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توطئة ا 
القسم الأول 
الهوية العربية ومسألة الاندماج الاجتماعي 
والسياسى: أحادية التعدد 
الفصل الأول : مقدمة لدراسة المجتمع العربي 0 
أولاً : سمات المجتمع العربي العامة لم م و 0 
ثانياً : مقومات المجتمع العربي : 
البيئة والسكان والتفاعل بينهما د00 000 
ثالعاً : منهج الكتاب ومحتوياته 00000000101 
الفصل الثاني : الهوية العربية : تعددية الانتماء» 
وحدوية التعدد 0 1[ ز 1 1 1ذذ11 اك 
أولاً : معنى الانتماء العربي : 
شعبا» شعوب» قبائل؟ ا 0 
ثانيا الثقافة المشتركة 11[ ز[ؤز[ؤزؤز[ز[ز [ [ [ 10000 
ثالثاً : التواصل والاتصال بين البلدان العربية 
فى زمن العولمة والئورة الإعلامية ا ‏ ا / 11 
الفصل الثالث2 : مصير الاتدماج الاجتماعي والسياسي لو 1 
أولاً : رؤى بديلة للمستقيل العربي 00 
ثانياً : شروط الاندماج الاجتماعي والسياسي 00 
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البداوةء الفلاحةء الحضارة: أولا 
؛ أتماط المعيشة ثانياً 
تمهيد 11 ز1[1[ز[ذ[ز[ز[ز[ [ 1 ذا الفصل التاسع 
الفصل الرابع البداوة لم ا م ا م ا أولا 
أولاً تضييك الدز 0 ثانياً 
ثانيا التنظيم الاجتماعي لليداوة: 
القبيلة 1[ [ 1 1[ اا ثالعاً 
ثالما : القيم البدوية [ز[ز[ز[ز[1|[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ [ز[ [ [ 10100000( 
رابعا : التحولات في حياة البادية أو السد وو سس در ا ل 1 رابعا 
الفصل الخامس © : الفلاحة وحياة القرية از[ 00000000 ٍ 
أولاً : التنظيم الاجتماعي في القرية ا 1 8 
ثانياً : القيم والتقاليد الريفية 0 سادسا 
ثالث : الهجرة إلى المدينة : رَيْفَنة المدنء حَضرّنة القرية او 0 
الفصل السادس : المدينة والمجتمع الحضري تددو سخ وكا ١1‏ الفصل العاشر 
أولا : التنظيم الاجتماعي في المدينة زد 11 1 1 00 أولا 
ثانيا : نوعية القيم السائدة في المدن العربية آ ز ز ز ز ز ز ز 0100000000 
خائمة القسم الثاني اموق متسس اما سوقان ضح المج اماما اول و ب ا 010 1 ثأنيا 
القسم الثالث 
البنية الاجتماعية: 
في سبيل تجاوز هيمنة الواحد النأ 
الفصل السابع2 : الطبقات الاجتماعية 1000000 
أولا : النظام الاقتصادي العربي المعاصر فا م و 0 
ثانياً : أسس التمايز الطبقي 00[ [ذ[ز[ز[ز[ [ [ [ 000 
ثالثاً : تصنيف الطبقات الاجتماعية اموا وا وق 0 الفصل الحادي عشر 
رابعاً : العلاقات الطبقية اطف ب طقاس م ةج انرق 7 أولة : 
خامساً 2 : الوعى والصراع الطبقيان مكوريجن بسمسامجاوج سس لم ثانياً 
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الفصل الثامن : العائلة : نواة التنظيم الاجتماعي ا 1 
| أولا : الخصائص البنيوية للعائلة العربية المعاصرة 1ن 
ظ ش ثانياً : أنماط الزواج والطلاق 0000 
ا 0ن الفصل التاسع2 : الدين في المجتمع العربي زد د02 
2 أولاً : أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة ده 
ا ثانياً : التمييز بين الدين والطائفة» 
وبين الدين الرسمي والدين الشعبي والتصوف 2 
000 ثالناً : البحث في العلاقات التفاعلية بين الدين والعائلة؛ 
1 والطبقات الاجتماعية والسياسة 0 . 
ا رابعاً : تحديد وظائف الدين في المجتمع 
ل والثقافة السياسية العربية 00317 1 
ا خامساً2 : الصراع بين العلمائية والسلطة الدينية با 0 
000000 سادسا 2 :الدين والتغيير التجاوزي : 
وسيم الاغتراب فى الدين 89 00003 0 0 
1 1 001 الفصل العاشر2 'السياسة والدولة والمجتمع 1 [ز1 14[ 1[ [ [ [ 0 ا 00 
11 أولاً الأنم الكشيرنة الجاكية 
0100 أو البرجوازية التقليدية الكبرى 00 
ا لت ثانياً : البرجوازية الوطنية: التوزع بين 
١‏ التحديثية الليبرالية» والقومية والاشتراكية؛ 
١‏ والصحوة الإسلامية السياسية به 
ثالثاً : الطبقات الكادحة» واليسار» والثورة مط 


: م ا القسم الرابع 


مكوّنات الثقافة العربية: 
ا قيم» إبداع؛ فكر 


1 ا الفصل الحادي عشر : جدلية القيم الاجتماعية كد 00 
00 أولاً : تعريف القيم الاجتماعية وتنوعاتها ا 
0 ثانياً : مصادر القيم الاجتماعية 000 
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| 
ثالث : مقولات العقل العربي والشخصية الثقافية العربية : ظ 
تعميمات مبسطة امم امام السو ١‏ 
05 1 5 ٍ 
رابعا 5 الانجاهات القيمية الاساسية في المجتمع العربي ا عط ا م 0 إٍ 
الفصل الثاني عشر : الثقافة الإبداعية وعلاقاتها بالواقع الاجتماعي 000000 ْ 
أولا : تطور الثقافة الإبداعية 0 ا | 
ثانياً : الاتجاهات الروائية الحديثة زز ز ‏ ز 100000000 ا 
الفصل الثالث عشر : الجدل الفكري: استعادة الماضي» ٍْ 
والتحديث» والتحول الثوري 11 
أولاً : الفكر العربي في المرحلة التأسيسية (بين منتصف 
القرن التاسع عشر والحرب العالمية الأولى) ع 0 
ثانياً : مرحلة الصراع في سبيل الاستقلال بين 
الخربين العالميتين : صعود الفكرة القومية ل ار 
ثالثاً : مرحلة سيطرة البرجوازية الوطنية في النصف الثاني 
من القرن العشرين: بحث في أسباب الإخفاق ا 


التغيير الحمجاوزي: 
نهاية قرنء بداية قرن 


الفصل الرابع عشر: التغيير التجاوزي في زمن العولة: 


تنشيط المجتمع المدني ونوا الم فخي ار به العو لج م ا 350117 
أولا : حالة الاغتراب في الواقع العربي 8ب 0000000 
ثانيا أزمة المجتمع المدني ل ام ال 11 
ثالث مسألة العوللة مالماة محف اتاب ماد م 51 
رابعاً : إخفاق نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية ا 


: لأجل مستقبل يكون بداية عصر جديد 0110109 
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ليس هذا الكتاب تحديثاً لعملي السابى المجتمع العربي المعاصر”'' رغم ما بينهما 
من موضوعات مشتركة. إنه كتاب جديد لا لمجرد الإضافة والتطوير» بل بسيب 
حرصه على إعادة صياغته وتجاوز مضامينه ومنهجه وتركيزه على مسألة التغيير بين 
مطلع القرن ومنتصفه ونبايته» وكان لا بد من منحه اسماً آخر يعكس هذه التغييرات 
الخذرية. ويدف في صيغته الجديدة كما في صيغته القديمة إلى تقديم صورة شاملة 
للمجتمع العربي خلال القرن العشرين من دون أن يبمل تعقيداته» وخصوصيات 
أجزائه. وتحوّلاتهء وبناه الظاهرة والخفية» وتناقضاته» وعلاقاته بذاته والآأخرء وموقعه 
في التاريخ الحديث. وإن: نني أطمح في التحليل الأخير أن أقدّم تحليلاً اجتماعياً نظريا 
منهجياً لواقع المجتمع العربي بحيث يشكل مرجعاً علمياً شاملا يُسهم في فهمه على 
حقيقته وتغييره في آن معاء فيجمع في ذلك , بين الخرص على الملوضوعية والدقة 
والنزاهة من ناحية» وعلى معالحة قضايا العرب في اخين المرير من ناحية أخرى . 

إن مهمة تحقيق مثل هذه الغاية تتطلب دقّة علمية من ناحية» واعتماد منهج 
النقد الاجتماعي التحليل من منظور عر من ناحية أخرى. وقد ركزت على تحليل 
الأوال والعلاقات: وفسالة التغثير مستفيدا بقدر الامكان من الصنادر المتوقرة ومن 
معرفتي الخاصة بالواقع العري في مختلف أقطاره. وفي اقتناعي أن البحث العلمي لا 
ينفصل عن مهمة الانشغال الأصيل بقضايا التحوّل الاجتماعي والثقافي والسياسي» ما 
يتطلب تحليلا للظواهر والوقائع في سياقاتها الاجتماعية والتاريخية. والتشديد على 
التناقضات والصراع» والنظر في تداخل البنى والمؤسسات الاجتماعية. 


وقد كد سي ع التحليا بي للواقع الاجتماعي العربي الى مقولاات 


متداخلة تشمل حالة الاغتر اب ا لمستعصية )» وأزمة المجتمع المدنيء وتداعى المجتمع من 
الداخل» » وتمحورا لنظام الاجتماعي السائد حول نواة من . الجتماعات الوسيطة» نما 


20 حليم بركات. ٠‏ المجتمع العربي المعاصر : بحكث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسبات 
الو حدة العر بية. #كرة١).‏ 
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يؤدي إلى تغييب المجتمع وسحق شخصية الفرد المستقل المبدع. واستمرارية الم حلة 
الانتقالية الطويلة في عايلة التغلب على التخلف وتحقيق النهضة؛ وتفاقم التناقضات 


5500 الو السياسية 7 تنظر إلبه عل أله مجموعة من الدول المستقلة التي 
تزدادء ويخاصة في الأزمات» تشديداً على هوياتها المتفرّدة. بكلام آخرء يبدأ تحليي 
من الواقع الاجتماعي قبل الواقع السياسي من دون إهمال لهذا الواقع الأخير. 
مفهومي للهوية او سم ف ب ل مه 
أسانئنية وهي أنها متعددة الهويات وليست هوية أحادية ترفض كل ما عداها وتعمل 
على إلغاء الآخرء وإن كنا نعاني نزوعاً نحو عدم تقدير أهمية التنوع_في إغناء المجتمع» 
وحيرة على صعيد الأنظمة والايديولوجيات فى إقامة توازن اخلاق بين التوحّد والتعدد 

واحترام حق الاختلاف. ش 


لذلك يبحث هذا الكتاب في مجموعة من المسائل التي تطرحها مهمات التعامل 
مع معضلات التنوع والاندماج الاجتماعي السياسي داخل كل بلد عربي وفي ما 
بينها. لا نهيملء بل تصر على الاعتراف بوجود مختلف النزعات والتوجهات التي 
تتجاذب العرب بين الوحدة والانكفاء الذاتي» وبين التقليد والحداثة؛ وبين المطلق 
المقدس والنبي العلماني» وبين الغرب والشرقء» وبين المستقبل والماضي» وبين 
الخاصض والعامء وبين الانتماء للجماعة والائتماء لللأمة . 

وتقدضي مهمة بحث هذه المسائل الشائكة أن نتناولها في سياقها الاجتماعي 
والتاريخي» وَأن نقدّم تفسيراً بنائيً» فنركز على دراسة البنية الطبقية والاختلاف في 
أنماط المعيشة وما يترتب على ذلك من تنوع في التنظيم الاجتماعي وفي الثقافة» وعلى 
المؤسسات الاجتماعية بما فيها العائلة والدين والسياسة. ونسعى من ثم إلى دراسة 
الثقافة بمختلف تشعباتها وتنوعاتهاء ولتناول أخيراً قضايا مستقبلية تتعلق بالتغيير 
التجاوزي. وخلال كل ذلك» نقصد إلى تلمّس مختلف جوانب التحؤلات في البنى 
الاجتماعية كما فى الحياة الثقافية . ١‏ 


هنا نلفت النظر إلى أننا نركّز في القسمين الأول والثاني على مسألة الاندماج 


الاجتماعي والسياسي» فنبحث في ضرورة حصول وعي جديد بأهمية ما نسميه 
وحدرية العدد بفة غاوة الأتقطامات: والشيزقة بأشكاليا التعلينية والحديئة» بيتما 
”5 مهمة تحقيق تعذدية الواحد عن طريق إلغاء تمركز السلطة 
والثروة في أيدي قلة من الأفراد والجماعات على حساب الآخرين والمجتمع؛ والتشديد 
بدلاً من ذلك على ضرورة إعادة توزيع السلطة والثروة وترسيخ قيم المساواة والعدالة 
والحرية والعلاقات الأفقية التي تنزع نحو روح التعادل والزمالة» كبديل للعلاقات 
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العمودية الفوقية السائدة ف فى الوقت الحاضر والتي تتسم بالنزوع التسلطي والحذ من 
الحريات والعدالة الاجتماعية. 


ونخلص إلى أن مهمات التغيير تقتضى العمل على تجاوز حالة الاغتراب التى 
نعانيها على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع فنعمل على تنشيط المجتمع الماني عن 
طريق مشاركة الشعب كافة من دون تمييز» مشاركةً حرة وفعالة فى الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والثقافية. هذا ما سأسميه التغيير التجاوزي المطلوب في الفصل 
الأخير . : 

هنا أضيف أن هذا الكتاب هو نتيجة ما يزيد على ثلاثة عقود صرفتها بالمواظبة 
على إجراء الأبحاث والدراسات الاجتماعية والثقافية وتدريس مادة المجتمع العربي 
الحديث في الجامعة الأميركية في بيروت أولاً  1975(‏ 19177) وفي جامعة 
جورجتاون منذ 1١91/5‏ حتى نهاية القرن. إنني أشكر طلبتي في مختلف مراحل 
تدريسي» فقد استفدت من النقاشات الحيوية التي كنا نخوضها في الصف وخارجه. 
كذلك أشكر عدداً من الأصدقاء والصديقات من أمثال هشام شرابي وأدونيس ومئير 
بشور وبشارة دوماني وسميح فرسون وحنا بطاطو وفاطمة المرنئيسي وصادق جلال 
العظم وادوارد سعيد وكمال أبو ديب وعبد الرحمن منيف وخلدون النقيب وعبد 
الكبير الخطيبي ومحمد بئيس ومحمد برادة وعبد الله العروي ومحمد عابد الجابري 
وضياء العزاوي وسعد الدين ابراهيم وحسن حنفي ومحمود عبد الفضيل وجلال أمين» 
والذين لم تنقطع صلتي بهم وتتبعي لأعمالهم. وأشير بشكل خاص إلى استفادق من 
مراجعات كتابي السابق المجتمع العربي المعاصر. 


وأشكر أخيراً مركز دراسات الوحدة العربية ومديره العام خير الدين حسيب 
الذي أشاركه الكثير من همومه وهواجسه وأقذر مهنيته ومواهبه التنظيمية . 


١149 ربيع‎ 


لد 


القسم الأول 


الهوية لعريبية 
ية العربية ومسألة الاندماج الاجتما 
بمماعي 


والسياسي: أحادية التعهدٌّ 
: 1 


جور معيو مسد بسب ريويت, جد عبد مسجب سه سس جه .. + وسحسج عون ب نويج لسجبه ب سنب ايا جه ب مب مسلط اموه مس لكو معو م4 موسو اجو د امهو ود يه وي 


الفصل الأرل 
مقدمة لدراسة المجتمع العربي 


تقديم عام 

نرى من خلال تحليلنا للمجتمع العربي في القرن العشرين أن فجوة واسعة 
وعميقة تفصل بين حلم التغيير الذي طمح العرب إلى تحقيقه في عصر النهضة والواقع 
الهزيل الذي يعيشونه في نباية القرن العشرين. رغم الكفاح المرير الذي خاضه العرب 
مع الذات وفي مواجهة الآخر» اكتشفوا بعد صدمات متلاحقة أن زمنهم هذا هو زمن 
سيادة الجماعات على الو وبالتالي التفكك والتفئّت والإحباط. ومما زاد من 
احمابية بالهزيمة أغهم يشهدون في عصر العولة وما بعد الحداثة والتحولاات 
الاقتصادية والثقافية العالمية وما يرافقها من اليناع الفجوات بين الأغنياء والفقراء 
والأقوياء والضعفاء» على عكس ما هو متوقع» عودةً إلى الانتماءات التقليدية وترسيخاً 
للواقع القطري الذي رسمت القوى الخارجية خريطته ضد رغبات شعوبه. 

في ظل هذه الأوضاع يكثر التساؤل القلق: هل يكوّن الوطن العربي مجتمعاً؟ ما 
طبيعة هذا المجتمع؟ هل الولاء الأول هو للجماعات المتنافسة أم للمجتمع ككل» وما 
موقع الفرد في نسيج العلاقات المتشابكة؟ ما شأن الأمة وكيف نفهم خطاب الهوية 
القومية» وما السبيل إلى تحقيق الوحدة في زمن ازدهار القطرية التي تعود بالخير الآنِ 
فقط على العائلات والطبقات الحاكمة والقوى الخارجية والداخلية المستفيدة منهاء أو 
على الأقل التوحدء في مواجهة تحديات تاريخية كبرى تهدّد وجودنا في صلب أسسه؟ 

إن المجتمع؛ كما ننظر إليه هناء تآلف معقّد يشمل بين مقوماته الأساسية 
الأفراد والجماعات والوطن - البيئة والسكان والتنظيم الاجتماعي والمؤسسات والبنى 
الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافة بمختلف تفرعاتها واتجاهاتها» متفاعلة في ما 
بيئها ومع المجتمعات الأخرى غير تارب متسين في قدمه. وبمواجهة مدا ديد 
الغموض. ونعتمد هنا أيضاً تحديداً نسبياً مرناً لمصطلح المجتمع وليس مطلقاً جامداًء 


1١7/ 


0 مس سا لد وى 
اد لحري ا 1 


وقد تكوّن المجتمع العربي تدريجياً عبر تاريخ طويل» وتحديداً منذ الفتوحات 
الإسلامية» 0 ما نسميه الوطنٍ العربي أو ما يفضل البعض» وعاصداكي كاري 
تسميته الغا لعربي» وهو هذه الرقعة الجغرافية ١‏ الشاسعة التي تضم حالياً واجدا 
وعشرين بلدا وتبلغ مساحتها خمسة ملايين وربع المليون ميل» أو حوال ١‏ مليون 
كيلومتر مربع» ويقترب عدد سكانها من بلوغ ثلاثمائة مليون نسمة في نباية القرن 
المشويق: 00 ادوع اك يجن واتماءاتي مرحلي د انتقالي يتجاذبه 
ا ا 0 ممحل الخ اي د لل ور انكفاء أصيلا » 
سلفي تقليدي غيبي في منطلقاته ومستقبلي متجدد علماني مستحدث في تطلعاته 
(والعكس يبدو صحيحاً في فترات أخرى وربما في الوقت ذاته أيضاً)» مركزي يحتل 
موقعاً استراسجياً ومتضل اتصالاً وشيقا بالعالمء وهامشي قليل الفعل كثير الانفعال بين 
تجتمعات العالم الحديث». غنىّ فى موارده وثرواته ومواقعه. وفقير متخلف ومهيمن 
عليه ومهذد في الداخل والخارج؛ صامد رافض ومسام مستسلم» متوحٌد ومنقسم على 
نفسهء متفائل واثق بنفسه ومتشائم متدنٍ في معنوياته» يملك تاريخاً مجيداً ويحمل 
صورة سلبية لنفسه. متقدم متراجع في دورانٍ سقيم حول نفسه. مأساوي هزلي في 
أمنياته واستجاباته للتحديات التاريخية... الخ. إن المجتمع العربي المعاصرء باختصارء 
هو تآلف كل هذه التناقضات وغيرها في عالم شديد التناقض. 


وإن هذا الكتاب يحاول أن يسلك مشيحأ أسميه المنهج الاجتماعي التحليلٍ 
النقدي» فهو بحث في طبيعة المجتمع العربي هدف التعرف إلى مقَوّماته الأساسية» 
ومؤسساته. وتنظيمه الاجتماعي في بناه التحتية والفوقية الظاهرة والخفية» وثقافته 
مكفلك تترعاتا واشاخاياء: وتماياء والكهالاتف وتنا تفاته كن خلذفكة بتقسة 
والآخرء وتحوّلاته الدائمة. وبين أهم اللقولات العامة التي يتوضّل إليها الكتاب ان 
المجتمع العربي مغترب عن ذاته ويسعى جاهداً ليتجاوز اغترابه وتبعيته وأزمة المجتمع _ 
المذدي عن طريق الشاركة الشعبية فى تغبين واقعه وصنع مصيره رغم ما يفرضه عليه 
زمن العولمة من تحديات قديمة وجديدة. 


ونقصد أن نمهّد فى هذا الفصل لدراسة مختلف هذه الجوانب وغيرها بعرض 
موجز لسماته العامة (على أن نتوسّع في تحليل هويته القومية في الفصل الثاني)» 
ومقوّماته الأساسية. والمنهج المتبع في دراسته مع إشارة إلى محتوياته المتكاملة. 
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أولاً: سمات المجتمع العربي العامة 

نرى أن نبدأ هنا بالتمهيد لتناول مسألة الهوية العربية» فى مختلف أوجههاء 
يوؤضفت عده من الشمات أو التضائصض: المامة التي تير با الجتهم العري+ ما 
يساعد على تقديم ضتووة شتمولية ورسم الإطار النظري لمتبع في هذه الدراسة. ومن 
المهم أن نشير الآنء على أن مرجع بالأمر فيما بعد إلى أن عدداً كبيراً من الأبحاث 
النظرية الغربية كانت وما تزال نُسهب في وصف المجتمع العربي؛ لسرا لمي 
ليواي يعافا ين بجاغات متنافسة ومتناحرة» وأنه متخلّف يقاوم الدخول في 
زمن العولمة. أوانة ديني سلفي في منطلقاته وتوجهاته. أو أنه قبل مكدوانيه 
الجماعات القرابية الأبوية الاستبدادية . وعل صعيد آخرء كيدوك فى الأبحالة عل 
الصراع بين الحضر والبدوء متابعة بذلك تراث ابن خلدونء أو بين الطبقات» أو 
العائلات الحاكمة» أو بين الجماعات العرقية والطائفية والقبلية والمحلية الجهوية» وهذه 
ما نسميها الجماعات الوسيطة بين الأفراد والمجتمع. 


أوتمهيداً لتحليل طبيعة الهوية القومية» أصف المجتمع العربي المعاصر بأنه 
تاريخياء كان وما يزال إل لى حد بعيد يقوم على بنية إنتاجية تجارية - زراعية متمركزة 
حول العائلة» يرافقها ظهور نظام ريعي في البلدان المنتجة للنفط. متخلف يعاني 
التبعية إثر اندماجه في النظام العالمي الراسمال (هذه التبعية 0 تتفاقم في زمن 
العولمة)» شديد ديد الكو دو جسن واننيام انه الاجتماعية» أبوي ب يعاني النزعة الاستبدادية 
على مختلف الطعة ‏ مرحلي - انتقالي - تراثى تتجاذيه الحداثة ندانة والسلفة حصنا في 
علاقاته الاجتماعية» تعبيري في توجهه وإن كانت له غرفاتة ومكبوتاته د 


 يراجت يمكن أن نصف المجتمع العربي المعاصرء في ما نصفهء بأنه‎ - ١ 
زراعي. يتمركز في تنظيمه الاجتماعي والاقتصادي حول العائلة والعلاقات الرفاتسية‎ 
(وما يرال حعى شبه رعوق في بعض. متاطقة الريفية والبدوية)» فيعيش حتى الوقت‎ 
الحاضر» في نباية القرن العشرين» في مرحلة ما قبل المر لرحلة الصناعية والتكنولوجية»‎ 
وبالتالي في مرحلة ما قبل الحداثة وما بعد الحدائة التي تعيشها أوروبا وأمريكا‎ 
واليابان. وسنرى في أقسام لاحقة أن النظام الاقتصادي العربي ما زال متعدّداً في‎ 
أنماط إنتاجه» إذ تتعايش فيه مختلف وسائل الإنتاج ونظمها. فهو شيه إقطاعي (خاصة‎ 
حيث تبيمن العائلات الحاكمة على السلطة ومصادر الثروة)» وشبه رأسمالي وشبه‎ 
برجوازي» يجمع بين ما بعد الإقطاعية وما بعد قبل الرأسمالية شكلياء وبين الملكية‎ 
الخاصة وملكية الدولة والعائلات الحاكمة» وبين وسائل الإنتاج التقليدية والحديثة.‎ 

من هذه الناحية ليس النظام السائد المتعدّد الأنظمة والأنماط والمتنوع بين بلد 
عربي وآخر نظاماً إقطاعياً أو رأسمالياً أو اشتراكياً. إنه نظام مركب يجمع بين الملكية 
العامة لكيه الطنادية .”رز وال العاقلة له ادر كانت امبر عراز سيينات» 
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هي التي / 


تشكل مركز وعصب الإنتاج الاقتصادي. كانت معظم البلدان العربية في المشرق 
وللخرية «وماكر الو جركفل + كما كان جعي الأشرية .رما وال إل تحددصيد ززاضا 
بالدرجة الأولى» مثل المغرب ومصر والسودان واليمن. وتكوّنت في النصف الثاني من 
القرن العشرين المجتمعات الريعية المنتجة للنفط فكادت تعتمد عليه كليء وهو ما ترك 
تأثيرأً كبيرأ في حمل جوانب حياتها وعلاقاتها بالبلدان العربية الأخرى» أدى إلى قيام 
فجوات كبرى بين الأقطار العربية الغنية والفقيرة» وبين الأغنياء والفقراء داخل كل 
بلد عربي. 

وكادت الصناعة فى مختلف البلدان العربية تقتصر على الصناعة الحرفية 
والتتعويلية الاستيلاكنة (الواد العذافة والمشووبات والمتسوجات) وأضبحت فقن عضن 
الدلبان” امعيير الجية (التظ والعار والفويييات ومواة معدن اشرق )ا وانة تماق 
التبعية للخارج خاصة في بحالات تأمين الغذاء والتكنولوجيا الحديثة. وهنا أصبح من 


السهل في زمن العولة محاصرة كل بلد عربي وإخضاعه إلى مشيئة خارجية بعد أن 0 
يقول بالاعتماد الذاتي والتنمية المستقلة الشاملة. 


في هذا المجال نقول إن الباحث المنظر سمير أمين كان قد شدّد في وصفه 
للنظام الاقتصادي العربي التقليدي على أنه يتميز بهيمنة نمط الونتاج الخراجي» الذي 
يتمثل باستيلاء الدولة على فائض الإنتاج ويرافقه اعتماد ظاهر على التجارة البعيدة 
المدى. وبين أهم ما توصل إليه سمير أمين تشديده على أهمبة التكامل الاقتصادي في 
تكوين الأمة والمجتمع» باعتبار أن التجارة البعيدة المدى عبر القارات مروراً بالوطن 
العري عن طريق البحر المتوسط ساهمت في نشوء المذن والأسر الحاكمة 
والإمبراطوريات التى كانت تقتضى مصالحها التوحد السياسى من أجل تأمين الخطوط 
التجارية العالمية. بكلام آخرء قت الوحدة نتيجة لوجود طبقة تجارية قوية» ومن هنا 
اتصفت المنطقة العربية تاريخيا بالطابع «المركنتيلي» الذي سهل التنقل بين دمشق وطنجة 
من دون شعور بغياب الأمن. وفى سبيل تأمين التجارة البعيدة المدى» رأت الطبقة 
التجارية أن تتحالف مع القبائل البدوية في توحيد الوطن العربي والمحافظة على 
الوحدة. لذلك عندما استبدلت هذه الطريق التجارية عبر البحر المتوسط بطريق حول 
افريقيا باكتشاف رأس الرجاء الصالح عام ١448‏ بدأت تضعف الطبقة التجارية 
وضعفت معها بعض مقومات الوحدة الخونية7 4 


منذ ذلك الوقت نشأ تناقض بين التقدم التجاري والصناعي والتكنولوجي الغربي 
والاندماج السياسي والاقتصادي العربيء إذ تبن أن تقدم الغرب يتم على حساب 


)١(‏ 508100[6 ,وتللدط اعقطعتك8 نزم [معصعءط عطا مممع] لعتهاحمقعا ,د«مقنول7 طهع4 176 ,صتمحة عتصود 
.(1978 رووع:2 260 :مملصمط) 2 .20 روعلع5 أموط 


"٠ 


التكامل العربي. لقد تم القضاء على طريق التجارة بين آسيا وأوروبا عبر الخليج 
والجزيرة العربية والهلال الخصيب والبحر الأبيض المتوسط. كذلك تأثرت سلباً الطرق 
التجارية الداخلية» وتبعت ذلك محاولاات دمج الوطن العربي بالنظام الاقتتصادي 
الأوروبي» وعرقلة مشاريع التصنيع » والسيطرة عليه ونجرئته اها 


ومن المفيد هنا أن نشير إلى أن النشاط_الاقتصادي كان وما زالء إلى حدّ بعيد» 
يتمحور حول العائلة ويتصف باللعدة والجتلافات الزبائنية والمحسوبية رغم أبعاده 
العالمية أو حتى في هذه الأبعاد. وأورد هنا هذا الجانب من النظام الاقتصادي لا له 
من تأثير كبير في استمرارية وترسيخ الانتماءات والولاءات التقليدية» بما فيها 
العصبيات المحلية والعرقية والقبلية والطائفية التي يظن البعض أنها تعود للتنشئة الثقافية 
والديتافية" التاتفيةء مشاتين: أنه له رزال لها جدوو فى البتى 'الاقتضادية: والاجتماعة 
السائدة حتى الوقت الحاضر. 1 


وقد أشار خلدون النقيب» في مقال له حول بناء المجتمع العربي» إلى أن إرك 
ؤُلف 18/010 وزظ) تحدذث في بحوثه الانئروبولوجية عما أطلق عليه تسمية نمط 
الإنتا اج القرابي» وقد ذكر أن صلة النظم القرابية هذه قد تتعدى مستوى العائلة 
0 إلى المستوى السياسيء وأن النوع المشيخي من نمط الإنتاج القرابي 
المحروف في بلدان الخليج العربي يميل إلى تعبئة أفراد القبيلة نحو عمل مشترك”" . 
كذلك أشار فى هذا المقال إلى وجود تفاعل مستمر بين الجماعات الرئيسية أو القوى 
الاجتماعية الفاعلة في المجتمع العربي. وهي المديئة والقرية والبادية. 


ورين يا خلنه لما احاح العا وير انقرف ون اتيم الختزي حتت الوقتك 
الحاضرء فإن خلدون النقيب يُظهر من ناحية أخرى أن النشاط الاقتصادي الأنسائين 
هو تجاري حرفي أكثر منه زراعياً رعوياً. يقول لنا إن التجارة لعبت دوراً مهما في 
تعزيز الطابع الحضري المميز للمجتمع العربي» وإنها لم تكن مقصورة على 0 
الداخلية» بل تعدتها إلى التجارة الخارجية البعيدة المدى. لذلك يستنتج أن «المركنتيلية 
العربية ‏ الإسلامية» لعبت «دوراً كبيراً في توحيد المجتمع العربي وفي تحقيق تجانسه 
الحضاري وانتظامه الايديولوجي من خلال سيادة الثقافة المشتركة...752". ولكنه 
كان قد أشار قبل ذلك إلى أنه «طرأت على المجتمع العربي 0607 عغلة يطهور 
الحكم السلاليء وبدأ التجزؤ الإقليمي منذ القرن التاسع عشر الميلادي ولكن بالمعنى 
السياسي فقطء فقد حافظ المجتمع العربي على وحدته وتجانسه في استمرارية حضارية 


(؟) خلدون حسن النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»2 المستقبل العربي» السنة 
العدد 79 (أيلول/ سبتمبر 2)١948‏ ص ؟7. 
(؟) المصدر نفسهء ص .7"١‏ 


واضحة حتى بداية العصر الحديث» عندما بدأت عوامل التجزئة تنخر نسيجه 
الحضاري». تحت وطأة الضغط الاستعماري الغرى»9'. 


١‏ - يمكن أيضاً أن نصف المجتمع العربي بأنه متخلّف يعاني التبعية منذ اندماجه 
في النظام العالمي الرأسمالي» ورسوخ بنية طبقية هرمية متعددة التراتب. بذلك أخذ 
يكافح بوسائله الخاصة للتحرر من الاستعمار بأشكاله المعلنة والخفية ومن هيمنة 
الطبقات والعائلات الحاكمة والنخب الاقتصادية» ولتنمية موارده الإنسانية والطبيعية 
باستقلالية عن القوى المتحكمة بحياته ومصيره. وبين أهم ظواهر التخلف التي يعانيها 
ما يل: 


ظاهرة التبعية: نقول باختصار إن اندماج الوطن العربي في النظام الرأسمالي 
الأوروبي خلال القرن التاسع عشر حؤّله إلى مجموعة من بلدان الأطراف أو الهامش 
المتصل ببلدان المركز الصناعية التي تدخل الآن في عصر التكنولوجيا المتقدم ومرحلة 
الثورة الإعلامية والهيمنة الكونية. وقد فرض هذا النظام العالمي ما يعرف بنظام توزيع 
دل خاص تنتج بموجيه بلدان الأطراف المواد الخامء كالقطن في السابق أو كالتفط 
في الوقت الحاضرء فيما تنتج بلدان المركز البضائع الصناعية والتكنولوجية . 


واتصفت العلاقات بين المركز والأطراف بغياب التوازن والتساوي» إذ تقوم على 
التناقض بالتصايم والهيمنة والاستغلال ولس عل التعاون الحر بين جتمعات يحترم 
بعضها البعض وتأخذ مصال حها المتبادلة بعين الاعتبار. وقد فشكت مهذة العلاقات 
الشركات المتعددة الجنسيات التي عمدت إلى تحويل الأرباح إلى المركز وإجبار الأطراف 
على اتخاذ قرارات اقتصادية وسياسية واتباع سياسات لا تخدم مصالحها. وأسهم النمو 
الاقتصادي في ظل هذه الأوضاع في توسيع الفجوات 0 والفقراء 
وحصول استقطابات طبقية داخل كل من يجتمعات المركز والأطراف. وكان أن 
أصبحت التنمية الشاملة والبشرية مرهونة بالتحرر والاعتماد على الذات والاستقلالية؛ 
الأمر الذي لم يتحقق سوى جزئياً. وقد أخذ بالتراجع في مختلف ما كان يُسمّى بلدان 
العالم الثالث في عصر العولمة كما 00000 اللاحقة» وبخاصة الأخير منها. 


تجلت التبعية في الوطن العري بفقدان سيطرته على موارده ومصيرهء وبوجود 
فجوة ة حضارية تفصل بينه وبين ع المجتمعات المتقدمة التي تمار س عليه جميع أنواع 
الاستغلال والقهر والإذلال. مقابل هذه الهيمنة كافح العرب في سبيل التحرر وردم 
الفجوة الحضارية ومقاومة الحصار وإنماء قدراتهم ومواردهم» إنما بكثير من الإحباط. 


إذ ازداد الاقتصاد العربي ارتباطاً بالسوق العالمية وخضوعاً للشركات المتعددة الجنسية 


حدق المصدر 20 ص 6 


| «حتى ان البلدان العربية التي تحتاج إلى تمويل لا تستطيع الحصول على القروض من 
الدلداف الغرةة ذاه الوك رن الحالية: لاعن ريق لبوبر وك كو لكو ووو اسطة 
الشركات المتعددة الجنسية)20 , 


ْ وبين أهم جوانب التبعية الميل المنزايد لاستيراد السلع الاستهلاكية والإنتاجية 
أ والتقنية» وارتباط النظام النقدي للبلدان العربية بالنظام الرأسمالي» وتوظيف الفوائض 
المالية في البلدان الغربية» واتخاذ الغرب نموذجاً للتنمية» وعزل الأقطار العربية بعضها 

عن البعض الآخر وربطها منفردة بالغرب. . الخ. وقد عمد الغرب باستمرار إلى 
عرقلة أي مجهود تصنيعي جاد للبلدان العربية منذ المحاولات الأولى التي قام مها محمد 
علي في مصرء واشترط في معاملاته مع العرب فتح الأبواب العربية 
والاستثمارات الغربية على حساب الإنتاج الوطني. وتتجلى التبعية الاقتصادية في 
الميدان الغذائي» وهو ما أدى إلى انخفاض ثابت في القدرة على الاكتفاء الذاتي. 


وقد اعتبر هشام شرابي أن التبعية أدّت لا إلى الحداثة؛ بل إلى قيام مجتمع 
'نيوبطركي) ملقخ بالحداثة» بحيث :ضيحت عملية التحديث رك من الحداثة_المعكوسة 
والتغير تغسرا 'مشبوها : وبين أهم فرضيات شرابي «أن اليقظة أو النهضة العربية في 
القرن التاسع عشر لم تفشل في تحطيم أشكال النظام البطركي وعلاقاته الضمنية 
وحسبء بل إنها أيضاً أتاحت» بتحريكها ما سمّته النهضة الحديثة» نشوء نوع جديد 
وهجين من المجتمع والثقافة»''2. كذلك تخوّف جلال أمين من أن التبعية لم تقتصر على | 
التبعية الاقتصادية والسياسية» بل شملت التبعية الثقافية» وهذا أخطر الأمور”"'. 


ب - ظاهرة البنية الطبقية الهرمية والفقر وتزايد التفاوت بين الطبقات: سنتحدث 
في فصل خاص عن الطبقات الاجتماعية ونوعية البنية الطبقية الهرمية التي تزداد 
رسوخاً في المجتمع العربي؛ غير أنه لا بد من أن نشير هنا أ. ليس فقط إلى وجود 
فجوات بين الطبقات الثرية والميسورة والمحرومة. بل إلى هذه الفخراات ترداد 
اتساعاً وعمقاًء ففي الوقت الذي يمتلك العرب ثروات طائلة» تعيش نسبة عالية من 
الشعب حالة فقر ساحق. فى ظل هذه البنية الطبقية الهرمية التى تحتكر فيها القلة 
السلطة وثروات البلاد وتشغل الطبقة الوسطى وسط الهرم وتتكوّن القاعدة من غالبية 
السكان» يعاني الشعب حالة تبعية داخلية شبيهة بالتبعية الخارجية ومتممة لهاء 


(5) عبد الحميد براهيمي» أبعاد الاتدماج الاقتصادي العربي واحتمالات المستقبل (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» 241 ص ٠‏ 

زف هشام شرابي» البنية البطركية : بحث في المجتمع العربي المعاصر. مملسلة السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعة» /ا4ة١),‏ ص 00 
زف4 379-03 .مم ,(1976) 2 .701 ,كع نط لماترء]/4 «اأتعصمهاعناع0آ أمعلمعمء12» ,متدحك نواه 


كا 


فتمارس عليه وضده مختلف أنواع الاستغلال والهيمنة والقهر والإذلال اليومي . 


بذلك يعاني الشعب تبعية مزدوجة. يهيمن الغرب على الكثير من البلدان العربية 
بمساعدة الطبقات والعائللات الحاكمة التي تهبيمن بدورهاء وبدعم وحماية من الغرب» 
على الطبقات شبه الميسورة والمحرومة الكادحة. إن دائرة الهيمنة شرسة ويصعب 
اختراقها أو كسرها. لذلك تقع على كاهل الشعب مهمة تاريخية بالغة الصعوبة» فكما 
أن التبعية مزدوجة كذلك تكون عملية التحرير. 

وسنرى فى الفصل الخاص بالطبقات الاجتماعية وغيره» أن هناك فجوات 
واشعة وععيقة يل الأقطان الغرية القرية والمسورة والفقر ةفداه مد ذلك سلقة 
ثالثة من التبعية تتحكم فيها بلدان عربية بغيرهاء ليس فقط بحجمها ومركزيتها بل 
بثرواتها الطائلة وقدراتها العسكرية 1 ا خارجي . 


الانتماءات اعسات القبلية والطائفية والعرقية راحية أو 0 واتخيلن البيئة 
والإقليم ونمط المعيشة والنظام العام ومستوى المعيشة والوضع الاقتصادي والموارد 
الطبيعية والأزياء واللهجات والتجارب التاريخية وقربها أو بعدها عن المجتمعات 
والحضارات الأخرى. وقد تركّز اهتمام المستشرقين على هذه التعددية الاجتماعية 
وبالغوا في اهتماماتهم بها من منظور مجتمعاتهم ومصالحها وحضارتهاء فصوّروا المجتمع 
العربي وبقية مجتمعات الشرق الأوسط على أنها مجتمعات فسيفسائية في تركيبها 
وهويتها. 


وفي الوقت الذي شدد فيه المستشرقون على الانقسامات الاجتماعية هذه أهملوا 
الانقسامات الطبقية وقلّلوا من أهمية التحليل الطبقي» ٠‏ بل رفضه بعضهم رفضاً بات 
بحجة أنه لا يصلح لفهم الواقع العربي المتميز. وبين أهم من صوّروا المجتمع العربي 
ومجتمعات الشرق الأوسط الأرى على أنها فسيفسائية كارلتون كوون .5 دمغعانة©) 
(00© الذي نشر عام ١‏ كتاباً بعنوان كارافان أو القافلة مشدّداً على الانقسامات 
الطائفية والقبلية والعرقية والمحلية والقروية من دون اهتمام بالبنية الطبقية'. 

والغريب في الأمر أن المستشرقين جمعوا في تحليلاتهم بين التشديد على التشابه 
الثقافي أو طبيعة العقلية السائدة من ناحية» وعلى التعددية الاجتماعية من دون 
إحساس بالتناقض من ناحية أخرى» فنفوا أن تكون هناك أمة عربية في الوقت الذي 
أكدوا فيه وجود عقل عربي واحد. كما يلين لنا حلا" من خلال كتابات رافايل 


(8) كاه :اهلا ببعلط) اعمط عالاذاط ذا زه رماي 16 ه0027 ,صمه0 ومععاك رمغء امو 
.([1961] 
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باطي. رأى باطي في كتاب نشره في الستينيات أن القومية العربية تحاول أن توحد 
الشعوات والبلدان الي تتكلم اللغة عور في دولة كبرى (510261512]6)» عن طريق 
1 إخضاع أو إغراق (511626786206) الشعوب والبلدان الصغيرة والضعيفة تحت هيمنة 
الدول الأكبر والأقوى» على عكس ما يجري في العام من 0 الكيانات” 
السياسية الكبيرة إلى وحدات أصغر متجانسة عرقياً ولغوياً وثقافيً". ومع هذا 
: يتحدث باطي في كتاب آخر عن وجود اعقل عربي» واحد ويصفه بنزوعه إلى المبالغة 
والتكرارية والجبرية والخلط بين الكلمة والعمل والتشديد على مفاهيم العار بدلاً من 
الإحساس بالذنب. . . اله”' 03 
وللبحث في طبيعة التنوع أو التعذدية الاجتماعية في المجتمع العربي» أرى أن 
نحذّله باعتماد نموذج منهجي ذي بعدين أساسيينء على أن نؤجل البحث بالانقسامات 
الطبقية التى لاا يمكن فصلها عن بقية الانقسامات الاجتماعية الأخرى: 
أل بإمكاننا أن نصئف المجتمعات الإنسانية من حيث شدة تنوع انتماءاتها القبلية 
والدينية والطائفية والعرقية وغيرها من الجماعات ومدى الانسجام القائم بينهاء 
وبحسب موقعها التاريخي» في امتداد صيروري متدرّج يقع في أقصى أحد قطبيه ما 
يمكن تسميته المجتمع الشديد التجانس» ويكون فيه التضامن والولاء الأول للمجتمع 
أو الأمة» كما يقع في أقصى قطبه الآخر المقابل ما يمكن تسميته المجتمع الفسيفسائي 
الشديد التفسخ ويغلب فيه الولاء للجماعات. ويتوسط هذين القطبين ما نسميه 
المجتمع التعدّدي الذي يوازن بين الولاء للجماعات والولاء للمجتمع» وتكون بعض 
الملعفعات أئرى إل أحد هذه يعات اللمودهية التاكقة ني إل: عترها +«ؤذلك 


37 كما يبدو في الشكل التالي : 
أمثلة من المجتمعات العربية من حيث تنوعها وانسجامها الداخلى (غير الطبقى) 
' المجتمع المتحانس المجتمع التعددي المجتمع الفسيفسائي 
: («مصر) (تونسء ليبيا) (المغرب» الجزائره (اليمن» البحرين) (السودان» لبنان) 
/: ْ سورياء العراق) 


ب ول لد اطي اللياددات 0 0 بالحدملي ١‏ 


د ا ا ع ككلء وبالتالي بالتوتر والافتتال وحتى الحرب 0 


(9) بخ بقتطماعلهانطط) اعمط عءاللنللا ع( ون معنه[0 امه ,عمناي0 ,«رإءاعوى ,تهكةط اعقطمهجه 
1 1 .م ,(1969 رووع1© 218هما الإقممءط 01 لإالورع ملآ 


قلق .(1976 .تعصطتت5 نعلته لا بدعلط) 4نالة طوعل 16 ,توغوط أعقطمة] 


"0 


الأهلية فى ظل ظروف داخلية متشابكة ومعقدة)؛ أو ميلها إلى التعايش «(المتمثل 
بالتمسك بالهوية الخاصة» ولكن مع ميل نحو درجة من التفاهم والتعاون في إطار 
المجتمع ككل)» وأخيراً من حيث الميل الواضح إلى الانصهار (المتمثل بتغليب الهوية 
المجتمعية أو القومية على الهويات الفئوية والتقليل من أهمية الفروق في ما بينها 
ومكافيطة التسيدة: 00 

بحسب هذا البعد يمكننا أن نقول إن لبنان والسودان كثيراً ما تتراوح فيهما 
العلاقات بين الميل لنزاع الجماعات التي يتألف منها المجتمع (حين يحدث تمييز على 
صعيد النظام العام لصالح البعض على حساب البعض الاخرء فتتغلب مصالح 
الجماعات المتنافرة على مصلحة البلد) والميل للتعايش (حين يسود التعقل ويظهر النظام 
العا يا للوصلاح والموازنة ويعمل جادا على حل الخلافات الداخلية). لذلك نعتبر 
أن هذين البلدين يمكن اعتبارهما بين أقرب المجتمعات العربية إلى النموذج 
الفسيفسائي » وبخاصة في أزمنة اعتماد حكم يقوم على أسس دينية أو طائفية. كذلك 
يمكن أن نعتبر المغرب وسوريا والعراق والجزائر أقرب إلى لموذج التعدد الفئوي», 
الذي تتراوح فيه العلاقات بين التعايش والانصهار في بوتقة الأمة والمجتمع» إذ ميل 
الجماعات في الظروف العادية» وحتى في الأزمات, إلى التمسك بالهوية 00 
وقد تغلّبها على ولاءاتها الخاصة من دون أن تتخلى عنها بالضرورة. ونرى أن_مصر 
تمكنت من أن تذيب الهويات الخاصة في بوتقة الأمة فكادت أن تّحي فيها التكتلات 
القبلية والعرقية وإن كانت ما تزال وافرة في الجنوب المصري. 

لذلك حين ننظر فى طبيعة العلاقة بين البعد الأول والبعد الثاني والتداخل 
بينهما (أي بين درجتي الوم والانصهار). يمكننا أن نستنتج أن عملية الانصهار 
تسود في المجتمع المتجانس » فيما تسود عملية التعايش _ في المجتمع التعددي » وتسود 
عملية التراوح بين النزاع في الأزمات والتعايش في المجتمع التسيفساتي : بكلام شر 
نرى في ضوء العلاقات بين البعدين المذكورين أن المجتمع المتجانس (طبعاً نقصد 
التجانس النسبي وليس المطلق» وبالنسبة للعلاقات بين الجماعات وليس من حيث 
التكوين الطبقي) هو المجتمع الذي تنصهر فيه الجماعات اجتماعياً وثقافياء فتتوخد 
الهوية الخاصة والهوية العامة في هوية مشتركة جامعة. كذلك تسود في مثل هذا 
المجتمع عملية الانصهار وينشأ فيه نظام مركزي مهيمن ونظام تربوي موحدء ويسهل 
الوصول فيه إلى نوع من الإجماع حول القضايا الأساسية المتعلقة بمصير الأمة 'وعلاقاتها 
بالعالم الخارجي . 

ليس في العالم مجتمع واحد يمكن أن نصفه بالتجانس الكلي وبشكل مطلق» 
أكان من حيث تعدّد الجماعات أو من حيث الانقسامات الطبقية . ٠‏ دمع هذا نجد أن 
المجتمعات تتفاوت تفاوتاً كبيراً من ناحية قريها من هذا النمط المثالي أو بعدها عنه. 
ومصر هي أكثر المجتمعات العربية تجانساً من حيث مدى اندماج الجماعات أو 


35 


جتموعة من السيمات ولاس تحمل متها #خلوقاً 000 0 فهيء ا 
وتاريخياً واجتماعياًء (تطبيق عمل لعادلة هيغل : تجمع بين «التقرير) و«النقيض» ني 
«تركيب متزن أصيل»» مما يجعلها «سيدة الحلول الوسطى» و«أمة وسطأ يكل معلق 
الكلمة)29 , ويعتبر حمدان أن بين أهم ملامح مصر: التجانس البشري الطبيعي 
لكونبها إقليماً زراعياً واحداً على طول النيل» وواحة صحراوية» والوحدة ١‏ السياسية» 
والمركزيةء والاستمرارية التاريخية . لذلك يستنتج «أن مصر أقوى قوة في العرب 
مرتين : : مرة بمطلق حجمهاء ومرة بتجانسها المطلق)”"". وهنا كنا تمن لو قال 
بالتجانس النسبي . 


وبسبب هذا التجانس يتحدث مفكر مصري آخرء هو حسين فوزي» عن 
الوحدة المصرية «الكامنة خلف كل تلك الحضارات المتعاقبة4)» وعن «وحلذة الحياة عا 
ضفاف النئيل»)» وعن «أن وحدة الشعب المصري [هي] أقدم وحدة تمت لأمة ورت 
على وجه البسيطة”"''. وقد أوحت مثل هذه الادعاءات الجازمة لأحد المعلقين 
الظرفاء في مصر أن يقول: «كانت .مصر في الأصل دولة. ثم خلق الشعب». وما 
يجدر التنويه به هنا أن كون المجتمع المصري مجتمعاً زراعياً نبرياً قد ساعد إلى حد بعيد 
على قيام دولة مركزية قوية» بسبب مهمات الري التي تتطلب تخطيطاً ومجهوداً عاماًء 
على عكس المغرب الكبير وسوريا الكبرى حيث تعتمد الزراعة على الريّ المطري الذي 
كِ شأن _للدولة فيه 


قد يرى البععض أن هذه التعميمات حول شدة التجانس في المجتمع المصري 
تحمل في طياتها شيئاً من المبالغة» وبخاصة أنها تتجاهل حدة الانقسامات الطبقية 
والجهوية والفروق بين المدينة والريف الزراعي والشمال والجنوب» إلا أن هناك حقاً 
تجانساً نسبياً يساعد» كما سنشرح في ما بعد» على نشوء وعي طبقي». فلا تختلط على 
الثاين الفروق يبرن الاقسيامات الطرفية والاشماءات الدينة وغرهك 


بكلام آخرء إن هذا التجانس النسبي الذي يساعد على نشوء وعي طبقي» 
بالمقارنة مع المجتمعات التعدّدية والفسيفسائية. يساعد كذلك على شرح عدد من 


)١١(‏ جمال حمدان. شخصية مصر: دراسة فى عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
)2 ص 7. 

)١١(‏ المصدر نفسهء ص 544؛ وهنا يبمنا أن نشير مرة أخرى إلى عدم موافقتنا على مقولة «التجانس 
المطلق» . 


المعارف» 2)1١9454‏ ص 03١‏ 1490 و811. 
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الظواهر المهمة الفريدة في الثقافة المصرية: منها ظهور فكرة التوحيد (القول بال 
واحد) أولاً في مصرء وظاهرة «النزعة الفرعونية»» واستمرارية السلطة المركزية القوية " 
وقدرتها الهائلة على سحق الانتفاضات الداخلية» والإجماع النسبي على قيام أبطال 
وطنيين تتجسد في شخصهم آمال الأمة مثل أحمد عرابي وسعد زغلول وجمال عبد 
الناصر (الأمر الذي لا يتوقع حدوثه في مجتمع فسيفسائي مثل المجتمع اللبتاني الذي لا 


يملك بطلا تاريخياً واحداً يجمع عليه اللبنانيون) » وعلى عدد كبير من القضايا الأساسية 


العربية» من دون شعور بالتناقض كما محدث عادة في بلدان الهلال سبي نيت 
يجري تمييز حاد بين المقولتين» حتى يعتبر المزج بينهما نوعاً من الكفر. 


على عكس مصرء يتصف الهلال الخصيب بتنوعه الاجتماعي وكثرة الانتماءات 
والعصبيات المحلية والقبلية والعرقية والطائفية وغيرهاء مما ترك آثاره الدائمة فى مختلف 
بنى المجتمع ومؤسساته. وفي طبع الثقافة العامة والكباة السباسية بطايقه الخاض + 
فسادت التجزئة حيث كان يجب أن تقوم الوحدة. وبين أكثر بلدان الهلال الخصيب 
ميلا للتجزئة في الوقت الحاضر (العقد الأخير من القرن العشرين) العراق المهدد 
بالتجزئة عرقياً وطائفياً بسبب حربي الخليج والحصار الذي فرضته عليه الولايات 
التحدة باسم المجتمع الدولي» ولبنان الذي يشكل بسبب نظامه الطائفي وحروبه 
الأهلية ربما ما هو أقرب إلى المجتمع السيفناي بين معان المنطقة بأسرها. 


وقد أشرنا إلى أن المجتمع الفسيفسائي يقع في الطرف الآخر النقيض للمجتمع 
المتجانس» فهو يتألف من عدة جماعات تغلب هويتها الخاصة على الهوية العامة» 
وتتصف العلاقات في ما بينها بالتراوح بين عمليتي التعايش والنزاع وعدم القدرة على 
التفاهم حول الأسس التي تقوم عليها بنية المجتمع . و ل 
لبعض هذه الجماعات مرجعياتها السياسية والاقتصادية والثقافية وحتى الروحية خارج 
المجتمع. وما يرسّخ الانقسامات بين هذه الجماعات» إضافة إلى المرجعيات الخاصة» 
التفاوت والفروق في المواقع والحقوق المدنية والسياسية والاقتصادية» وبالتالي في 
المكانة الاجتماعية» فتختلط الفروق الطبقية بالفروق في الهوية» حتى ليصعب التمييز 
بينها في الوعي التعس لهذه الجماعات. : 


ربما يمكن اعتبار لبنان أقرب المجتمعات العربية إلى هذا النمط الفسيفسائي 
سبب تكونه 3-9 بمساهمات” خارجية» ولكونه مؤلفاً من عدة جماعات طائفية تشدد 
بالدرجة الأول على هوياتها الخاصة على حساب الهوية اللبنانية» وتتمتع فيه يعض 
الجماعات. على الأقل منذ قيام الدولة اللبنانية عام 2197١‏ وفي صلب نظامها 
السائد» بامتيازات سياسية واقتصادية واجتماعية وثقافية من دون الجماعات الأخرى» 
أو قل حسابا: لذلك تشكل بنية الجتمع الليئاي.بخول التتاقضات أكثر ما متشكل 
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وخاصة ما يتعلق منها بالهوية القومية. وقول المصريين ب «الأمة المصرية» 2 


حول التكامل العضوي. ويتمثل هذا التوجه أكثر ما يتمثل في النظام السياسي الطائفي 
الذي عمل بدوره على تعزيز الواقع الطائفي والفروق المتصلة به والمنبثقة في بعض 
مظاهرها منه هو بالذات. 


وبدلاً من إلغاء النظام الطائفي والتحرر من الطائفية تدريجياً» كما نص الدستور : 
اللبناني» ازدادت الجماعات تمسكا بهوياتهاء إما للاحتفاظ بمكاسبها أو رغبة في تحسين “ل 
أوضاعها والمشاركة في المسؤوليات والمكاسب عن طريق ولاء طائفي مضاد. وبدلاً من 
تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي» تزايدت حدة الاستقطاب الطائفي ويخاصة في 
الأزمات داخل لبنان أو في المنطقة العربية بأسرها. لذلك يتراوح لبنان بين التعايش 
والنزاع» فكان أن انخرطت جماعاته في حربين أهليتين خلال أقل من ربع قرن» 
وذلك بين عامي ١958‏ و1910 من دون أن يتعلم كيف يمكن أن يستفيد من هذه 
التجارب الأليمة ويعيد النظر في طبيعة النظام الطائفي السائد. وثُلام في ذلك 
خصوصا مؤسساته وقياداته الدينية . 


بعد كل هذه التجارب التي تقرب من مأساوية إلغاء الذات والنزوع الانتحاري» 
لا يزال لبنان غير قادر على التوصل إلى تفاهم حول الأسس التي يمكن أن تقوم عليها 
بئية المجتمع وهويته؛ والحوار الصريح الحقيقي» وفصل الدين عن الدولة» وكيفية 
التغلب على الفقر والفروق الطبقية المتزايدة» وتبني أنظمة تربوية تسهم في عملية 
الاندماج بدلاً من ترسيخ الواقع الطائفي؛ وتعزيز الدولة المركزية» والعمل على خلق 
مرجعية داخلية بدلاً من ارتباط القوى اللبنانية المختلفة بمرجعيات خارجية متنازعة 


حتى خارج “الوطة العربي . وبين أغرب هذه الظواهر أن غالبية الشعب اللبنانٍ تعترف 
بأن لا خلااص للبنان بغير إلغاء إلغاء النظام الطائفي_وإقامة نظام علمان_ مكانه» يساوي بين 
أفراد | ا ق والواجبات والاقرا الوقت ذاته باستحالة هذا 
جميع أفراد المجتمع في الحقوق والو اعفد 
التغيير» وعرعا كر جاه مر اليد الهائلة 
ويعانيٍ المجتمع السودانٍ حروباً أهلية متتابعة وأزمات سياسية واقتصادية حادة)» 
لأسباب عديدة منها طبيعة تركيبته الاجتماعية التي هي أقرب ما تكون إلى تركيبة 
المجتمع اللبناني» ونوعية نظامه السياسي غْ غير المستقر. وقد حدثت فيه عدة انقلابات 
عسكرية وجرت محاولات لفرض الشريعة لأغراض سياسية واحتكار السلطة وتعطيل 
المجتمع المدني. هنا أيضاً يتألف المجتمع من عدة جماعات قبلية ودينية ولغوية وإثنية 
وجهوية يغلب فيها الولاء الفئوي على الولاء القومي والوطني» تما رسخ الانقسامات 
الاجتماعية في الشمال كما في الجنوب. لذلك وجد السودان نفسه يعاني حروياً أهلية 


)١5(‏ انظر : دتعله/! رمه[ انط0 عز[ا 16 ععفناءءط اتع4نا3 :31/2 (ا ارمانماطعا بأقعلوعد8 ستلمكا 
.(1977 رووء:ط قورع 1 01 لإالومع/الدلآ :12 ,متأاوند4) 2 .20 زوعارع5 أموظ 15110016 
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متوالية خلال النصف الثاني من القرن العشرين”*'2. ويتفاقم مثل هذا الوضع في زمن 
الحكم العسكري والديني. 


ويتردّد في الإعلام الغربي أن الحرب في السودان هي بين المسلمين في الشمال 
ا والمسيحيين والانتماءات الدينية الأخرى فى الجنوب. غير أننا نعرف أن هناك 
1! مواجهات ونزاعات سياسية على حساب الشعب في الشمال والجنوب معاً وفي مركزية 
السلطة. هناك قلة من المستفيدين من جوع الشعب وموته» فتتنازعه دون وازع 
القيادات والطوائف والقبائل والعرقيات من مختلف الاتجاهات بمساعدات خارجية محلية 
وعالمية. كذلك هناك صراع في الشمال بين قوى دينية وعلمانية ضمن المسلمين 
وجماعات مختلفة يشتبك بعضها ضد بعضها الآخر في صراع من أجل السلطة» 
وانطلاقاً من اختلاف فى الرؤية السياسية. 

ومما يزيد من تعقيدات الخلافات فى الشمال انقسامات حزبية تقليدية (تضاف 
إل اتقمنام القؤئ 'العلمائية والقوى, الدينية والبسان واليمين) عل آسابن طائفن.- قبل 
بين حزب الأمة ممثلاً أنصار المهدية» وحزب الاتحاد من اتباع الختمية بزعامة أسرة 
الهندي وغيرها. 

وقد عانى السودان ولا يزال المجاعة» بسبب غياب الاستقرار السياسي والخحرب 
الأهلية المتواصلة. ما أدذى بدوره إل مزيد من عدم التتجانس الاجتماعي. وقد 
استخدمت الجماعات المتصارعة الغذاء كأداة سياسية للسيطرة على الشعب» كما قال 
مختار إبراهيم عجوبة» الذي يضيف أن الظروف الطبيعية ليست هي وحدها المسؤولة 
عن كارثة المجاعة» فهناك المآرب السياسية وسوء الإدارة» وتتضافر فيها مجموعة من 
العوامل البيئية والبشرية» ومنها الضراعات القبلية9' , 

ونجد أن بعض البلدان العربية مثل سوريا والعراق والجزائر والمغرب تتفاوت 
قرباً أو بعداً عن المجتمع التعدّدي كما عرّفناه هناء باعتبار أنها تتكوّن من عدة جماعات 
لم يمنعها احتفاظها ببوياتها الخاصة من السعي لإيجاد صيغة تؤلف بين الهوية الخاصة 
والهوية العامة المشتركة» ومن إقامة دولة مركزية» ومن التفاهم حول بعض الأسس 
والتشديد في الثقافة العامة على ضرورات الاندماج؛ واعتماد نظام تربوي موحد. من 
هنا ان شدة التنوع الاجتماعي في سوريا من حيث الانتماءات الدينية والطائفية 
والقبلية والجهوية لم يقل من رسوخ الحس القومي والوطني والالتزام بدور سوريا 
التاريخي كقلعة من قلاع العروبة الحصينة. 


)١8(‏ مسمعتلم سه صتطاتت دملخةاأعصمعع15 لطة مناخ و اط م تمه©6» ,لتنصسوطط عتطوع8 لعستسقط مك38 
.(1993) 2 .0ص« ,رق .601 ,رامع مم0 وأمملطا 27:10 «بمقلباك أه ع5هن) عط] تأرع مم0 


)١5(‏ مختار ابراهيم عجوبة» «أسباب كارثة المجاعات ونتائجها في افريقيا (السودان: دراسة 
استطلاعية)»» المجلة العربية للعلوم الإنسانية» السنة 2١١‏ العدد 44 (صيف .)١997‏ 
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وكان من الممكن أن ينطبق هذا القول على العراق والجزائر» فهما أيضاً يتصفان 
في الوقت ذاته بشدة التنوع الاجتماعي ورسوخ الحس القومي والوطني. إلا أن 
دورهما هذا قد تعطل إلى حدّ بعيد لأسباب عديدة منها حروب الخليج في الحالة 
الأولى وما تبعها من حصارء والصراعات الداخلية على عدة صّعْد رغم تراث البلد 
الثوري في حالة الجزائر التي عانت بالإضافة إلى كل ذلك الازدواجية الثقافية المتوارثة 
من حكم استعماري استيطاني دام مئة وثلاثين سنة. 

وفي الوقت الذي سادت في بعض هذه البلدان نزعة نحو التأكيد على الهوية 
الوطنية أو القومية أو كلتيهما معاًء لم تتوصل بعد للأسف الشديد إلى إقامة نظام 
سياسي تعدّدي ديمقراطي يسمح بالمشاركة في الحياة السياسية. لذلك نجد أن هذه 
البلدانء رغم تجاربها في الكفاح الوطني المرير وتضحياتها الكبرى وانتشار وعي قومي 
وطني» لم تتمكن من تجنب أزمات حادة خاصة؛» كما يُستدل من تجارب الجزائر 
والعراق. من هناء كما سنرى لاحقاء أهمية إقرار الديمقراطية والتعدّدية الحقة. 

ونعتبر أن المغرب يشكل مجتمعاً تعددياً من حيث تنوعه الاجتماعي قبلياً وعرقياً 
ولغوياً وجهوياء واختلاف نمط المعيشة بين المدينة والريف والبادية. وكان المغرب لفترة 
طويلة تاريخياً منقسماً الى ثلاث دوائر هى دائرة بلاد المخزن» وهى فى الأساس المدن التى 
تسيطر فيها دولة مركزية» ودائرة القبائل الموالية للسلطة المركزية وإن كانت تنعم بشيء من 
الاستقلالية» ودائرة ثالئة هى بلاد السيبة فى أطراف البلاد حيث تسيطر القباتل المتمردة. 
لذلك يقول عبد الله العروي في كتابه تاربخ المغرب أن «الصورة التي نحتفظ بها للمغرب 
هي صورة هرم مختلف المستويات: ل د وتقع 
1 على كل من هذه المستويات رسوبات تناقضات لم تحل» 
ظ 1 وفي ما يتعلق بتونس وليبيا نجد أنهما يقعان بين نمط المجتمع التعددي 

1 ْ -300 امنسجمء إذ تقتصر العصبيات في أغلبها على القبلية والجهوية من ناحية» 
ظ 1 ل ص و ا ا 2 0 


العرقة الثقافية » 5 حاولت في ل البورقيبية: وربما 0 تزال 0 أن توفق 


بين مقولات الانفتاح على الغرب. والهوية الإسلامية ‏ العربية» والتونسة”*" . 


(ل١١)‏ لاعتفاكصةنا ,برمدوط عطنمواءمععاس1 عا بطء«7عهل8 6[ زه نماكة2 776 ,تنامعهآ طفتاهلطم 
ع :[]1 ,سماأععصارظ) أموظ موعلا عطا ذه 500165 مماأعع مم ,مسأعطمة81 طملمظ نزط طاعمعمط حسم 
4 .م ,(1977 رووعم2 واأومع الول 


)١4(‏ عط كه ه500 ذلولالهسث لمعامه© 4 :وعلأ مدأو معاي /لآا-طدعيةف)» باأمعاوعد 8‏ سمستلد 
إه كعلادك1 نمعتذق 1/01 00216720727 .لع ماأمعلقعة8 ممستاما نمز «رععلا1-لث لقصصتاه1 توأكامي1 


.1985 بدناأء1آ مدوهن) تدملدمآ) «ملم”وء 11 14ج اترعتجرترماء126 
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وتمكن الإشارة أخيراً إلى أن بلدان الجزيرة العربية شديدة التنوع الاجتماعي 
وبخاصة قبلياً وجهوياً. . ونرى أن اليمن يعاني تجزئة قبلية شديدة الرسوخ والتأصل. 
وقد كلفته غالياً في الجنوب والشمال وحدت من قدراته الداخلية في بناء لإا 
الوطنية وقدراته الخارجية» إذ كثيراً ما يطمح أن يلعب دوراً مهما على صعيد كل من 
الجزيرة العربية والوطن العربي. أما بلدان الخليج فتستمد عائلاتها الحاكمة 0 
بخاصة من الدين والولاءات القبلية وتحرص على الاستعانة بالحماية الخارجية لأسباب 
داخلية وإقليمية. 


إن هذا النموذج في تحليل مدى التنوع والاندماج داخل البلدان العربية وفي 

تصنيفها بين قطبي التجانس والفسيفسائية مرا بالتعددية» هو نموذج 2200 
يسمح بوصف مدى التنوع وطبيعة العلاقات القائمة بين الجماعات التي يتألف منها 
المجتمع وانعكاسات ذلك على قضايا الاندماج الاجتماعي والسياسي ورسوخ أو 
غياب» الهوية القومية. وكما يتسم هذا النموذج بالقدرة على دراسة الأوضاع داخل 
كل بلد عربي بمفرده» فإنه يمكن كذلك تطبيقه على المجتمع العربي ككل. هذا ما 
سنحاول إجراءه في الفصل الثاني» فنكتفي بالقول هنا ان المجتمع العربي في أوضاعه 
الحاضرة لا يزال شديد التنوع حتى التجزئة المحبطة . 


: إن المجتمع العربي مجتمع ب يميل للتكامل في هويته الثقافية رغم 1 
فترى الغالبية الفطدى لون سكا كبا لسارمل الثاني انه يكوّن مجتمعا ‏ 
أمة» إنما ينقصه النظام السياسي الموخد الشامل . زع جد يرى بعض الباحثين» 
وتخاصة (الستشرقين منهم» أن ما نسميه هنا مجتمعاً ووطنأ وأمة ما هو سوى مجتمعات 
وأوطان وأمم منفردة ومتفردة فى الكثير هن خصو ضباتقا ومثقلة بأوضاعها المحلية 
وطبقاتها وعائلاتها الحاكمة ذات المصالح المتنافرة . 


سنتناول هذه المسألة بالتفصيل في الفصل الثاني حول الهوية القومية فننظر في 
كرايل الوكدة ار دايا بجوي لاه رضر عدم القبدا رانف المروعة هنا همني 
أن أكرّرء بعد استعراض مختلف جوانب التعدد والتنوع الاجتماعي؛ أن هذه الدراسة 
ستتناول المجتمع العربي ككل» وليس كمجرد مجموعة من الكيانات السياسية المستقلة 
الحريصة على سيادتهاء كما تؤكد الكثير من الدراسات (خاصة الاستشراقية الغربية) 
التي تنطلق من الأوضاع السياسية الراهنة أكثر ما تستوحي الواقع الاجتماعي 
والثقافي . 

نكتفي في هذه المرحلة بالقول إن علم الاجتماع درج على استعمال مصطلح 
«مجتمع» ليس بالمعنى المطلق الجامد» بل بالمعنى النسبي المرن» فيمكن القول بالمجتمع 
المصري أو العراقي أو المغربي أو السوري أو اليمني أو البحريني. . . الخ. في آن 
معأء وبالمجتمع العربي الأشمل الذي يضم كل هذه المجتمعات وغيرها في مجتمع 


متكامل. ولا يجوز أن ننسى أن الكثير من المجتمعات العربية يتصف بالتنوع كما سبق 
وأظهرناء فهل ننكر عليها صفة التكامل ونتعامل مع كل بلد عرب على أنه مجموعة 
عصبيات وليس مجتمعا واحدا؟ إن ما ينطبق على المجتمع العربي ككل ينطبق أيضا على 
غالبية البلدان العربية منفردة. أين تقف إذن مشاريع التجزئة؟ هل نشكل وطنا من كل 
قبيلة أو طائفة أو جماعة عرقية؟ ثم هل نعمل على تقسيم الطوائف والأعراق إلى قبائل 
والقبائل إلى أفخاذ وحمولات ونجعل من الفعات ذات البعد الواحد أمما؟ 


ومن حيث تحديد المنهج الدراسي» يمكننا أن نتبع منظوراً مصغراً فنبحث في 
جانب واحد أو عدة جوانب من الحياة الاجتماعية في أي مجتمع معين من مجتمعات 
الوطن العربيى (وكثيراً ما تتناول الدراسات الاجتماعية الميدانية والنظرية البلدان العربية 
منفردة) . من :هذا المنظور يمكن أن ندرس وضع الأسرة أو المعتقدات الدينية أو التمايز 
الطبقي أو دور المرأة وحقوقها أو مدى مشاركتها في الحياة العامة في قرية أو حي من 
أحياء المدينة في بلد عربي ما. غير أنه من ناحية أخرى» يمكننا أن نبحث في الكثير 
من هذه الجوانب الاجتماعية وغيرها من منظور مكبّر وشامل» فنصب اهتمامنا عليها 
في إطار المجتمع العربي ككل . ثم إنه تجوز الاستفادة من المنظورين معاً فندرس ظواهر 
محددة كالنزعة الأبوية أو العصبية الطائفية في بلد عرب معين إنما في إطار المجتمع 
العربي ككل وبالمقارنة مع البلدان العربية الأخرى أو بعضها. 

سأحاول فى هذا الكتاب أن أستفيد من المنظورين معاً ومن الأبحاث المحلية 
والشاملة» إنما أريد أن أشدّد على المنظور المكبّر الشامل لندرته. لقد تم الكثير من 
الدراسات المحلية» وقد حان الوقت للمقارنة فى ما بينها ولديجها فى إطار نظري 
أشمل + نا يكوة له.فائذة غلسة عل "تلت" السعويات- لتعافل اعلا في التكراز 
المفتعل الذي سيحدث عندما يعمد عالم الاجتماع إلى تأليف كتاب حول الأسرة 
العربية» فيخصّص فصلا منفرداً عن الأسرة في كل من الكيانات العربية القائمة. طبعاً 
هذا لا يعني أنه لا يجوز دراسة الأسرة في بلد عربي معين أو حتى في قرية ماء إنما 
يعني بالضرورة أنه لا بدّ من أن يأتي وقت نقارن فيه بين هذه الدراسات المحلية 
فنتعرّف إلى ما هو مشترك وما هو متميّز في إطار المجتمع العربي ككل . 


في هذا الكتاب» سأعالج الموضوعات الأساسية في إطار المجتمع العربي ككل 
مستفيداً من مختلف أنواع الدراسات. إن المجتمع العربي وجود متكامل ولا بد من 
تناوله من خلال منظور شمولي متكامل. وعلى صعيد آخرء تستدعي هذه المعالجة 
دراسة المجتمع العربي في السياق العالمي» فنشدّد بشكل خاص على أنه جزء من العالم 
الثالث المتخلف» يشاركه فى كثير من السمات والقضايا والتحديات العامة؛ بما فيها 
طبيعة علاقات الهيمنة التي يفرضها عليه الغرب. 


ويتصف المجتمع العربي تقليدياً بالأبوية أو البطركية والنزوع إلى الاستبدادية 
وذ 


على مختلف المستويات» فيعاني فيه الإنسان سلطوية الأنظمة السائدة وأزمة المجتمع 
المدني. يُرجع هشام شرابي الكثير من الأمراض والانمهزامات العربية إلى التركيب 
الاجتماعي البطركي وهيمنة السلطة الأبوية ليس في العائلة. فحسبء, بل في مختلف 
مؤسسات التربية والعمل والدولة. وتتجلى نزعة الهيمنة في رأيه على مستوى العائلة 
في أساليب التنشئة الاجتماعية» حيث تتكوّن الشخصية البطركية التي يكون بين أهم 
ركائزها دونية المرأة» حتى أصبح تحريرها شرطاً لتحرير المجتمع . . من دون ذلك كن 
تجدي الانقلابات والثورات» وتصبح قضية المرأة قضية قومية في صميمها. 


وبين سمات المجتمع الأبوي كما حددها 5 شرابي سيطرة الأب في العائلة؛ 
«فالأب نالاب هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها الطبيعي والوطني» إذ إن العلاقة 
بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكوم» هي علاقة هرمية. . فإرادة الأب» في كل من 
ري هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء في العائلة والمجتمع» بنوع من 
الإجماع القسري الصامتء المبني على الطاعة والقمع:2©2. بحسب هذا المفهوم يكون 
المجتمع العربي بمجمله مجتمعاً بطركياً ذا نمط خاص من التنظيم الاجتماعي 
والاقتصادئ سارى الل رأسقالة» وتمط معي من الفكير والعمل سابي للبحداثة. أأما 
المقولات الرئيسة التي تسود في النظام البطركي بالمقارنة مع الحداثة فهي المعرفة ل 
تقوم على الأسطورة/ الإيمان مقابل الفكر/ العقل» والحقيقة الدينية/ التعليمية مقابل 
العلمية/ النقدية» واللغة البيانية مقابل التحليلية» ونظام السلطنة/ البيروقراطية مقابل 
الديمقراطية/ الاشتراكية» والتركيب الاجتماعي العائلي/ القبلي/ الطائفي مقابل 
الطبقي” ال 


متم خلدون النقيب بظاهرة الدولة التسلّطية في عدد من مؤلفاته» فيرى أنها 
ا ال وربما على نطاق العالم الثالث كله. ويعرّف النقيب 
الدولة التسلطية بأنها الشكل الحديث والمعاصر للدولة المستبدة كالإقطاعية والسلطانية 
والبيروقراطية» فتسعى إلى تحقيق الاحتكار الفعّال لمصادر القوة والسلطة في المجتمع 
للصلحة الطبقة أو النخبة الحاكمة... عن طريق اختراق ايع المدفي وتحويل 
مؤسساته إلى تنظيمات عام جل خا ا لأاحيفة الدؤلةة :وين خصاتضن 
الدولة التسلطية» بحسب ما يذهب إليه النقيب» اختراقها النظام الاقتصادي وإلحاقه بها 
إما عن طريق التأمين أو توسيع القطاع العام والهيمنة البيروقراطية الكاملة على الحياة 


.757 شرابي» البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصرء ص‎ )١9( 
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6 خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)؛» 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العري. حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
/941١)ء‏ ص ١47”‏ - 155. 
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الاقتصادية . ثم انها تقيم شرعيتها في الأساس على استعمال العنف و الفوة السافرة 
والإرهاب . 


لذا نجد 3 الأنظمة والإساة والبذي واخاع القيمية السائدة لا ل 
0 إجاتسس عن جو ل د ول ان 
مستويات معيشته وتجاوز أوضاعه.» فتحيله إلى كائن عاجز. مغلوب على أمره مرهقى 
بمهمات تأمين حاجاته اليومية ومنشغل عن قضاياه الكبرى بأمور المعيشة والاستمرار. 

في ظل هذه الأنظمة السلطوية بمختلف أشكالها والأوضاع العامة المذلّ يعيش 
الإنسان في المجتمع العربي على هامش_الوجود والأحداث حداث لا في الصميم؛ مسقنا 


0ك 


معدما للتتلقب الخاط. والاعتداءاف». قلقا حدر 'باستهرار من احعمالات» السقوظط 
والفكل واللعرضن: للمخاطوة. وى لوقك الذي يعدن فيه عل الوامتو + دل السلج 
والأشياء والمقتنيات والاهتمامات السطحية ومنَع 7 العابر»ء روحه وفكره. يعمل» 
إنما لسن اسه كا مس م يشعرء إنما ليس بوجوده بل 
بالتراكم حوله. وبينما تتضخم الأشياء والممتلكات حوله وفوقه. يتقلص هو في 
الداخل. ينفعل بالواقع والتاريخ أكثر مما يعمل على تغييرهما. ينجز ويملك» إنما ما 
ينجزه ويملكه قد لا يعود بالفائدة عليه بقدر ما يعود على غيره. يقيم علاقات» 
ولكنها على الأغلب وفي جوهرها أقرب إلى علاقات الحذر والاقتناص والذعر. 

بكلام آخرء إنه إنسان مغرّب ومغترب عن ذاته. ولأن إمكانيات المشاركة في 
التغيير نادرة وضيقة. لا يجد من مخرج سوى بال خضوع أو الامتثال القسري والهرب. 
هذه هي باختصار مأساة العربي في القرن العشرين» ولهذا قد يكون بين آخر من 
يتمكنون من دخول بوابة القرن الواحد والعشرين. 

إننا نميّز هنا بين الامتثال متثال القسريٍ الذي يقوم على الطاعة عند الاضطرار 
اله ه الاستيطان 0 يقوم على قناعات داخلية نتمسك بها بصرف النظر عن 


ر السلطة إو غاناء نذهب إلى تقديم مثل هذا التميز انطلاقاً من قولنا بنظرية 
تؤكّد أن السلطة القمعية» السياسية منها والاجتماعية» تؤدي إلى حدوث امتثال قسري 
لا امتئال استبطاني. ويؤدي ذلك بدوره إلى حصول حلقة مفرغة من السلطوية 
الغاشمة: سلطوية ينتج منها امتثال قسري يشكل بدوره تسويغاً أو مبرّراً لمزيد من 
النتلطوية: 

وقد توصّلت منذ الستينيات من خلال دراستي للمجتمع اللبناني إلى أن الناس 
يصرّون» كغيرهم من العرب» على احترام حت الآخر في العلاقات الشخصية وخا 
لوجه (أي بين الذين يعرف بعضهم البعض) مما قد يوحي بوجود امتثال. استبطاني يقوم 
على التمسك بقناعات داخلية. اتناك عر كل لد لل الا معطي ار الي 
56 


ا 


0 


التقدم عليه» مفسحاً له المجال بكل احترام وتبذيب. أما في تلك الحالات التي تغيب 
فيها العلاقات الشخصية وجهاً لوجه بين أشخاص لا يعرف بعضهم ضهم البعض» فنجد 
ميا معاكساً كساً وعدائياً للتقدم على الآخر ب بحي أو من دون حقٌ» وحتى لو إقتضى ذلك 
تجاهل القواعد والقوانين. ل بيد بيروت 
المزدحمة حين يصرٌ كل سائق ل م اخ بك ارا التهذيب 
0 بل أيضاً قوانين السير-عنا يدل غلح.سيظرة الامتعال الفسنرق 
ثم إن المجتمع العربي» كوطن وأمة» يعاني أيضاً حالة الاغتراب عن ذاته. 

كشفت 2 نمزامات المتتالية (خاصة الوقوع تحت الاحتلال الغربي منذ نهاية الحرب 
العاللمية الأولى التي شهدت انيار الخلافة العثمانية» وإقامة إسرائيل على أنقاض المجتمع 
الفلسطيني» وحرب الخامس .من حزيران/ يونيو .١951/‏ والحرب الأهلية في لبنان 
التي تُوّجت بحصار بيروت عام 21947 وحرب الخليج) ‏ كشفت هذه الانهزامات 
وغيرها عن عجز المجتمع في مجابمة ) التحديات التاريخية» وعن هشاشة الحركات 
السياسية والاجتماعية وفشلها في تحقيق براجها. 

كشفت هذه الاء لانمزامات وغيرها ليس فقط اغتراب الأفراد والجماعات» بل 
اغتراب 0 العربي بالذات . باميدامرات 0 ته ثلاثة لوي 


0 رصعيمة كلم يمه تلك إزادة وغاية. ا لتتجاود أوضاعه » وهيمنة 
السلطة والمؤسسات الملحقة بها على على المجتمع بدلا من سيطرته عليها .اتلك هي مآ 
تنسميها أزمة المجتمع المدني. وبا نكو كدقيتات اغتراب المجتمع العربي عن ذاته 
الحروب الداخلية (كما في الجزائر والسودان والصومال واليمن) والحروب في ما بين 
الأقطار العربية» وكان بين أكثرها ضرراً غزو العراق للكويت وما تبعه من محاولات 
أمريكية لتدمير العراق بدعم» أو من دون دعم» عربي. فيجري حديث في أمريكا 
عن تقسيم العراق إلى كيانات كردية وسنية وشيعية منفردة(""2. وقد أدت حرب 
الخليج إلى حصول مزيد من التباعد والشكوك المتبادلة بين البلدان العربية. 

بسبب هذه الأوضاع يغترب المجتمع العربي» وليس الإنسان فحسب» عن ذاتهء 
فيصبح مستباحاً ومعرضاً للاهيار والتفتت. وحتى يستعيد المجتمع سيطرته على 
مؤسساته وموارده ويتغلب الإنسان على عجزه عن طريق إحياء المجتمع المانيٍ» 
سيستمر الانهبيار وبسرعة أقصى فأقصى. وجاءت عملية السلم مع إسرائيل؛ كما 
جاءت عملية الحرب من قبلهاء لتظهر غياب القدرة على التنسيق بين الأطراف العربية 
حتى في أبسط الأمور. 


.(1996 لله ط) أدء 116 أمادمزنولة «رعوم00[12) 120 أعلآ» بممصلزاظ اعتموما 


ف 


ا 


بتوسعها وانتشارها وتفاعلها مع ثقافات المنطقة الأخرىء المعروفة هي أيضاً بقدمها 
ورسوكهها عل الأقل !فى كن مااسميه الوط العري هي نازع احديف» فو 7م 


ولأنه مجتمع تراثي يمر في مرحلة انتقالية كان» وما يزال» مورّعاً بين القديم 
والحديث والماضي والمستقبل» من دون أن يكون أياً منهما حقا. ليس هو بالقديم كما 
ليس هو الحديث» بل يعيش بين بين في تأزم دائم. فيشهد صراعاً مريراً تتجاذبه قوى 
الوعي التقليدي وقوى الوعي الحداثي». قوى اليمين والمحافظة» قوى النزوع القومي 
والنزوع الديني. قوى الوحدة وقوى التجزئة» قوى التقدمية وقوى الرجعية» وقوى 
العلمنة وقوى الثيوقراطية الغيبية» وقوى الماضي وقوى المستقبل» وقوى الثابت وقوى 
المتحول» أو الاتباع والإبداع» كما عبّر عنها أدونيس وأصبحت تعابير شائعة. 

ومهما كانت طبيعة الاختلاف حول هذه التسميات» فإنه من الواضح أن 
المجتمع العربي يعيش لزمن طويل في حالة مواجهة وصراع بين قوى متعدّدة متناقضة» 
وهو منذ قرن ونصف عل الأقل يختبر ولادة عسيرة ويعيش حقبة النهوض بعد نوم 
عميق لعدة قرون مظلمة. ونحن اليوم» بعد أكثر من قرن» تصدق علينا دعوة ابراهيم 
اليازجي رغم كل الإنجازات التي لا يجوز إنكارها مهما تعثرت الولادة: تنبّهوا 
واستفيقوا أيها العرب. 


يتبثق المجتمع العربي جاهداً من تحت ركامات التاريخ متأثراً باللقاء التصادمي مع 
الغرب وبالرغم عنه. إنه يتجدّد (ويبدو أنه يتأخر في بعض الأحيان) بسبب عوائق 
عدة داخلية وخارجية» منها هذا الإصرار الاستعماري المتجدّد الذي ورثته أمريكا عن 
أوروبا على الهيمنة السياسية والاقتصادية والثقافية (وإسرائيل في حالة حرب أو سلم 
هى امتداد لهذه الهيمنة الغربية)» وهذه الأنظمة_الطاغية السلطوية» وهذه المؤسسات 
التقليدية» وهذه الثقافة ا مترجرجة » وهذه الطبقات والعاتئلات الحاكمة والنخب التي 
تزداد إصراراً في زمن العولمة غير الإنسانية على امتيازاتها»ء فتمارس هي بدورها على 
شعبها الاستغلال والقهر. بذلك يعاني المجتمع العربي هيمنة مزدوجة: هيمنة خارجية 
وهيمنة داخلية . 

ولأن المجتمع العربي يمرٌ في مرحلة انتقالية متأزمة» نجد أنه لم يستقر بعد علل 8 
هوية وعقيدة وقضية ونظام وغاية. كذلك قد نستنتج أن مفهوم الأصالة الكثير 3 
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التداول» كثيراً ما أفرغ من المعاني التي تؤكد التعدّد والتحوّل والانفتاح على تجارب 
الشعوب. هذه تعميمات قابلة للنقاش» لاشك» وسنعا ل حها فى حينه . وسنجد حين 
نستعرض مبادئ المنهج المتبع في هذه الدراسة أن مثل هذه التعميمات المستمدة من 
الواقع التقليدي وحده. أو من مظاهر التجدّد بحد ذاتهاء هي تعميمات مبسّطة وغير 
ذفقيقة . 

/ا - تتصف العلاقات الاجتماعية في المجقيم العربي بالشخصانية ة وبتغليب مفهرم 
الجماعة على الفرد كما على المجتمع . ذكرنا أن الولاء ' للجماعة ' ع ما يتعارض مع 
الولاء للمجتمع أو الأمق» ونضيف هنا كذلك أنه كثيراً 7 يتم على حساب الإنسانٍ 
الفرد. إن الجماعة؛ لا الفردء هي التي تشكل الوحدة المتداولة في العلاقات 
والالدافات الاجشماعية. لمانا يرال إل حك بعد تشكل احور أن النقطة الزكزية 
التي تنتظم حولها النشاطات الإنسانية بما فيها النشاطات الاقتصادية. والجماعة الأهم 
في نسيج هذه العلاقات والنشاطات هي العائلة/أو علاقات القربى. وعندما يصطدم 


رأي الفرد برأي الجماعة تكون هي الرابحة. 


ثم إن العلاقات الاجتماعية في المجتمع العربي ما تزال في غالبيتها (وحتى في 
المدن) 508 أولية (قصه6 12612 0101 لإتقسامط)» أي علاقات شخصانية) وثيقة ) 


حميمة » غير رسمية» تعاونية» مشحونة بالعراطف لكثرة ما نتوقم من ارون الأقرباء 
والمقرّبين منهم وما يتوقّعون منا. . وهي علاقات ا اي ا اكتفاءً ودفئاً 
وطمأنينة نفسية. ولأن أفراد الجماعة ملزمون بعضهم بالبعض الآخرء تون الصداقة 
والجية في حال الالتزام» ويكون العداء والبغض والعتب عند التخلي أو التذكر 
للالتزامات التي تنبثئق من روح الجماعة . 


تتعارض ه هذه العلاقات الأولية مع العلاقات الثانوية نامع لإ لمع 5) 
(6124105 السائدة في المجتمعات الصناعية أو ما بعد الصناعية وبعد الحداثة في ما 
يسمى يسمي العصر التكنولوجى (خاصة ذات الأنظمة الرأسمالية)» وهى علاقات 
لافخصانيةة سمي جعائد ا متوضرة عل كرائنة زميات هدو تنافسية ل 
الكثير من الأحوال؛ من دون التزام بالآخر»ء فيستمد الفرد اكتفاءه الذاتي ليس من 
العلاقات الشخصانية الحميمة بل من إنجازاته وعمله ونفوذه ومن مقتنياته بالدرجة 
الأول. 


وإذا ما أردنا أن نتوسع في المقارنة هذه» قفنصف الفروقات بين العلاقات الأولية 


سل سه لكين 


في المجتمع العربي والعلاقات الثانوية في المجتمعات الغربية» وليس في هذه المقارنة 
من مفاضلة بحد ذاتهاء نجد أن هناك سلبيات وإيجابيات فى الحالتين» ويكون من 
المفيد التوقف عند الظواهر التالية : 


- فيما يشكو بعض العرب من شدة الاندماج العائلي وما يرافق ذلك من ضغوط 
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ودططل ا موعن لي القتؤلؤن 'النفنمخظتية لششخصية الحميمة» وفرض الامتثال باقتناع أو من دون 
اقتناع » يدم التقدير لحق الانفة اد 5 لنفس ((ا0021986) الذي قد لآ تحدك له مقائلا في 
اللغة العربيةه يشكو الكثير من الغربيين من فتّدان القيم والحباة العائلية وما ينتج من 
ذلك من إحساس بالوحدة والعرلة حتى ف وسط الأزدحام البشري . 

انور قيما شلكو ببوضن, العوت امو التدية عل يضيورور بعد الالمتزلى بالتخرين»تركثرة 
الواجبات وغياب الحياة الخاصة والتقيد بالعادات وتوقعات الناس. حتى الخنوف من 
كلامهم وما 0 10 211110110110111 بالعار» يشكو الكثيرون من 
الغربين من الواحدة القاتلة وعدم التزام الئاس بعضهم بالبعضن الآخر حتى عند اللحاجة 
وبين للأقوياصدا 1 من ذلك معاناة المتقدمين ة في العمر الذين لا دون من عتم جيم حتى 

- تسود في المجتمع العري الجماعات التقليدية الورسيطة سن الفرد والمجتمع 4 
الأمة ككل (العائلة» الحمولة؛ القبيلة» الجيرة أو الحارة: والحي؛ والحومة. والقرية؛ 
والمنطقة. .. الخ). وما يزيد من ضعويات الأمر ف في المجتمع العربي المعاصر ويضعف 
من احتماللات قيام المجتمع المدني ضعلت المؤميسات العامة الحديئة كالجمعيات المهئية 
والتقابات والأحزاب ومراكز الأبحاث والشركات غير اللناصة والعائليه . 

دنعو أن ن الديلة ا ذامل * م الوذ مهايا 57 خلال 
كنف العرية - 7 الجال عميقة 70 الانتشار» حىن اننا نميل ل عدم 


مقابل هذا تسود الفردية تي المججتمعات الغربية حتى ليشار إليها بآئها مجتمعات 


ذرية د (ل52اممام)) فلا يفصل بين _الأفر اد والمجتمم_والدولة سوق اللنظمات _والقورى_ 


القراقعلة والمؤسسات الحديثة 0 ويكون التقيد بنمؤسسة الدولة وليس بخص 
الحاكم الذي يتبدل» من دون حدوث خلل في يجريات الأمور الطبيعية. 


4 إن المجتمع العربي تعبيري وعفوي في توجهه الثقافي وإن تكن له مكبوتاته 
ومحرماته التي بأنغور الئاس أر يتضيفين من الفحدث حولها علنا خاصة في غالات 
الدين والسياسة والحنس. ما نقصده بالتزوع التعبيري في الثقافة العربية هو أن الأفراد 
والجماعات يعبّرون عن أنفسهم تعبيراً عفوياً وبتهذيب ال د 
وخاصة ما يتعلّق بمشاعر المحبة أو البغض» والخبطة أو الحزن» والرضى أو الخضسب» 


والتفلؤ لد أي التشاؤم؛ والانسجام أو النفور. ... الخ. نما يوحي بتزوع نحو العاطنيق 


أكثر منه نحو العقلانية في التعامل مع الأحداث. وقد يأتي هذا التعبير في بعض 
الحالات من دون تدقيق منهجي يربط بين المسببات والنتائج بحسب لخطة مدروسة 
ومن دون الكثير من الكبت والرقابة. وقد يدجم عن ذلك أن نتطوّع بالكشف عن 
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مكنونات يكون من الأفضل عدم التصريح بهاء أو أن نكبت ما قد يكون من الأفضل 
الإفصاح عنه. إنما إذا ما حذّلنا هذه الظاهرة من منظور العلاقات الأولية وعلى صعيد 
أعمق» قد يكون بين أسباب هله النزعة التعبيرية رغبة بتعزيز مثل هذه العلاقات 


على العكس من النزوع التعبيري من ناحية أخرى» نلاحظ ميلا نحو الامتثال 
والرقابة الذاتية» وحتى ممارسة التقية في بعض الحالات التي ينجم عنها عقويات 
صارمة كما في المجاللات السياسية والدينية . أما في الحالات الأخرى. فتلحظ تشديداً 
عل أهمية الكلمة والرمزر والصورة في الثقافة العليا (أي ثقافة النخبة والمؤسسات» وفي 
الثقافة الشعبية وبخاصة الشفهية منها. وإننا سنتحدث عن أهمية الكلمة واللغة أو 
الصورة في تحديد العربي لهويته» في الفصل الثان. وفي الأدب والرمم والهندسة 
والموسيقى في الفصل الثاق. عشر حول التعبير الإبداعي. إن للصورة أهمية بالغة في 
الأمثال الشعبية وفي الأحاديث اليومية العادية. من ذلك ما يقال في التعزية لدى 


موت عزيز: «الحياة حديقة الله يقطف منها بين فترة وأخرى أجمل أزهارها» . 


هنا يجب أن نوضح بأنه لا بد من التحفظ في مدى التعميم حول هذه النزعة 
عجري تائيه طني أن ان فقد نقع ضحية المبالغة التي لا يجتنبها المستشرقون 

في الكثير من أدبياتهم حول الثقافة العربية. هنا يمكئنا أن نقول بها بتحفظ من موقع 
نسبي » حين نقارنها بنزعة قول ما هو مختصر ومفيد وعادي الواسعة الانتشار في ثقافة 
المجتمعات الصناعية ة الرأسمالية» حيث يحجب الأفراد والجماعات تامو ومشاعرهم 
وأفكارهم في خدمة الأهداف المرجوة. وفي رأبي أن مثل هذه النزعة الأخيرة تتعلّق 
امعد انار فطق العدمء الذي يتطلب أقصى ما يمكن من الربط بين 
الوسائل والغايات» ما يشجع ألا يتبرع المتكلم بغير ما هو مطلوب وضروري. 


هذه هي بعض السمات العامة التي يتصف بها المجتمع العربي وثقافته العليا 
والشعبية. ذكرناها هنا باقتضاب عل أن نتوسّع في وصفها مع غيرها في الأقسام 
والفصول اللاحقة من هذا الكتاب» وفى سياقاتها الاجتماعية والتاريخية والعامة 
والخاصة. ومن قبيل التحفظ وعدم إطلاق التعميمات المبسّطة أيضاًء لا بدّ من 
الإشارة إلى ضرورة النظر إلى هذه السمات على أنها قابلة للتغير والتحول» وحاصة ني 
هذه المرحلة الانتقالية من تاريخ المجتمع العربي» وعلى أن لها سلبياتها وإيجابياتها في 
المجالات والحالات المختلفة . 


وما نحذّر منه النظر إلى هذه السمات على أنها تشكل ما يكثر تداوله في أدبيات 
الثقافة العربية في العقودٍ الاخيرة 0 بذلك مفهوم االعقل العربي) ا 


(ة)ة اعقطوة) في كتابه العقل العربي”""“. أو بالمعنى النقدي الإيجابي الذي استعمله 
محمد عابد الجابري في كتبه تكوين العقل العري”*'' وبنية العقل العربي””" والعقل 
السياسي العربي: محدّداته وتجلياته" '". ومن طريف ما قرأت ربيع 1988 افتتاحية في 
صحيفة تصدر في الرياض بعنوان العقل السعودي. 

وقد قصد باطي بالعقل العربي «العقلية العربية»» أي تلك السمات المشتركة فى 
الثقافة العربية» مركزاً على السمات السلبية منها بالمقارنة مع الثقافة الغربية ومعمّماً 
إياها من دون تحفظ على مختلف العصور والبلدان» مفترضاً أن الثقافة العربية ثقافة 
سكونية. أما محمد عابد الجابري فقد حذد مفهوم «العقل العربي» في غير مكان على 
أنه «الفكر بوصفه أداة للإنتاج النظري صنعتها ثقافة معينة لها خصوصياتهاء هي الثقافة 
العربية بالذات» الثقافة التي تحمل معها تاريخ العرب الحضاري العام وتعكس واقعهم 
أو تعبر عنه وعن طموحاتهم المستقبلية» كما تحمل وتعكس وتعبر » في ذات الوقت» 
عن عوائق تقدمهم وأسباب تخلفهم الراهن»» أو بأنه «العقل المكوّن أي جملة المبادئ 
والقواعد التى تقدمها الثقافة العربية للمنتمين إليها كأساس لاكتساب المعرفة» أو 
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ثانيا: مقومات المجتمع العربي: 
البيئثة والسكان والتفاعل بينهما 


نقصد بمقومات المجتمع العربي تلك العناصر الأساسية التي يتكوّن منها ويرتكز 
عليها» وهي تشمل عادة البيئة» والسكان» والنظم والبنى والمؤسسات الاجتماعية» 
وأنماط الإنتاج والمعيشة» والعمليات والأنساق الاجتماعية» والثقافة» وغيرها. ومن 
أجل تكوين نظرة شاملة حول هذه المقومات» علينا أن نتناولها بالتحليل على ثلاثة 
مستويات على الأقل: 


- مستوى البنى والنُظم والمؤسسات الاجتماعية وأنماط المعيشة ونوعية توزيع 
العمل» كل ذلك في سياقها التاريخي. 


قف مغ طوعل 716 بتوتوط 

.)١984 محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي (بيروت: دار الطليعة»‎ )١5( 

(15) محمد عابد الجابري» بنية العقل العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقاقة العربية» 
نقد العقل العربي؛ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١985‏ 

(5؟) محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته» نقد العقل العربي؟ ” (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» .)١98٠‏ 

(0؟) الجابري. تكوين العقل العري: ص .١15 ١‏ 


١ 


- مستوى الثقافة» أي القيم والتقاليد والعادات والرموزء والتعبيرات الإبداعية 

- مستوى شخصية الفرد والذات والدوافع والإدراك والتعلم والإرادة والوجدان 

ستكتفى فى هذا الفصل بتناول تلك المقومات التى تتعلق بالبيئة والسكان» على 
أن نتوسّع في دراسة بقية المقومات الأساسية في الفصول والأقسام اللاحقة. 


اجالع 


بال لني تفصل ين العراق ودرا شو والحيط الاطلمي غرب. ون سلسلة جا 
هذا توجد بيئات 5 وأقاليم كيد التتوع» هى كما يل : 


- مناطق صحراوية أو شبه صحراوية تشكل ما يزيد على 6١‏ إلى 86 بالمئة من 
مجمل مساحة الوطن العربي. وهي مناطق غير مسكونة إلا في ما ندر» ويسودها مناخ 
0 المطر والتطرف في درجة الحرارة»ء سواء في ارتفاعها نهاراً أو انخفاضها 
. ويسيطر الجفاف في الغالبية العظمى من هذه المناطق بسبب الضغط العالي» الأمر 
3 يمكن! أعمارة»«كما يقال" سبباً زئيسا من أسنات انشوغ اع 


ب - السهول الساحلية التى توازي المحيط الأطلسى». وتحتضن البحر الأبيض 
المتوسط على طول امتداده بين شمال افريقيا وغربي سوريا الطبيعية» كأنما تدعي 
أمومته» كما تمتد موازية للبحر الأحمر والبحر العربي والخليج. وتتأثر الأجزاء الشمالية 
من المغرب العربي وشواطئ المتوسط الشرقية والمناطق الغربية من الجزيرة العربية» 
الموازية للبحر الأحمرء بضغط منخفض ينتج منه شتاء تمطر مع اعتدال في درجة 
الحرارة وصيف جاف وحار. 


- الهضاب التي يزيد ارتفاعها على 1٠١‏ قدم (؟494 مترأ) فوق سطح البحرء 
ومنها هضاب المغرب الكبيرء وشبه الحزيرة العربية» وسوريا الطبيعية» وشمال العراق. 

- السهول الفيضية الداخلية التي كوّنتها الأمرء مثل سهول النيل في مصر 
وسوريا. وبالمقارنة مع حالة الحفاف فَئَ المناطق الصحراوية وتلك المناطق التى تعتمد 
على الري المطري في المغرب الكبير وسوريا الكبرى وبعض أجزاء العراق» تكتسب 
السهول الفيضية أهمية كبرى ولا سيما في ما يتعلق بالري النهري» ما أسهم في نشوء 
أقدم الحضارات والدول المركزية. 
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ه ‏ المرتفعات الجحبلية التي تشمل سلسلة جبال فى شمال غري المغرب الكبير 
(الأطلس)» وفي سوريا الكبرى الغربية الموازية لساحل البحر الأبيض المتوسط وشبه 
الجزيرة العربية» الممتدة من الشمال إلى الجنوب بموازاة ساحل البحر الأحمر. وقد 
أسهمت المرتفعات الجبلية في المغرب الكبير وشرقي البحر المتوسط بمنع امتداد 
الصحراء حتى شواطئ المتوسطء الأمر الذي تمّ في ليبيا ومصر. كذلك أسهمت 
سلسلة الجبال في غربي الجزيرة العربية (وخاصة في اليمن حيث تمطر في موسم 
الصيف وتجف في الشتاء) بالحد من امتداد الصحراء وسيطرتها سيطرة تامة حتى 
الساحل . : 

و - الأودية التي تتخلل المرتفعات الجبلية مثل وادي الأردن. 

ز ‏ الأحواضء كما في الربع الخالي والنفود والغور الذي يشمل البحر الميت 
(745 متراً تحت سطح البحر)”*". 


5 السكان 


بقدر مجموع عدد سكان البلدان العربية في العقد الأخير من القرن العشرين 
بحوالى ١9١‏ مليوناًء أي نحو ثمانية أضعاف ما كان عليه في مطلع القرن» حين قُدّر 
بحوالى 78 مليوناً. ولمجرد إعطاء فكرة عن تزايد السكان المطردء نذكر أن عدد سكان 
الوطن العربي منذ قرن وربع القرن كان يقدّر بحوال ١١‏ مليوناً (سنة 141/8): أي 
أقل من نصف عدد سكان مصرء وأقل من سكان كل من العراق والسودان والجزائر 
والمغرب» في العقد الأخير من القرن العشرين. 

أما تقديرات عدد سكان مصرء فقد كانت تقل عن ثلاثة ملايين عام 21850 


وبلغت حولى © ملايين في منتصف القرن التاسع عشرء وحوالى عشرة ملايين في 
نبايته. أما في القرن العشرين فقد بلغت حوالى ١7‏ مليونا عام ١9171‏ وارتفعت إلى 
5 مليوناً عام .1414٠‏ وإلى 7١‏ في منتصفهء و47 عام 194. وبلغت عام ١194‏ 
نحو 5١‏ مليوناً ويتوقع أن تبلغ حوالى السبعين مليوناً في نهاية القرن”؟"2. أذاع الجهاز 


(18) انظر: محمود طه أبو العلاء جغرافية العالم العربي: دراسة عامة وإقليمية» ط ١‏ (القاهرة: 
مطبعة الانجلو المصرية» لالاة١)؟‏ :1/14 طمعل 776 .كلع رمنازتل؟ .كا عععطموظ لصه 2120020 .5 مودده1] 
9 .00 بوعامع5 رومع ه0ده]1 انتاخحك ,لمطعانآ-نطة صستطهءط1] نإ6 لجمبعءه] ه طكابزا ,عأممطلمه7 4 
فته ,أماء50 ,اأمعاكبواط 4 ١أجمط‏ ءل4:20ل +11 ,تعطساط .8 ,آلا ب(1978 رووعءط مستلعء84 آ1 ,عع مس] 0187 
م20 1-1ع0طخة 0تتتسقطه 84 :([1950] رمم غننا0آ عاعولا بوعل بمعسطاء]1 :د«ملهمآ) ترزعمجومء0 أمجمزوع]1 
1012:5016 عتملكدلث لطة ,(1977 ,تمقصعممآ ادهلا بوعل! بمهلمجمط) عطوعل 2[) ره 671:4ط ,تزع جل 
1 :عدو لا بجعلظ) برزمه نومع لامعنائاوظ لم تمعةطزا أامولة 0نبه اعمط ءالوناق ع7 ,عاعداه .8 للوعء0 

.(1985 رؤووع 7إ)151ع1107مل1 


)229 احتسبت هذه الأرقام من: فوزي جرجس »2 دراسات في تاريخ مصر السياسى منذ العصر - 


ب 


المركزي المصري للتعبئة والإحصاء تقريره لعام 2١497‏ وبحسب هذا التقرير بلغ عدد 
المصريين ١‏ مليوناً و5357 ألفأء فى مقابل 0١٠‏ مليوناً و00 آلاف قبل عشر سنوات» 
ولم يذكر التقريرء لأسباب سياسية» عدد المسلمين والأقباط واكتفى بذكر عدد المساجد 
(2280) والكنائس (5105). يرى المؤرخ المصري يونان لبيب رزق أن عدد 
المسيحيين يراوح بين ٠١‏ ملايين و١١‏ مليون نسمة» بينما ترججّح تقديرات أخرى شبه 
رسمية أن عددهم ربما راوح بين ١‏ و8 ملايين نسمة. 

وبالنسبة لتطور تزايد سكان بعض البلدان العربية» نذكر أن عدد سكان سورياء 
بحسب المجموعة الإحصائية السورية» كان أقل من ثلاثة ملايين عام ١447‏ وتضاعف 
إلى ستة ملايين عام 2197١‏ ثم بلغ حوالى ثمانية ملايين (تقديرات أخرى تقول حوالى 
4 ملايين) عام 2.19٠١‏ ووصل إلى حوالى ١54‏ مليوناً في 0١1444‏ ويتوقع أن يصل إلى 
7 مليوناً في نباية القرن العشرين. وقدر عدد سكان المغرب الأقصى في مطلع القرن 
بحوالى ثلاثة ملايين» وخمسة ملايين عام 2197١‏ وتسعة ملايين عام 2145٠‏ وأكثر 
من ١7‏ مليوناً عام 714108" وأصبح 7١‏ مليوناً في عام 21444 ويتوقع أن يصل 
إلى 74 مليونا في نباية القرن العشرين. 

ويتصف وضع السكان في البلدان العربية بعدة سمات يشاركه معظمها العام 
الثالث ومنها: 

أ الانفجار السكاني المتمثل بارتفاع معدل نمو السكان وانخفاض متدرج في 
معدل الوفيات نتيجة لتحسن أوضاع المعالجة الصحية. فقد كان معدل نمو السكان في 
النصف الأول من القرن العشرين حوالى ؟ بالمئة وأصبح في النصف الثاني يتراوح بين 
4 بالمئة و5,” بالمئة سنوياً. لقد ارتفع معدل الولادات فكان يتراوح في مطلع 
الثمانينيات بين ١‏ و50 بالألف من السكان في البلدان العربية المختلفة» وأصبح 
يتراوح في مطلع التسعينيات بين ١؟‏ و54 7١(‏ في قطر و7 في الإمارات و74 في 
الكويت و70 فى تونس و77 فى لبنان مقابل 4١‏ فى سوريا و45 فى ليبيا و5؟ فى 
عمان و44 في اليمن). وبالمقارنة» انخفض معدل الوفيات بالألف من السكان» 
فأصبح يتراوح في مطلع التسعينيات بين حوالى ؟ في الكويت و” في الإمارات وقطر 
و4 في البحرين وه في السعودية و١‏ في عمان والأردن وسوريا وتونس و/ في لبنان 
والعراق و4 في مصر والمغرب و5١‏ في السودان واليمن. ش 


المملوكى (القاهرة: مطبعة الدار المصرية؟ دار النديم ؛ 8ه ؟١).؛‏ .5 ووأمطءلل! لصه سنتطهءط16 مذل80 5320 


0ل 112 لإأأواع الملا للمعلتعمظ :إععتهةن)]) «علمع1 4 0:1 1أكانه 17 11 براءاء50 ه47 ,.605 ,كتسكامه1] 


1 


ذ ,211 اكلاك ل أهتنااعناا5 عاتأعلك بزا«عبمط وتانواندعالل :امبروظ ,علفدظ 178/0104 له ,(1977 رووعوط 
.م ,(1991 يعلصفظ عط1 :)182 ,مهنع ملطعة/؟) 5003 لاتأسنام2 عأصدظ 1870210 


(0؟) سعد الدين ابراهيم» «السكان والتحضر في المغرب»2» بحوث القاهرة في العلوم الاجتماعية. 
السنة "اء العدد 0 (أيار/ ماير .)١984٠‏ 


: 


المؤشرات الديمغرافية للبلدان العربية 


المصادر : احتسبت من : :1983 :1982 :[198 :1980 ,ا«ممع1 اننءدروماءدءط 4اءم/1! :علصدظ 10مثلا 
ع1 :0)0آ ,ناماع متطكة/17) 1995 :1994 :1993 ,1992 :[1[99 ,1990 :1989 ,1988 ,1987 :1986 ,1983 ,1984 
ألعتطمو1ء/8ء10 5ممندل8 لعانمنا لصضة ,(1980-1995 رووعء ‏ لإأأورعالصنا 0:45:01 :010:0 بطلمو8 
6 :1995 :1994 :1993 ,1992 :1991 990[ ,ممع اعدبروماءدعءط «مسسطع ,[طدذالانا] عمتسمععممم 
.(1990-1999 رووع؟2 زو 1ء الملا 01010 :آلآ انزو لا بوع]!) 1999 ,1998 :1997 


ب تبدو كثافة السكان قليلة نسبياً فى عدد من البلدان العربية بحسب 
مساحاتها العامة» فقد قدرت في مطلع الثمانينيات بحوالى ١١‏ بالكيلومتر المربع في 
بجمل مساحة الوطن العربي» متراوحة بين واحد بالكيلومتر مربع فقط في ليبيا و/5”1 

في البحرين. وفي ما بين هذين النقيضين؛ كانت تتفاوت الكثافة بين ؟ و8 في 
الجزائن وموريتانيا الصومال والسودان وعمان وقطر والسعودية والإمارات» وبلغت 
:في الأردن :و75 في العراق:و1؟ في تونس.ولالا فى فصر و41 فى منوريا 
م 


و" في المغرب و5 في الكويت و15١5‏ في لبنان. 


أما حين نأخذ المساحات الصحراوية بعين الاعتبار (ونكتفى بالمناطق المسكونة)» 
فنجد أن الكثافة كانت قد قفزت إلى ٠١44‏ في مصر (إن 48 بالمئة من مساحة مصر 
هي أرض صحراوية غير مسكونة إلا في ما ندرء وإلى 5٠١‏ في كل من قطر 
والبحرين» و”١‏ فى الكويتء و4560 فى الأردن. ولا؟ فى العراق» و5 فى 
شورياً. ونه أن تكون هذه الكقاقات نقد كرادت وستسكمر بالتزايد فى المتشقبل 
كزابط البكات بريكناء المزاحاتف الفح ارية غير المكونة مال كالها .ومو الم ها 
بلغته منطقة غزة فى فلسطين أن عدد سكانها فى منتصف التسعينيات تزايد بنسبة 
حوالى ه بالمئة فأصبح حوالى تسعمئة ألف يعيشون في بقعة ضيقة تبلغ مساحتها 
١‏ ميلا أو ١١‏ كيلومتراً مربعاً. فأصبحت كثافة السكان حوالى ١5٠١‏ في 
الكيلومتر المربع. 


ومن هنا الخلل الكبير في توزع السكان» فيذكر عبد الباسط عبد المعطي أن 
4 بالمئة من سكان مصر يتمركزون فى 1,” باللمئة من المساحة الكلية للوطن المصري» 
بكثافة بلغت فى تعداد 19175 فى هذه النسبة من المساحة الكلية للوطن أكثر من ألف 
نسمة في الكيلومتر المربع. ومما يزيد من الخلل السكاني الهجرة من الريف إلى المدن. 
ثم هناك محافظات جاذبة للهجرة (منها في مصر: القاهرة» الإسكندرية» الجيزة» 
نون سعد« السويس ) وحانظات بار 


ج ‏ إن الشعب العربي في مجمله شعب فتي يسبب ارتفاع نسبة من هم دون 
الخامسة عشرة من العمر. وكثيرا ما ترتفع هذه النسبة إلى 45 بالمئة من مجموع السكان 
(وهي بين أعلى النسب في العالم إذ تبلغ 7" بالمئة في العالم ككل و55 بالمئة في بلدان 
العالم الثالث و58 بالمئة في البلدان المتقدمة). وتقل نسبة الذين تجاوزوا 14 سنة من 
العمر في البلدان العربية بالمقارنة مع غيرها (بعض التقديرات تقول إنها تبلغ © بالمئة 
فقط). بذلك يتصف الهرم السكاني العربي باتساع القاعدة والضيق المتدرج. غير أن 
معدل توقعات العمر في حالة تزايد. في تقديرات عام »١148١‏ تراوح هذا المعدل في 
البلدان العربية بين 47 و١‏ سنة (أما في عام ١9197‏ فحسبء فقد تراوح بين 
/ا: و90). وفي عام 1191 ارتفع معدل توقعات العمر إلى 7/ في الكويت و0" في 
الإمارات و77 في البحرين و7 في قطر وعمان و١7‏ في السعودية و١7‏ في كل من 
لبنان وليبيا والأردن وتونس. وتراوح هذا المعدل بين 54 في كل من سوريا والجزائر 


(1) عبد الباسط عبد المعطي» التركيب السكاني في إطار التطور الاجتماعي - الاقتصادي في الأقطار 
العربية: حالة مصرء سلسلة دراسات حول السكان والتنمية في الوطن العربي؛ " (1تونس]: جامعة الدول 
العربية» لذ اك ]1): 


ك6 


و04 في موريتانيا و00 في جيبوتي. 


د في ما يتعلق بالتعليم» كانت نسبة الأمية في الربع الثالث من القرن 
العشرين ما تزال حوالى ٠١‏ بالمئة للذكور و60 بالمئة للإناث». غير أن هذا المعدل أخل 
ينخفض بسبب تزايد الانتساب للمدارس في مختلف مراحل التعليم. من ذلك أن عدد 
معاهد التعليم العالي ازداد خلال عشرين سنة بين ١965٠‏ و1990 من 18 إلى دلاء 
فيما ازداد عدد طلاءها من 55 ألفاً إلى 55: ألفاً. فى أواخر السبعينيات (وهذه فترة 
فاصلة)» ازدادت نسبة الانتساب في المدارس الابتدائية في جميع البلدان العربية من 
9 بالمئة للأطفال بين 5 ١١‏ سنة من العمر (58 بالمئة للإناث و00 بالمئة للذكور) 
عام ١45٠‏ إلى 58 بالمئة عام 1970» وإلى 0١‏ بالمئة عام 41910 وإلى ٠١‏ بالمئة عام 
/ا1 (55 بالمئة للإناث و77 بالمئة للذكور) . 


واستمر تزايد نسبة الانتساب هذه بعد ذلك» وبخاصة في بعض البلدان 
العربية» فازدادت في سوريا من 0١‏ بالمئة عام 147١‏ إلى 6١‏ بالمئة عام 1410٠١‏ وإلى 
9 بالمئة عام 2194٠١‏ وفي عمان من “” بالمئة عام 191١‏ إلى 54 بالمئة عام 2»198٠‏ 
وفي الجزائر من 5" بالمئة عام ١96٠‏ إلى ٠١‏ بالمئة عام 197٠‏ وإلى 4١‏ بالمئة عام 
.٠‏ وفي مصر ازداد عدد الطلبة في المرحلة الابتدائية من مليون عام ١1057‏ إلى 
حوالى سبعة ملايين عام ١984‏ بمعدل نمو سنوي قدره حوالى خمسة بالمئة. وفي 
المرحلة الثانوية» ازداد العدد من ١554‏ ألفاً إلى حوالى أربعة ملايين خلال الفترة ذاتهاء 
أي بمعدل سنوي قدره تسعة بالمئة. أما من حيث التعليم الجامعي فقد ازداد الانتساب 


بمعدل سنوي قدره سبعة بالمئة» من 7" ألفاً إلى حوالى نصف مليون عام 2199١‏ 
ومع هذا يرينا المصدر نفسه أن نصف الشعب فوق العاشرة من العمر كان حتى 
5 ما يزال أمي”"” . 


من ناحية أخرى» ظلّت نسبة الانتساب خلال الفترة ذاتها ‏ أي بين عام 
:, وعام .197٠١‏ وعام 19٠‏ منخفضة في بعض البلدان العربية بالمقارنة مع 
غيراقاء كما فى السودان وفك 3 بالمة إن © # الله إلى 97 بالمة )وف المقريت زم 
"٠‏ بالمئة إلى 4 بالمئة إلى 57 بالمئة). وإذا ما اتخذنا عام 117٠0‏ كنقطة البداية عكه8) 
(0هننآ ٠٠١١‏ بالمئة) نجد أن عدد طلبة المدارس الابتدائية فى البلدان العربية قد ازداد 
4 بالمئة عام 1913 بالمقارنة مع ارتفاع بلغ 518 بالمئة في المرحلة المتوسطة و١٠7٠‏ 
بالمئة في المرحلة الثانوية. ونوعياء تحسن التعليم إلى حد ماء فقد انتشر في المناطق 


(؟”) انظر: منير بشورء اتجاهات في التربية العربية على ضوء تقرير «استراتيجية تطوير التربية 
العربية؛ (بيروت: المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلومء 1985). 


/وا 


الفقيرة والريف وشمل الإناث وأ عاماً بدلا من أن يكون خاصاً. كذلك أصبح 
معرباً وأكثر النعياناً بالحاسانك الاي 77 

وقد ورد في تقرير الأمم المنحدة للتنمية البشرية لعام ١946‏ أن نسبة معرفة 
القراءة عند البالغين (12)6 (إعومع)نآ اابلة) (وهم من بلغ 6 سنة من العمر أو 
أكثر) وصلت عام ١447‏ إلى 4١‏ بالمئة في لبنان و84 في البحرين والأردن و78 في 
الإمارات وقطر ولالا فى الكويت و70 فى ليبيا و54 فى سوريا و7" فى تونس 
والك ا السعركية ولذق دن لدان و44 فىمضر و فى التتوواثة و .فى اللخريت 
و#6 في مورتانيا. 0 ْ ْ 

أما تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١149‏ فيرينا أن معدل معرفة القراءة 
عند البالغين لعام /ا1491 زاد على ثمانين بالمئة في كل من الأردن والبحرين ولبنان 
وقطر والكويت» وتراوح بين "١‏ ول" بالمئة في ليبيا والإمارات العربية المتحدة 
والسعودية وسورياء وبين 7١‏ و77 بالمئة في عمان وتونس والجزائر» وبلغ 07 بالمئة 
في كل من مصر والسودان» وتدنى إلى 18 بالمئة في جيبو و5؛ بالمئة في المغرب 
و4 بالمئة في اليمن و8 في موريتانيا. / 

وقد وجد بشور أن التوزيع المثوي لمجموع الطلاب في البلدان العربية عام 
بلغ 5١‏ بالمئة في المرحلة الابتدائية و في المرحلة الثانوية وه في مرحلة 
التعليم العالي. كذلك وجد أن عدد الطلاب في التعليم العالي لكل مئة ألف من 
السكان بلغ في عام ١14٠‏ الأرقام التالية لبعض البلدان العربية: مصر 2١598‏ 
الجزائر »١١55‏ المغرب 408. السعودية ,.٠١84‏ بينما بلغ 05١١‏ في كندا و5165 
في إسرائيل. ويتدنى نصيب المرأة عن نصيب الرجل في البلدان العربية في جميع 
الأوجه والمستويات» فقد بلغت نسبة الأمية بين الإناث ؟5 بالمئة عام مقابل 
5 بالمئة في البلدان النامية الأخرى”*" . 


أما نسبة الإنفاق المئوية على التعليم من الناتج القومي العام (672/2) لعام ١94٠‏ 
فهي على التوالي ١,4‏ بالمئة في الإمارات» و5,” بالمئة في قطرء و١,5‏ في تونس» 
و؟,ا في السعودية» و١,4؛‏ في سورياء و0,4 في الأردنء و١,4‏ في الجزائر» و0,” 
في عمأان» ولاو" في مصرء و0,ه6 في المغرب. 


هذا على ١‏ 5 التزايد التربوي الكمى. أما من حيث التحسن النوعى النسبى » 
فإننا نجد أن التعل في البلدان العربية ما زال متخلفاً. ومؤخراً في منتصف 


تقرف انظر: مئير بشور» التربية العربية (بيروت: دار نلسون» 6 ص لاه وثالا. 
(75) المصدر نفسةء ص 6ل. 
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التسعينيات» استعرض منير بشور عدداً من التقارير حول مستقبل التربية في الوطن 
العربي وأورد ما توصل إليه بعضها من أن «التعليم الذي كان من المفترض أن يساعد 
بلادنا على مجامهة مشكلات التخلّف.» اي تضاف إلى 
مشكلات التخلّف الأخرى» كالفقر والمرض والاستبداد»» ثم يضيف قائلاً «إن الفجوة 
بين البلدان العربية والبلدان الصناعية هي على أخطر ما تكون في مستوى التعليم 
العالي. . . حتى في الأمور المتعلقة بالكم0” . 


ه ‏ وفي ما يتعلّق بسكان المدن (الموضوع الذي سنعالجه في الفصل الثالث 
بالمقارنة مع الريف والبداوة)» فإننا نجد أن نسبتهم في تزايد مذهل بسبب الهجرة إلى 
المدينة» إضافة إلى النمو السكاني الطبيعي. ارتفعت نسبة سكان المدن من ٠١‏ بالمئة فى 
بداية القرن العشرين إلى حوالى 5٠‏ بالئة في السبعينيات» ويتوقع أن تصل إلى حوال 
"٠‏ بالمئة في خباية القرن. وبين أهم الظواهر أن التزايد المذهل كثيراً ما يحدث في 
مدينة واحدة إلى ثلاثة على حساب المدن الأخرىء مما يسبّب خللا في توزيع السكان» 
وبالتالي في الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» كما سنرى في ما بعد. 


وتتفاوت نسبة سكان المدن بشكل ملحوظ من بلد عرب الى آخرء فزاد في عام 
3 بحسب تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١449‏ على أكثر من 6١‏ بالمئة 
في بلدان الخليج حتى يمكن تسميتها «بلدان ‏ مدن» إذ قدرت ب 317 بالمئة في الكويت 
و”4 في قطر و١4‏ بالمئة في البحرين و80 بالمئة في الإمارات و88 بالمئة في السعودية 
و66 بالمئة في عمان. وبلغ سكان المدن خارج الخليج 84 بالمئة في لبنان و46 بالمئة 
في ليبيا و“, بالمئة في العراق و7 بالمئة في الأردن و57 بالمئة في تونس و07 بالمئة 


يزال معظم سكانها يعيشون في الريف كمصر (00 بالمئة) والمغرب (/اه بالمئة) واليمن 
(50 بالمئة) والسودان (9” بالمئة). 


ويكتسب موضوع الهجرة من الريف إلى المدينة (كما سنرى في الفصل الرابع) 
أهمية خاصة» ليس فقط بسبب نسبة الهجرة هذه وتزايدها مع الوقت» إنما بسبب ما 
لهذه الظاهرة من تأثيرات ومضاعفات بالغة الخطورة فى مجالات الحياة المختلفة» ولا 
سيننا ف الات العنيئة ومشكلات الخياة العائلية وثامين المتدمات الاجشماعية 
كالسكن والتعليم والصحة والمواصلات والغذاء والترفيه» وحتى الاستقرار النفسي 
والسياسي بشكل عام. وتكتسب هذه الهجرة أهمية خاصة لكونها جزءا من ظاهرة 
عالمية . 


(55) المصدر نفسه. 


و - ثم هناك ظاهرة هجرة اليد العاملة من عدد من البلدان العربية (اليمن» 
مصرء سورياء الأردن» فلسطينء لبنان) إلى الأقطار المنتجة للنفط. وكان حجم هذه 
الهجرة قد تضاعف من الفترة السابقة لعام 14177 إلى منتصف السبعينيات من حوالى 
ألفاً إلى مليون وثلث المليون. وقُدر أن هذا الحجم ارتفع إلى حوالى أربعة ملايين 
في منتصف الثمانينيات» عندما بلغ حجم هجرة العمال العرب وغير العرب حوالى 
١‏ مليوناًء فشكل الوافدون 47 بالمئة من مجموع السكان في البلدان العربية المنتجة 
للنفط"”. وقد تسببت الأزمات الناتجة من الخخلافات بين الحكومات العربية 
بالاستعاضة من العمال العرب يعمال أجانب من آسيا وغيرها. 


ومن أجل إعطاء مثل حسي على تأثير هجرة العمال إلى بلدان الخليج في الوضع 
السكاني» نذكر هنا أن إحصاءات وزارة التخطيط الكويتية تظهر أن الكويتيين ما زالوا 
حتى منتصف ١946‏ أقلية في بلادهم. تظهر الإحصاءات هذه أن عدد سكان 
الكويت في تلك الفترة بلغ ١1,84‏ مليون» يشكل غير الكويتيين بينهم اكثر من 
1" بالمئة (أي ان هناك حوالى 145 ألف مواطن كويتى مقابل مليون و187١‏ ألف غير 
كويتي). ومما يزيد من اتكالية الكويتيين على الوافدين أن نصف الكويتيين تقريباً دون 
الخامسة عشرة من العمر بينما /٠‏ بالمئة من الوافدين هم فوق هذا العمر. 

وزيادة فى التأثير فى تركيبة الكويت نجد أن هذه الإحصاءات الرسمية تدل على 
أن السكان غير العرب يشكلون حوالى 7" بالمثة من سكان الكويت فيما يشكل العرب 
الوافدون أقل من ١5‏ بالمئة» وأن من يُعرفون ب «بدون» جنسية يزيدون على 5 بالمئة. 
ثم ان نسبة الكويتيين من القوى العاملة هي أقل من ١7‏ بالمئة وتعمل الغالبية العظمى 
من هؤلاء في وظائف حكومية"". 


وقد أدت هجرة العمال إلى قيام مشكلة كثرة الأجانب في دول الخليج (شكل 
الأجانب من مجمل القوى العاملة في مطلع الثمانينيات 85 بالمئة في الإمارات العربية 
المتحدة و١8‏ بالمئة فى قطر و72 بالمئة فى المملكة العربية السعودية و١7‏ بالمئة فى 
الكروك) وقد لات هذه الدول لسيايتات <سكانية رازن بين مؤاظين البلك والواقدين 
من مختلف الجنسيات. من هذه السياسات طرد الفلسطينيين (بعد تحرير الكويت في 
الشهر الثاني من عام ١44١‏ انخفض عدد الفلسطينيين من 50٠‏ ألف إلى "١‏ ألفاً؛ 
كما تم طرد مئتي عائلة فلسطينية من قطر) والإيرانيين واليمنيين (طرد 6٠١‏ ألف يمني 
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زفضم .(1996 لإتقلاصهل) و8 ا اميل 


من السعودية بعد أن عاشوا فيها زمناً طويلاً) وغيرهمء والتقاعد المبكر. وبين 
السياسات السكانية المتبعة استبدال العمال العرب بعمال آسيويين» والحد من السماح 
للعمال الأجانب باستقدام أفراد عائلاتهم اللزفابية معهمء مما تسبب بوجود نسبة عالية 
من الذكور مقابل النساء بين الوافدين الأجانت (بلغت هذه النسبة في السعودية في 
مطلع التسعينيات 8 رجال لكل امرأة». وبينما شكل من هم دون ١١‏ سنة من العمر 
60 بالمئة من مواطني عموم سكان الخليج. تراوحت أعمار /١‏ بالمئة من الوافدين 
0 
الأجانب بين ٠٠‏ و4غ6 


وفي تقرير نشرته صحيفة نيويورك تايمز بتاريخ ١144/”/٠١‏ حول الوضع 
الاقتصادي فى المملكة العربية السعودية» ورد أن 5,1 بالمئة من قوات الحكومة العاملة 
و40 بالمئة من شاغلي الوظائف الخاصة هم من الوافدين الأجانب» بسبب أن 
السعوديين «غير قادرين أو غير راغبين بوظائف ذات رواتب يرضى بها غيرهم من 
العمال الأجانب». وبسبب كل ذلك يقول على خليفة الكواري أن الخلل السكاني في 
بلدان مجلس التعاون لدول الخليج العربية هو «مشكلة هيكلية كثر الحديث عنها منذ 
عقدين من الزمن» وما زالت هذه المشكلة حتى وقتنا الحاضر [منتصف التسعينيات] 
تتفاقم» وتنذر بمخاطر مصيرية»» موضحاًء مثلا ان تقدير سكان قطر ارتفع إلى 
48 ألف نسمة في بلتعفا رهام 49١ء‏ وقد ا القطريين منهم 5 ألف 
نسعةة :والعزت: 115 الافت نسمة) والأخاتت 7خ لفن 0 


ثم إن هناك هجرة العرب إلى أوروبا وأمريكا واستراليا وافريقياء بما فيها هجرة 
الأدمغة» ما يشكل نزيفاً مسبتمراً يزداد خطورة. بين أخطر هذه الهجرات تلك الهجرة 

من الجزائر والمغرب إلى أوروباء وهي خطورة مزدوجة من حيث خسارة بلدان المغرب 
عد تتا خزههم” والمساكل الع عافها المياجزون من ناحة ادرىه إذ شغلنا افيه ريه 
للتمييزء الأمر الذي يسبّب تأزماً في العلاقات بين أوروبا وبلدان المغرب. 
وأخيراً هناك مشكلة سكانية بالغة الخطورة هى محدودية مشاركة المرأة فى الحياة 
العامة» فلا تشكل حتى عام 1486 بحسب الإحصاءات الرسمية سوى سبعة بالمئة من 
القوى العاملة في البلدان العربية. لزمن طويل» ولأسباب عائلية وثقافية واقتصادية 
وخلقية»؛ يجري حصار على المرأة داخل الأسرة فتنشط فقط داخل المنزل» حيث لا 
تكافأ على جهدها وتضحياتها الكبرى. وهي حين تعمل خارج المنزل في بعض 
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ه١‎ 


الأعمال التقليدية كالتعليم والتمريض والسكريتاريا والحياكة والخياطة والتنظيفات 
والزراعة والاعتناء بالماشية وغيرهاء فإنها تفعل ذلك من دون مقابل أو بأجور منخفضة 
جداً» ومن دون اعتراف بإنتاجية أعمالها. 


ويريئا تقرير الأمم المتحدة حول التنمية البشرية لعام 1997 أن حصة المرأة من 
مجموع السكان الناشط اقتصادياً ازداد في البلدان الصناعية إلى 55 بالمئة. مقابل هذا 
ازدادت هذه الحصة فى آسيا الشرقية إلى "5 بالمئة» وفى أمريكا اللاتينية إلى ؟١”‏ بالمئة» 
وف التلداق العرنية إلى 17 بالنة فقط. .يريا هد الترير نضا أن نيما رات الرأة فين 
التعليم لا تنعكس في مجالات العمل بالقدر المنتظرء فحتى 1440 كانت نسبة النساء 
الناشطات في الحياة الاقتصادية تتراوح بين 5 بالمئة و/ بالمئة في السعودية والإمارات 
وقطرء وبين ٠١‏ بالمئة ولا؟ بالمئة في المغرب والعراق ولبنان وتونس» بالمقارنة مع 
المعدل العام لمجموع البلدان العربية الذي بلغ بحسب هذا التقدير ١6‏ بالمئة. وفي عام 
8 ؛ أعلنت حكومة المغرب أن أمية النساء بلغت 57 بالمئة مقابل 4١‏ بالمئة 
للرجالء مما له تأثيره في مساهمة المرأة في الحركة الاقتصادية التي تبلغ نسبتها 
/ بالمئة0 24 . 

وكما يحدٌ الحصار والأمية من مشاركة المرأة فى الحياة الاقتصاديةء» كذلك يحدٌ 
من مشاركتها في الحياة السياسية والاجتماعية والثقافية» فتحرم من كثير من الحقوق 
الإنسانية في وقت تكثر فيه المطالبة بتنشيط المجتمع المدني. ومع هذا نشأت تنظيمات 
نسائية تعمل في مجالات الخدمات الاجتماعية» والعناية الصحية» وتنظيم الأسرة» 
والدراسات والنشر والتوعية» والصناعات الصغرى وغيرها. 


 “‏ العلاقات التفاعلية بين البيئة والسكان 

لشت اليكة والسكان عقوماف عشيعية متعدلا تتضنها عن البعهن: الآبشر كما قد 
يبدو من خلال معالحتنا لها حتى الان. إنهما يشكلان معا وحدة متراصة عضوية فى 
أساس التجمع الإنساني» وقد استدعى تفاعلهما وتشابكهما قيام علم خاص هو 
الإيكولوجيا (8060108). وترينا نتائج الدراسات الإيكولوجية أن العلاقة بين السكان 
والبيئة ليست محرد علاقة تلاؤم وانسجام» بل هي أيضاً علاقة فعل وانفعال وخلق 
واكتشاف واختراع وهيمنة واستغلال وإفساد وإصلاح. ومن هنا ضرورة الدعوة لمزيد 
من المحافظة على البيئة . 


وربما لا تضاهى أهمية هذا التشابك والتداخل والتفاعل في الوطن العربي 


.1999/7/4 الحياق‎ ):٠١( 


بالذات» فينتج منها ظواهر مهمة نصفها هنا باختصارء على أن نتمكن من تطويرها في 
سياقات أخرى فى هذا الكتاب: 


أ- تتوزع بيئة الوطن العربي - كما ذكرنا سابقاً - إلى مناطق صحراوية» وشبه 
صحراوية» وسهول ساحلية» وسهول فيضية داخلية» ومرتفعات جبلية» وأودية» 
وأحواض. ولمهم هنا ما ينتج من التفاعل بين السكان وهذه المناطق من تنويعات في 
أنماط المعيشة تشمل قيام حياة بدوية رعوية» وما يرافقها من قبلية وتنقل وغزو 


ب تتنوّع الشعوب والثقافات المتمازجة عبر تاريخ طويل يعود إلى آلاف 
السنين» من مصرية وسومرية وبابلية وآشورية وكلدانية وفينيقية وأكادية وأمورية 
وكنعانية وعربية وبيزنطية وبربرية وافريقية وآسيوية... الخ. وقد تمت هجرات 
متعددة خلال مختلف العصور منذ أقدم الأزمنة التاريخية وما قبل التاريخية المعروفة بين 
أقاليم ما يعرف الآن بالوطن العربي فشملت» خاصة» هجرات متعددة (إنما متفاعلة) 
من شبه الجزيرة العربية إلى الهلال الخصيب» ومصر والسودان. والمغرب. 


ج - نشأت أقاليم ذات مزايا خاصة مثل المغرب العربي الكبير (الذي يضم ليبيا 
وتونس والجزائر والمغرب الأقصى)» وتبلغ مساحته 5,7١0,447‏ كيلومتراً مربعاء 
فيكاد يشكل أكثر من ثلث مساحة الوطن العربي» ووادي النيل» والهلال الخصيب» 
وشبه الجزيرة العربية . 

د تفاعلت الحضارة العربية» خاصة بعد انتشار الإسلام» مع عدة حضارات 
خارج الوطن العربي» بالإضافة إلى تفاعلها الحيوي والحميم مع الحضارات التي تكوّنت 
ضمنه والتي سبق أن أشرنا إليها. وبين أهم الحضارات الأخرى خارج الوطن العربي 
التي تفاعلت معها الفارسية واليونانية والافريقية وغيرها. 

ه ‏ ظهور الديانات التوحيدية أولاً في مصرء ثم اليهودية والمسيحية والإسلام» 
وكانت قد سبقتها أديان ومذاهب عديدة غنية فى أساطيرها وتعبيراتها الإبداعية. 

و اكتسب الوطن العربي أهمية استراتيجية تاريخية واقتصادية وحضارية وسياسية 
بسبب موقعه المركزي في وسط العالم. وقد كان دائماً وسيطاً ووسطياً ومَعْبّراً تجارياً 
وحضاريا بين الشرق والغرب والجنوب والشمال» ومطمحا من قبل محتلف 
الامبراطوريات التي نشأت فيه أو خارجه. 


(41) انظر القسم الثاني من هذا الكتاب. 


الثاً: منهج الكتاب ومحتوياته 
نصف منهج هذا البحث بأنه اجتماعي تحليل نقدي من موقع عربي» فيطمح أن 
يكون بالتالي» وإضافة إلى ذلك» منهجاً بنيوياً مقارناً دينامياً جدلياً. ومهما كانت 
مفاهيمنا لهذه المصطلحات» فإننى أريد لهذا المنهج الذي سَأحَاول اتباعه فى دراسة 
المجتمع العربي بشموليتهء أن يستنير بالمبادئ التالية : 


١‏ نحذّل الظواهر التي ندرسها في سياقها الاجتماعي والتاريخي وفي إطار 
المجتمع العربي ككل» وليس باعتباره مجموعة كيانات سياسية قائمة بذاتها ولذاتها 
وتدور مستقلة كل منها في فلكها الخاص. إدانفطة العداية كي انديع العوي لني 
التاريخ ) وفي إطاره ندرس الثقافة والدين والسياسة لنين عل أما هي أيفنا قائمة 
بذاتها ولذاتباء بل على أنها منبثقة من الواقع الاجتماعي ومتصلة به كما أنها متصل 

ننظر إلى المجتمع على أنه متغير وليس ساكناً. إنه في حالة صيرورة وتكون 
سن اي بكلام آخرء أ ليس المجتمع العربي كائناً تاماً مكوناً 
جاهزاً ومخلوقاً في البدء. بل هو متطور ومتحوّل في هويته وثقافته ومفاهيمه وأنظمتة 
ومؤسساته بحسب أوضاعه وظروفه ومواقعه وصراعاته المستجدة. وكما ننظر إلى 
المجتمعء كذلك ننظر إلى الجماعات وإلي الإنسان على أنه كائن اجتماعي ينشأ ويتكوّن 
ويحدّد أهدافه ومطامعه. ويتمسك بتقاليده أو ينصرف عنها من خلال التفاعل 
الاجتماعي وليس بالعزلة عن المجتمع والآخرين. الإنسان كما ننظر إليه لا يولد 
جاهزاً تامأ يمتلك شخصية وعقلاً وذاتاً وروحاً ونفساً وهوية» بل تتكوّن هذه كلها 
بالتفاعل الاجتماعي . وكرغيت أبعد من ذلك» فنقول إن شخصية الإنسان لا تكتمل 
في السنوات الأولى من حياته» فالتنشئة عملية مستمرة طيلة الحياة. 


ونتناول قوي |التغيير على أساس التناقضات الداخلية والخارجية»؛ وبفعل 
التحديات التاريخية» والتفاعل مع المجتمعات الأخرى؛ واكتشاف أو صنع موارد 
جديدة (كالنفط)» واقتباسات مستعارة أو مخترعة. لذا ننظر إلى الغرب فى القرن 
العشرين على أنه تحدٌ تاريخي وليس نموذجاً نسعى إلى تقليده أو الاقتداء به. لال 

"٠"‏ - يعتمد هذا البحثُ التحليل الطبقي لطبقى والربط بين السلوك والمواقع في البنى 
الاحشياعية :إن سيل ل الوتاعات. و الأقراد. مرضيطلة. بمواقعها في البنية الاجتماعية 
ومصاحها وحاجاتها الأساسية. لذلك ننظر إلى الولاءات والصراعات الطائفية والعرقية 
والقبلية وغيرها فى سياقها الاجتماعي ‏ الاقتصادي ‏ السياسى على أنها قناعات تخفى 
عمقياً تراتبات اجتماعية بنيوية تقوم العلاقات فيها على الاستغلال والويينة .برو ها 
تشديدنا على نوعية علاقات القوة ب بين الأفراد والجماعات والمجتمعات. وبقدر ما يزداد 
1 


الاندماج بالنظام الاقتصادي العالمي وتترسّخ العولمة» بقدر ما تتصل التناقضات الطبقية 
الداخلية بالتناقضات الخارجية. من هنا الصلة العميقة في المجتمع العربي الحديث بين 
الصراع الطبقي (الذي كثيراً ما يكون خفياً ومقئعا) والصراع القومي. في هذا الإطار 
وليس باستقلال عنه» يجب أن ندرس الصراع الثقافي أنقناة فنقول إن الصراع مع 
الغرب لين في الأاسن صراعاً أو تصادماً خحضيارياً ودينياًء كما يدعي البتعض من 
أمئال صموئيل هانتنغتون””* » بل هو صراع ينتج من التناقضات في المصالح والمواقع 
ومن علاقات القوة التي يمارسها الغرب على العرب في فرض هيمنته 0 
العولة :واغيرها : 1 


: - يشدّد هذا البحث على التفاعلات_وشبكة العلاقات المتبادلة بين الأفراد 
والجماعات والمؤسسات. ندرس مؤسسات العائلة والدين والسياسة والاقتصاد وغيرها 
في فصول مختلفة» ولكننا نبحث أيضاً في طبيعة العلاقات في ما بينها مزدوجة (مثلاً 
العلاقة بين العائلة والدين) أو في ما بينها مجتمعة» فنركز على تلك الظواهر التي تنتج 
من تشابك معظم ) أو جميع » هذه المئؤسسات (مغلً ندرس نشوء طبقة أو شر يحة السادة 
على أنها في آن معاً ظاهرة دينية - اقتصادية ‏ عائلية ‏ سياسية ‏ ثقافية). وينطبق هذا 
بشكل خاص على دراسة الحركات الاجتماعية والسياسية فنحللها في مختلف أبعادها 
عمقياً وأفقياً. 

وفي هذا الإطار نحثل العلاقات بين البنى الاجتماعية والثقافة على أنها في حالة 
0 وتداخل حتى ليستحيل الفصل في ما بينها من دون_تبسيطها واختزالها وتزييفها 

حتى التشويه المفتعل. ومع أننا نبدأ بالبنى التحتية إلا أننا لا نرى البنى الفوقية» أي 
الثقافة» على أنها مجرد نتيجة» بل على أن هناك علاقات دائرية تفاعلية» فتفعل هي في 
الواقع كما تنفعل به على الأقل من حيث تسويغه وترسيخه وتعزيزه ومنحه الشرعية 
الضرورية لبقائه - إن الثقافة بما تتضمنه من معتقدات ومبادىء وقيم ونظريات 
ومقولاات وآراء ومفاهيم تتصل اتصالاً وتيقاً بالبنى والتناقضات الاجتماعية ‏ 
الاقتصادية ‏ السياسية. فلا يكون الصراع الثقافي صراعاً بذاته ومجبرد بحث عن الحقيقة 


ندرس المجتمع العربي على أنه في حالة صراع مع نفسه وغيره» ونبحث 
عن جذور هذا الصراع في طبيعة التناقضات السائدة وتلك الأوضاع 0 العربي 
الخضوع الامديااض 00 والغورة فى ول تغثير اراقع وتحفين ١‏ لنهضة التي 


(؟؟) 20.3 ,7001.72 ,كتش إل و10 «, 01511122610257 1ه 01355 عط1» ,وماأعمغصيطط .2 اعناسسدك 
.(1993 لع ناك) 
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تناقضات اجتماعية متعدّدة» 58 ما هو أول كالتناقضات الطقية والكية التي أشرنا 


إليها. ومنها ما هو كانوي كالتناقضات العمودية بين الفئات والجماعات والأقطار 
والطوائف ضمن المجتمع . ويبسبب هذه التناقضات نحل المجتمع العربي على أنه يعيش 
في حالة صراع ومواجهة بين مختلف أنواع القوى المتضادة» منها قوى التغيير وقوى 
المحافظةء وقوى التحرير وقوى التبعية» وقوى الطبقات الكادحة المحرومة ضد قوى 
الطبقات البرجوازية الموسرة والمغرقة في الترف والاستهلاك على حساب المجتمع 
والآخرين» وقوى الوحدة والتجزئة القومية. 3 الخ. وليس مختلف هذه القوى 
لل ل ل بل متصل بعضها ببعض 


وخلاصة 5502 البحث أننا ننظر إلى المجتمع العربي من منظور 
عربي» التزاماً بقضاياه الكبرى العادلة وفي سبيل تغيير الواقع السائد. ولذلك ندعو إل 
علم اجتماع عربي يصرٌ في أن واحد على الالتزام بالقضايا العربية والموضوعية والدقة . 
ليس هناك علم حياديء كر افد جد لط للق ل بد ولق مل 
هذا الصراع القائم بين قوى متضادة متناقضة المصالح. إن الاعتراف ببذا الالتزام وبما 
يتصل به من معتقدات وقيم ضرورية تقتضيه الموضوعية نفسها. ثم إن الاختلاف بين 
الفكر «الملتزم» والفكر «غير الملتزم» ليس خلافاً , بين الاعتدال والتعقل من جهة» 
والتطرف والتهور من جهة ثانية» بل هو في 0 خلاف بين الالتزام بقضية 
التغيير ضد التزام مضاد بالإبقاء على النظام القائم أو جرد إصلاحه شكلياً. 


إن هذا المنهج الدينامي النقدي التحليلٍ الذي يشْدّد على التناقض والمواجهة 
والصراع والتغيير يتعارض مع المنهج السكوني 5]2010) الذي يعتمده»ء وبخاصة 
المستشرقون» في دراسة المجتمع العربي أو ما يفضلون تسميته بالشرق الأوسطء فيحدّد 
بموقعه الجغرافي بالنسبة للغرب وليس بذاته وكينونته المتميّزة. ومن الغريب أن 
الدراسات- الاستعرافية السكوية (وخاصة الشهيوةة عنيا) تقدده من ذاه وحن 
الإسراف» على على التنوع والاختلا بين البلدان. العربية» فتصرٌ على اعتبارها مجموعة من 
الأمم المتنافرة» ومن ناحية أخرى على ما أسماه البعض «عقلاً عربياً» أو «عقلية عربية» 
واحدة» كما ورد في كتابات رفايل باطي التي أشرنا إليها سابقاء أو على الصراع 
الفضاري كمااكى بدواسة صموئيل هانتنغتون التي سنتناولها لاحماً. 1 

لذلك لا بد من الدعوة إلى منهج دينامي جديد. لقد دعا الكاتب المغربي عبد 


الكبير ل إل ضرورة اعتماد 2-0 رت بالنقد 


آمك 


: 
3 
0 


«تجعل الباحث العربي المتمرس بالمعرفة الغربية» يفقد البوصلة فلا يدري من أي مكان 
يتكلم ومن أين تنبع المشكلاات التي تقلقه70 ”1 , 

ويدعو كاتب مغربي آخر هو طاهر بن جلون لتحرير علم الاجتماع في المغرب 
من تراثه الاستعماري». فقد حظي هذا العلم باهتمام خاص خلال الحقبة الاستعمارية» 
وذلك «لأن الإدارة الاستعمارية كانت تحتاج إلى معرفة المجتمع الذي قررت السيطرة 
عليه معرفة تامة. لذلك كان علم الاجتماع جزءاً من الاستراتيجية الاستعمارية»”؟؟). 

ونشير أخيراً إلى الدراسة الشاملة التي قام بها ادوارد سعيد حول الاستشراق» 
والتي بين فيها بوضوح أن «الشرق» كما يعرّفه المستشرقون «هو اختراع أوروبي». فهو 
الغرب في تسويخ سياسته الاستعمارية. لذلك جاء الاستشراق في جوهره مارسة في 
السيطرة ورؤية سياسية تصرّ على التفوق الغربي”**2. وقد حان الوقت لقيام دراسة 
موسعة من المنظور ذاته عن الدراسات الصهيونية حول العرب. 

من هنا يواجه علم الاجتماع العربي مهمة علمية مزدوجة: مهمة التحرّر من 
الاستشراق» ومهمة دراسة الواقع العربي من الداخل ومن منظوره» وفي سبيل تحقيق 
أهدافه العادلة لنفسه ولغيره» إنما من منظور نقدي تحليل. 


(57) عبد الكبير الخطيبي» نحو علم اجتماع للعالم العربي»» مواقف. السنة لا. العددان ”7 87١‏ 

(شتاء - ربيع ه/م91)ء ص .١١‏ 
(55) 204ة استطوعط1 نصز «رطعتطيدكلة عط مز بوعم1م1ء50 عمعتدمأمءء10)» ,دولاعة وعظ ععطهة]' 
.260067 كم :1011 كانه 17 انا براءلء 50 لم4 ,.قله ,قصتامه1] 


2:50 .(1978 روعامه8 «معطئغصدط نعلعهلا بو ا) تلم )برء 01 ,5210 ./178 لعو بجل8 
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الهوية العربية: تعدّدية الانتماء؛ 
وحدوية التعدد 


ما أصعب أن أبقى في نفسي». داخل نفسيء وأكونٌ لهاء 
ما أصعب أن أخرج منها لأكون الآخر. 
أدونيس - الكتاب . 


عمل العرب على تثبيت هويتهم القومية» خاصة بعد انهيار الخلافة العثمانية في 
مطلع القرن العشرين» وها هم في نباية القرن يكافحون للإبقاء على شعلتها بعد أن 
منيت بمزيد من التجزئة والتعقيد. وفي صراعهم لتثبيت هويتهم أو لتجاوز الخلافات 
والانقسامات» كان لا بذ من تثبيت لغتهم ورؤيتهم لواقعهم وللعلاقات مع الاخر 
الذي يحاول فرض هويته الخاصة بتفتيت الهوية العربية. إن القول بتعدّد أسباب الفشل 
في تثبيت الهوية العربية لا يلغي مسؤولية الحركات القومية والأنظمة الرسمية حتى 
حين ننزع للتشديد على الأسباب الخارجية بمعزل عن الأسباب الداخلية. قبل كل 
ذلك يجدر بنا أن نبحث عن جذور الهوية في الواقع الاجتماعي والرؤية الاجتماعية. 
بين أهم جوانب هذه المسؤولية التعرف إلى طبيعة تصوّر العرب لهويتهم» فكثيراً 
0 فهمهم لها مثالا يشدد على عناصر التشابه لا عناصر التكامل. وعناصر الثبات 
لا عناصر التحول» وعلى عناصر البعد الواحد لا عناصر التعدّد. من هنا النزوع 
للتشديد على تحقيق اخ اللصرة 0 الأمتكاك القسري وفرض الهوية ذات البعد 
السياسي:والاجتماعين» والعظر إلى الهوية عل أن قاقد ميقي مرقاسة يفا 
والانشغال بتعريفها والتنظير لها على مستوى المجردات أكثر من البحث في سبل 
الانتقال مها من حيز المتخيّل إلي حيز الواقع» والعمل التضامني المنهجي . والانغلاق 
على تجارب الشعوب الأخرى باسم الأصالة بدلاً من الانفتاح عليها والاستفادة منها. 
لذلك نطمح أن يكون المنهج الذي نعتمده في تحديد الهوية القومية هنا منهجاً 
01 
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نقدياً تحليلياً جدلياً يشدّد على ما يلي: 

-١‏ نسعى لتحليل عناصر التوحّد (كالسمات العامة أو الخصائص التى قيّز الأمة 
وتعطيها شخصية متفردة عن غيرها والثقافة والمصالح الاقتصادية والقيم الأخلاقية 
والمبادى) ليس على مستوى التنظير المجرّدء وعلى أنها عناصر منفردة» بل نتناولها في, 
سياق العمل المشترك وفي التاريخ والمجتمع وليس خارجهما. بذلك لا ينفصل الفكر 
عن العمل كما لا تُفهم الهوية خارج سياقها الاجتماعي والتاريخي. 


١‏ - نقبل» بل نقذرء أهمية تعدّد الهويات ضمن الهوية العامة المشتركة. إننا 
نرى في التنوع : مجالاً لإغناء تجربة الوحدة» إذا ما عرفنا كيف نوفق بين مفهومي التعدد ْ 
والوحدة» في مناخ من الاحترام المتبادل والحرص على الإشراك (مه1وساعم1) بدلا من 
الإقصاء (102ؤوداء<اط) . في مقولة التعدد هذه لا نكتفي بالتشديد على التسامح 
فحسب. بل نذهب أبعد من ذلك فندعو لتعلّم احترام حقوق الآخرء ومنها حق 
المغايرة والاختلاف». _.ولتكريس ذلك في صلب فهمنا لمعنى الهوية القومية. على هذا 


الصعيد» موك إن 0 جموعة ا المختلفة . إنها 


*” - ننظر إلى الهوية على أنها في حالة دائمة من التطور والتكوّن أو التحول. 
إنها كينونة مستمرة شكلاً ومضموناً. ومن حيث علاقتها بذاتها وبالآخر. إن الوعي 
الذاي معرّض دائماً لتيارات التحوّل طوعاً أو قسراء فيعيد المجتمع الفاعل بالتاريخ 
والمنفعل به تحديد هويته المتوارثة؛ ويمنحها أبعاداً جديدة» بما فيها تلك التي ربما 0 
يكن يتقبلها في السابق» وتدخل في صلبها عناصر لم تكن موجودة أصلا. 


لذلك نرى أن بين نقاط الضعف الأساسية» فى النظرة السائدة بين العرب حول 
الذات والآخرء اليل إلى التمسك بفهم مثالي ثابت للهوية على أنها تكوّنت واكتملت 
سلف بذلا من أنها مشروع تارعن كاف لإنادة: ربما من هنا غياب الاهتمام الجاد 
والمنهجي بدراسة طبيعة الأوضاع التي تساعد على تعزيز ا أوخلك التي تؤدي 
إلى إضعافها وانهيارها. إن القول بحتمية الوحدة مهما حدث نزوع اتكالي وليس تعبيراً 
عن تفاؤل موضوعي وثقة بالنمس» كما يبدو في ظاهره وللوهلة الأولى. تأتي مقولة 
الحتمية كتعبير عن نزوع اتكالي حين نعتمد المنهج المثالي بدلا من المنهج التحليلٍ 
الاجتماعي النقدي. نرى انطلاقاً من هذا المنهج التحليلٍ أن للهوية القومية جذورها 
العميقة في التاريخ » ولكن لها أيضاً تناقضاتها الأساسية ال َرَت وما تزال تؤدي» 
إلى حصول صراعات داخلية حادة. 


؛ ‏ والحديث عن الهوية يقود بالضرورة إلى رسم حدود بين الذات والآخرء 
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بين ال «نحن» وال «هم». نرسم دوائر حول الذات» وقد تكون الدوائر صغيرة أو 
كبيرة» ضيقة أو رحبة الأفق» منفتحة على الآخر أو منغلقة على ذاتهاء مرنة أو 
متصلبة» متسامحة أو متعصّبة» منعزلة أو متفاعلة» إشراكية أو إقصائية» قسرية أو 
طوعية. لذلك لا بد من أن نطرح على أنفسنا السؤال التالي وأن نتوصّل إلى جواب 
ملع خوله: ما هي نوعية الحدود التي نريد أن نقيمها بيننا وبين الآخرء وما الحدود 
التي نريد أن تُزيلها؟ 


ثم إن للآخر دوراً في تحديد هويتنا )ررضت حدودهاء فكثيراً ما نحدّد هويتنا من 
خلال طبيعة علاقات القوة المتبعة ونوعية الخلافات أو التحالفات» ومن خلال نظرة 
الآخر وتعامله معنا. حدّد العربي هويته في العصر الحديث متأثراً بعلاقات الهيمنة التي 
فرضها عليه الغرب وبدافع التحرّر من هذه الهيمنة . ربما من هنا الكفاح المرير من 
أجل الهوية أو اللجوء الذي يقرب عند البعض الآخر من حالة الهرب إلى الماأضي 
والتعلق باللجد القاتر والعمل عا عل استعادة الأمين البعيةة وويما مز هنا أيضا 
التمسك بالعروبة في المشرق العربي في مطلع القرن كبديل وردّة فعل للخلافة العثمانية 
التي برزت فيها الهوية الطورانية : لذلك يعتبر البتعض أن الفكرة القومية ظهرت كتعبير 
عن رغبة في الاستقلال عن الأتراك وعن إرادة التحرّر من الهيمنة الخارجية مهما كان 
مصدرها. 


- هناك علاقة وثيقة متبادلة بين مواقع الأفراد والجماعات في البنية الاجتماعية 
الاقتصادية والاختلاف في تحديد الهوية القومية. إن الجماعات التي تحتل مواقع القوة 
والجاه والثروة وتبيمن على النظام السائد وتستفيد من العلاقات مع القوى ره 
المهيمنة تختلف فى فهمها للهوية القومية وممارساتها عن تلك الجماعات التى تشغل 
مواقع دونية وتكون أكثر تضرّراً بسبب الأوضاع القائمة وتلك التي تقع في الوسط 
بين بين. ويتم ذلك خاصة في زمن العولمة. من هنا خطأ الحركات القومية في 
مقاومتها الاعتراف بفكرة الفروق الطبقية خوفاً من أن يأتي الصراع الطبقي على حساب 
الصراع القومي. لقد تخوّفت بعض ال حركات القومية» والأجنحة اليمينية ضمنها بشكل 
خاصء» من مقولة الوعى الطبقى معتيرة أنها تهدّد وحدة الأمة وتحل محل الوجدان 
القومي الجامع بين مختلف الطبقات. لهذا جرت محاولة للفصل بين الكفاح الطبقي 
والكفاح القومي رغم العلاقة العضوية بين القهر القومي والقهر الطبقي كما أظهرت 
لنا نظرية التبعية والوقائع التاريخية في ظل الهيمنة الغربية. هذا ما يفسّر لنا اشتداد 
نزعة ارتباط الطبقات الحاكمة والنُّخَبٍ الاقتصادية بالغرب» وبخاصة فى العقود الثلاثة 
الأخيرة من القرن العشرين» على حساب المجتمع والطبقات الكادحة» قطرياً كان أو 
قوميا. 


من هذا المنظور التحليلي الجدلي بمقولاته الخمس هذهء نعرّف_الهوية على أنها 
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وعي ' للذات والمصير التاريخي الواحد» من موقع الحيز المادي والروحي الذي نشغله 
في البنية به الاجتماعية» وبفعل السمات ٠‏ والمصالح المشتركة التي تحدد توجهات الناس 
وأهدافهم لأنفسهم ولغيرهم. راشي لعل حا ف تحت يتودق والحافطة عل 
منجزاتهم وتحسين أوضعهم وموقعهم في التاريخ . الهرية. من حيث كونبها أمراً 
موضوعياً وذاتياً مع هي وعي الإنسان وإحساسه بانتمائه إلى ع أو أمة أو ماعة 
أو طبقة في إطار الانتماء الإنساني العام.. إنها معرفتنا بماء وأين» نحن » ومن أين 
أتيناء وإلى أين نمضي » ويما نريد لأنفسنا وللآخرين» وبموقعنا في خريطة العللاقفات 
والتناقضات والصراعات القائمة . 


وين لع غتاثير الأحاء الحداهئ مها يسني إلا اساي تيكورة الاتراز 
والتضامن والتوحدء وبالتالي المشاركة في الإنجازات والإخفاقات» والأفراح والأتراح . 
إنها وحدة المصير والمعاناة. وبذلك لا تنفصل الهوية عن طبيعة التناقضات أو 
التكامل» وعن مختلف أنواع الصراع الناتج من هذا الوضع. إن هذا التحديد 
الاجتماعي للهوية يفرض» كما يقول عالم الاجتماع الفرنسي بيار بورديوء» حدوداً من 
نوع واللك تر كته ل رقع رن تخدودا ثائئة وهيارمة الأ يمك كار تها ناوا ع ماد 
رسمها 0 لاحر وس هناء كما يقول 00 التقيب» إمكانية قيام 
و0 في نسيج حا وق واحد ذي ا ا تتعننن لدف 0 اجتماعي 
متكا 1 


في ما يتعلّق بهذا التمازج الحضاريء يشدّد إدوار الخرّاط على «التنوّع في داخل 
تناسق شامل»» ويرى «في هذا التنوّع عنصر إثراءء لا عنصر تشتيت أو تفرقة»» 
ويتبين «عوامل مشتركة في داخل هذا الكيان الثقافي المتنوع غاية التنوع»» فيعلن على 
صعيد شخصيء (إنني أنتمي إلى. . . الثقافة القبطية المصرية التي أحس أنها لا تنفصل 
في عمق دخيلتي عن الثقافة العربية الإسلامية السائدة الأساسية)29 , وهذا ما كان 
يقول به الزعيم السياسي المصري مكرم عبيد» كما سنرى في ما بعد. 


إن الهوية التي نتحدث عنها لا تنشأ عن مجرد التشابه في السمات 


)١(‏ .8 صطم1 نإط لععدلوعامة ممه لعاتلء ,«مسروط عفأوطمترى 6110 مومناوابمط ,ناعللسنو8 عرروزط 
24 :ناا ,عع 110طتصة0)) 402135011 للاعطا 8542 لصة 00ملمتزفط ممزت زط 1230512660 زتزهوم صمط1 
.0 .ص ,(1991 رؤوعء2 لزأزونع الملا 
(؟) خلدون حسن النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»» المستقبل العربي» السنة 
8 العدد 4/ (أيلول/ سبتمبر 988١)؛‏ ص 55. 
(") إدوار الخراطء «الأصالة الثقافية والهوية القوميةء» الآداب» السنة 47» العدد ” (آذار/ مارس 
4) ص 8 .,.١7‏ 
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والخصوصيات» بل تتصل أيضاً بطبيعة التناقضات والصرا اع القائم لحل هذه التناقضات 
من منظور التكامل العارم على احترام مبدأ دأ تبادل المصالح . من هذه الناحية» يكون من 
الضروري الاعتراف بأهمية الفروق وليس التدكر لها على حساب القضية العامة 
والمصالح المشتركة. بكل بساطة» يكون بين أهم عناصر الهوية الحرص على التنوع أو 
التعدد في إطار المصلحة العامة» ولكن شرط ألا يكون التمايز مدعاة للتمييز وإقامة 
علاقات هرمية تراتبية بالاستناد إلى قيم عمودية. إن التعددية الديمقراطية تقوم على 
أساس 0-0 في الحقوق والواجياشة فلا مه طبقة ا أو و من 


الشتركة أن تحتفي بالتنوع ين ار الامنثال القسري ذه ذي البعد ام ب 
الهيمئة الخارجية والتحرر_من هيمنة الطبقات والجماعات السائدة داخل م 1 


ليس المقصود من هذا الكلام أن نكافح من أجل غايات شديدة المثالية لا يمكن 
تحقيقهاء وإن كان هذا القصد متجذّرأ في الواقع الاجتماعي العربي» ودراستنا لهذا 
الواقع تحنّم علينا أن ندرك بأن التعدد والهوية المشتركة متلازمان ومنهما تُصنع مواد 
بناء ا مستقبل العربي . ٠.‏ من هنا أن معضلة المصالحة بين مفهومي التعدّد والوحدة تشكل 
جزءا لا يتجرّأ من تحديد الهوية العربية. وما لم ندرك ذلك ونعطه الأهمية المطلوبة 
ونتحرّر من_ثقافة «نحن» و«هم» التي تمارسها الجماعات داخل المجتمع» قد لا يختلف 
المستقبل العربي عن هذا الحاضر التعس الذي نرفضه ونسعى لتجاوزه. 


وتفترض الهوية. القومية الولاء للمجتمع أو الأمق. ولكنه ولاء لا بد أن يقوم 
على الاقتناع , انطلاقاً من قواعد ومبادئ وقيم توازن بين ضرورات الامتثال ومتطلبات 
الحرية» وجبدف إلى تجاوز التناقضات. إنهء بكلام آخرء قائم على الامتثال الطوعي لا 
عل الامتفال الفسرق» وغل خل التناقفنات حلا عادلا لا غل ترسيشها. وتكون 
السلطات». بما فيها السلطة السياسية» كما تتمثل بالدولة والحكومة. شرعية بقدر ما 
ند مسالج المجتمع وتطلعاته من دون تمييز أو إقصاء للآخر. إن للمجتمع أو الأمة 
أولوية على الدولة وليس العكس» فالدولة هي التي تستمد سلطتها من المجتمع؛ وهو 
الذي يفترض أن يمنحها حق تطبيق القوانين وفرضها على المواطنين» أفراداً كانوا أو 
جماعات. ولكن كثيراً ما تنشأ أزمات مستعصية» وهذا شأن نعرفه جيداً» باعتبار أن 
الدولة كثيراً ما تفرض نفسها باسم المجتمع وهي القادرة من موقعها أن تفرض 
تفسيراتها الخاصة. هذا هو مصدر الاغتراب السياسيء» إذ كثيراً ما يُوظفٍ المجتمع في 
خدمة .الدولة بدلاً من أن تُوظف الدولة في خدمة المع وتتعمّق الأزمات حين 
تتمثل الدولة بشخص الحاكم أو الطبقة أو العائلة الحاكمة أكثر مما تتمثل بالمؤسسات 
التي تخضع لمحاسبة الشعب. 
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في مثل هذه الحالاات المتأزمة» تسود علاقات القوة.» فيحدث خلل في الولاء 
وحتى في الهوية ذاتها. تفرض السلطة والمَوىيٍ أو الطبقات المتحكمة ارؤيتها على 
المجتمع » ٠‏ فتشكل هذه الرؤية هوية ثقافية وسياسية واجتماعية مشوّهة» وحل نحل 
الهوية القومية التي تتمثل فيها إرادة الشعب والمجتمع » وتجد فيها الطبقات المسحوقة 
خلاصها من الاستغلال والهيمنة. إنها النهوض معاً وليس رفع مستوى البعض على 
حساب البعض الآخر. 

استناداً لهذه المنطلقات» وعلى أساس التحديدات والتصنيفات التى توصّلنا 
إليها+ نارين في “هذا الفصل مسآلة التنوع والتجانن :فى الهوية الغربية» فنشده على 
حالة الصراع بين عوامل الوحدة والتجزئة وبين ن المجتمع أو الأمة من ناحية» 
والسلطات المتحكمة في الكيانات القائمة من ناحية أخرى . والصراع الذي نشدّد عليه 
هو صراع مزدوج للتحوّر من قوى الهيمنة والاستغلال الخارجية والداخلية معا. 

ونجد من الضروري أن نتناول هذه العوامل والصراعات في حالة تداخل 
ومواجهة .وتضاد في آن معاء على عكس المج المثالي السكون المتبع عادة» والذي 
يدرسها منعزلاً بعضها عن البعض» فيقول لنا مثلاً: هناك عوامل الوحدة التي تتشكل 
عل أسناحها اليوية العرنية زتعمل اللعة والقفافة والتجاريت العار عي المتركة 
فحسبء. ويضيف البعض عوامل أخرى مثل المصالح والأوضاع الاقتصادية التي يقل 
من أهميتها البعض الآخر. 

ويتردد من ناحية أخرى أن هناك عوامل التجزئة كالهويات القطرية» 
والانتماءات الفئوية (قبلية» طائفية» عرقية» محلية)» والامبريالية التي عملت على تجرئة 
الأمق والاستيطان الاستعماري المتمثل في مره حالاته سابقاً بالاستيلاء الفرنسي 

على الجزائر ومحاولة إلغاء هويته العربية ‏ الإسلامية ودمجه في فرنساء وحالياً 
بالصهيونية التي اقتلعت المجتمع الفلسطيني من ترابه الوطني وتسببت بتشتت شعبه» 


وعملت على تث تشجيع الولاءات التقليدية» وتعمل أثناء وضع هذا الكتاب على إرساء 
هوية «الشرق 1 الجديد»؛ بالتأكيد على ترسيخ واقع التجزئة القائم كبديل 
للعروية . 


وقد يركز المنظور المثالي على عوامل الوحدة ويرفض الاعتراف حتى بوجود 
عوامل التجزئة كليأء ويتصرف كما لو أنها جرد أوهام. يعترف أحد منظري القومية 
العربية» منح الصلحء بهذا الميل في شبابه فيقول: «أذكر أنني كنت طالباً في الجامعة 
الأميركية فى بيروت عندما استمعت فى أول الخمسينيات إلى محاضرة ألقاها فينا 
أستاذنا المؤرخ الدكتور نبيه أمين فارس» وكان موضوعها عوامل الجمع والتفريق في 
الوطن العربي. إذ إن التربية القومية التي نشأت عليها كانت لا تبيح لي مجرد العلم بأن 
هناك عوامل تفريق بين العرب علي أن أسعى لمواجهتها. وكقومي كان من المفترض 
فيَّ أن لا أعترف إلا بنوع واحد من العوامل الفعالة في وطني هي تلك التي توحد 
0 


هذا الوطن» أما تلك التي تجزئه وتباعد بين مجتمعاته فهي خرافات وأساطير وأكاذيب 
ملفقة لا يجوز أن تشغل بالي بأي شكل من الأشكال»7*'. 


في ضوء هذه المقدمة سأعمد في بقية الفصل» إذن» إلى دراسة جانب مهم هو 

في صلب مسألة الهوية العربية » أي الصراع بين عوامل الوحدة والتجزئة» فأتناولها 
في حالة تداخل ومواجهة بدلاً من معالجتها منفردة وبحد ذاتها. وتجنباً للتبسيط من 
ناحيةء وتقندا براقع هذه القوى متفاعلةً» أرى من منظور المنهج _الجدلٍ أنه من 
الأفضل هنا أن أنظر إلى مسألة التجانس والتنوع أو التعدد في الهوية العربية كما 
يمكن أن تتجلى» وكما يمكن أن تقاس » عن خلال الانتماء العري» والثقافة المشتركة. 
والشزاسل والاتضالينين السلدان العوبية: فن قفن القوزة العدرناتية و التكامل 
الاقتصادي» والتوحد السياسي» والتحديات الخارجية المعادية. 


أولا: معنى الانتماء العربي 
شعب» شعوبء قبائل؟ 


لا أعرف محاولة واحدة لتحديد الهوية العربية لم ُدخل اللغة في صلب هذا 
التحديد» رغم الاختلااف حول بقية عوامل الوحدة والتجزئة. لقد اتة تفق جميع منظري 
القومية العربية على أن اللغة تشكل العنصر الرئيسي الأهم في تحديد الهوية. اعتبر 
عبد العزيز الدوري أن اللغة هي التي شكلت» تاريخياً. القاسم المشترك الأول الذي 
أدى إلى بدايات الوعي العربي ؛ وولك' حتئ قبل. هون 1 من هنا اعتباره الهوية 
العربية شأناً حضارياً ثقافياً لا شأناً عنصرياً أو إقليمياً أو ديني”” . 

ويُلقى جاك بيرك ضوءاً على سرّ هذا التشديد على اللغة العربية حين يقول: إن 
الشرق هو موطن الكلمة»» وإن «اللغة العربية لا تكاد تنتمي إلى عالم الإنسان» إذ ' 
يبدو أنها بالأحرى مُعارة له... إن فضيلة الكلمة مستمدة من شكلها وصوتمها 
وإيقاعها أكثر ما هي مستمدة من نوع تطابقها مع حقائق الحياة اليومية»» وإن «الكتابة 
العربية أكثر إيحاء منها إعلاماً»"' . 


(5) الوسط (1؟ كانون الأول/ ديسمبر .)١9497‏ 

(0) انظر: عبد العزيز الدوري: الجذور التاريخية للقومية العربية. سلسلة الدراسات القومية؛ ١‏ 
(بيروت: دار العلم للملايين» 42١97١‏ و«حول التطور التاريخي للأمة العربية»» ورقة قدمت إلى: القومية 
العربية فى القكر والممارسة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية 
(بيروت: المركزء 8)). ١‏ 

(5) بنموبوعا5 صوعل نز لعا ةاقصهنا ,عسي ممه ماكز ج161 :دطه4 176 ,عناوعع8 دعباوع19 
,25 .صص ,(1964 ب,تعوعةء2 1ته0ل؟ وعلط ببعطةط1 لصه ععطوط :مهلدهمآ) ططز صمااتتصقط عزك لإ ععماعمم 
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هر 


كذلك يقول ألبرت حورانيٍ في مطلع كتابه الفكر العربي في عصر النهضة: 
«العرب أشد شعوب الأرض إحساساً بلغتهم»”". ريبما من هنا ما يقوله محمود 
درويشٍ عن علاقته باللغة العربية» في قصيدة له بعنوان «قافية من أجل المعلقات 
في مجموعته الشعرية لاذا تركت الحصان وحيداً: امن لغتي ولدت. .. مَنْ أنا؟ هذا 
سؤال الآخرين ولا جوابَ له. أنا لغتي أنا؛ . وحن يتل خمره درويش مع برها 


القيس يكون الخلاف غير لغوي فيقول له: «واذهبْ على درب قيصرء وحدك. . 
واترك لناء ههنا لُغتك !» 


ويرى الشاعر أدونيس ‏ أن الكتابة ولْذك كن ننسية «الشعور بأن_اللغة .اللغة العربية هي 
وطني واندماني؛ وأن هويتي تتكوّن بها وفيها. .. صرت أشعرء وأفكر» 3 
وأكتب كأنني موجود في اللغة. . ٠.‏ لتكن اللغة جذراً لي. لتكن سقط راسى هوية 
وحضوراً. . من اللغة» ل لأجد مكاناً لي في المكان الذي أنتمي إليه» واللغة 
وعد. ا عد ولن أجده في الراهن» القائم» بل في ما يأتي. لن أجد مكاناً 
إلا بتغير المجتمع الذي أنتمي إليه. 5 إذنء كمثل لغتى». كمثل هويتى: عمل 
متواصل » ابتكار متواصل وليس الحاضر_هو ما يحضنني» بل ذلك الزمن الذي سينبثق 
مله. أخلق مكاني وزماني فَئ اللغة» وبدءا منهاء وبها. صرت أشي وأفكرء 
وأسلك» وأكتب كانين موجود في مجتمع أت واللغة هي طريقي إليها. لذلك 
صارت اللغة العربية فيتي؟ وعائلتي» وحبى * وصداقاتي» ودروبي» وفضائي. . 
سأسمي نفسي صوتا»”". 


ومقابل هوية التحوّل والابتكار والمستقيل» هناك هوية من أسماهم الكاتب 
التونسي الحبيب الجنحاني «أولئك الذين سجنوا أنفسهم في عصر السلف الصالحء 
وتحؤل التاريخ عتدهم إلى زمان جامد لا مجال فيه للقبل والبعد. مرددين قول الإمام 
مالك: ١لا‏ يصلح آخر هذه الأمة إلا بما صلح به أولها»”"". السرٌ إذن ليس في 
اللغة بحد ذاتهاء ٠‏ بل في ما تعنيه اللغة لناء والهوية ع بالنسبة للجتحاني «كما إنراها 
حقاً في مرآة _ أنفسنا» . 


لذلك ليس من الغريب أن يكون عبد الكبير الخطيبي قد عرّف «العربي» بأنه 
«من يقول عن نفسه إنه عربيء هناك حيث يوجدء في تاريخه» في ذاكرته؛ في فضاء 
حياته وموته وبقائه على قيد الحياة. هناك حيث يوجدء أعني في تجربة حياةٍ هي في 


(0) ألبرت حوراني» الفكر العري في عصر النهضةء ١198‏ 21914 ترجمة كريم عزقول (بيروت: 
دار النهار؛ ,.)١978‏ ص .١١‏ 
(6) أدونيس [على أحمد سعيد]ء «مدارات»2 الحياق. 19/// 1997. 
(9) الحبيب الجنحاني » «إشكالية الهوية في المجتمع العربي الإسلاميء» الحياق» /9/١١‏ 11982. 
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آن واحد مقروءة وغير مقروءة بالنسبة إليه... فقد بدأت بهوية الاسم لأنها الحد 
الأدئى حفن هوي تحمن أو'آنة ]و سنا أمة تفده كالامة الع 

ومن : قبل الإغراق ني اهميه اللغة: فلل بع المنظرين: للقوحية العرنية من همي 
أية عوامل أخرى في عملية نشوء الأممء فقال ساطع الحصري جازماً: «لا الدين» 
ولا الدولة» ولا الحياة الاقتصادية تدخل بين مقومات الأمة الأساسية. كما أن الرقعة 
الجغرافية أيضاً لا يمكن أن تعتبر من المقومات الأساسية... وإذا أردنا أن نعين عمل 
كل من اللغة والتاريخ في تكوين الأمة قلنا: اللغةء تكون روح الأمة وحياتها. 
التاريخء يكون ذاكرة الأمة وشعورها». كما قال بكلام أكثر مبالغة إن اللغة هي 
«بمنزلة القلب والروح من الأمة» ولذلك يرى أن «الشعوب الخو تدكلي لع ادليه 
تكون 0 ددم مشتركة. ولذلك تكون أمة واحدة» فيجب أن تكون 


دولة واحدة)"''2. وتتردّد مثل هذه التأكيدات الجازمة في كتابه العروبة أولأء حيث 


يقول: (إن اللغة ا العرب فى قالب واحدء وركزت طبائعهم » وجعلت 
منهم > أخلاقياً وووسا) أمة واحدة» 


(فل4 « 


من موقع مثل هذا الإغراق والمبالغة في التشديد على اللغة فحسبء. اعتبر 
ساطع الحصري أن المصالح_ الاقتصادية تشكل عامل تفرقة بالدرجة الأول» بسيبا 
توزع البلاد بحسب قوله إلى . إلى مناطق زراعية وصناعية وتجارية وتسلية من لهو واصطياف 
واستشفاء واستجمام مما يباعد بينها. لذلك أكد بكلام مطلق وجازم: إن اعتبار 
المصالح الاقتصادية من الوا الأساسية في تكوين القومية لا يتفق مع مقتضيات 
العقل والمنطق بوجه من الوجوه»”"" . 


وبعذ مرور حوالى أرغنة عقود على ذلك» خرض محمد عايد الجابري .على ألا 
يقلل من أهمية العامل الاقتصادي. ولكنه أعطاه مقاماً ثانويأء فأجرى مقارنة بين 


مشروع الوحدة العربية ومشروع الوحدة الأوروبية» ليستنتج «أن الأول تؤسسها وحدة 
اللغة والثقافة. . . بيلما تر ز الثانية على الاقتصاد .والمصالح أساساً . ومعلوم أن الهوية 
اثقافية هي حجر الزاوية في تكوين الأمم لأنها نتيجة تراكم تاريخي طويل» فلا يمكن 

ققدي الر جنة التقانة ممسرة قرار تيس تن تر فورظ الرادة السنياشية > أمناء الو عد 
للحي نولمكي تي لك 1 علي جرابدا لاسي ين لكي فيه لز ا 


” عبد الكبير الخطيبى؛ «الذاكرة العربية بين الحداثة وما بعد الحداثةء» المقدمة. العدد‎ )٠١( 
/ .4 (حزيران/ يونيو /2)1941 ص‎ 

)1١(‏ ساطع الحصري» ما هي القومية؟: أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث والنظريات (بيروت: 
دار العلم للملايين» .)١454‏ ص 55057 ولا0. 

.1١7؟ ساطع الحصريء العروبة أولآء ط 4 (بيروت: دار العلم للملايين؛ ١951١)؛ ص‎ )١0( 

(1) الحصريء» ما هي القومية؟ : أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث والنظريات» ص .١167"‏ 


>57 


من إرادة سياسية يطبق عبر مراحل معينة»!*'2. 

وعلى صعيد آخرء صئئّف سعد الدين سعد الدين ابراهيم الجماعات في المجتمع العربي 
بحسب بعدين رئيسين هما: الشعور ب بالانتماء اء العربي والتحدث باللغة العربية كلغة أم» 
فتوضل إلى أن هناك أربع بوعات دن : )١(‏ الجماعة الرئيسية التي تمثل أكثر من 
5 بالمئة من مجموع سكان الوطن العربي» والتي يتكلم أفرادها اللغة العربية ويشعرون 
بالانتماء إلى الجماعة العربية. (؟) والجماعات التي تتكلم العربية ولكنها لا تشارك 
العرب حسهم القومي (ومن الأمثلة التي ذكرها الطائفة المارونية في لبنان). 
(") الجماعات ذات الانتماء العربي ولكنها لا تتكلم العربية (كما في الصومال» 
وغرب السودان» وبعض أقطار شمال افريقيا). (5) الجماعات التي لا تتكلم العربية 
ولا تحس بالانتماء العربي (وأبرزها في رأيه الأكراد في شمال العراق وقبائل جنوب 
السودان وقبائل البربر في المغرب والجزائر)*" . 

وفي دراسة ميدانية لاحقة» وجد سعد الدين ابراهيم أن أكثر من ثلاثة أرباع 
(78,5 بالمئة) المستجيبين» من أصل عينات تمثل الرأي العام العربي لدى شريحة من 
المثقفين في عشرة بلدان عربية» غتروا عن تتاعابم بوجرة ماا بسن عتمم عرزي 
وتخصيصاًء عبر 9,8 بالمئة من المستجيبين هؤلاء عن قناعتهم أن الوطن العربي يشكل 
أمة واحدةء و١,8”‏ بالمئة أن الوطن العربي أمة واحدة وإن تمَيّر كل شعب من شعوبها 
حدات خاي وقال ما تبقى 7١,١(‏ بالمئة) بأن الوطن العربي أمم وشعوب 


وإزاء ما قيل حول دور اللغة العربية الجازم في تكوين الأمة» نفهم أنها ليست 
جرد وسيلة تخاطب ونقل الثقافة من جيل إلى جيل. كذلك نفهم أنها ليست جرد وعاء 
يختزن رؤيتنا وأفكارنا ومشاعرنا ومعتقداتنا أو ترائنا. إن اللغة العربية هي أيضاً تجسيد 
في ذاتها للحضارة والثقافة. ليس في الوعي العربي من فصم بين اللغة ومضمونبهاء 
فهي مهمة في رسالتها ولفظها ومحتواها وشكلها. بل من الممكن أن يقال إننا نتعامل 
مع اللغة على أمبا جزء لا يتجزأ مما نستبطنه في عامنا الداخلي» وبالتالي في شخصية 


الفرد. فنستمد من هذا التعامل متعة أو نشوة روحية لا توصف أو تحدد بالسهولة 


المرجوة. من هنا وصفنا المجتمع العربي في الفصل الأول بأنه جتمع تعبيري . 


)١:(‏ محمد عابد الجابري» مسألة الهوبة: العروبة والإسلام... والغرب. سلسلة الثقافة القومية؛ 
”. قضايا الفكر العربي؛ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» :)١949408‏ ص .١١‏ 

)١6(‏ سعد الدين ابراهيم» «نحو دراسة سوسيولوجية للوحدة العربية: الأقليات في العالم العربي»» 
قضايا عربية» السنة . الأعداد ١‏ 5 (نيسان/ ابريل - أيلول/ سبتمبر :)١191/5‏ ص 25 715. 

)١3(‏ سعد الدين ابراهيم» اتجاهات الرأي العام العربي نحو مسألة الوحدة: دراسة ميدانية (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» .)١98٠‏ ص "لا. 
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غير أنه لا بد من الاعتراف بأن هناك أزمات عدة في علاقة العرب باللغة. منها 
وجود فجوة عميقة وواسعة بين اللغة العربية الفصحى المكتوبة واللغة العامية 00 
وتما يزيد من عمق هذه الأزمة محدودية التعليم أو سعة انتشار الأمية» وينعكس ذلك 
سلباً على فرضية أساسية نقول با دائماًء وهي أن اللغة العربية الا 
يتفاهم بها العرب أينما كانواء بصرف النظر عن اختلاف الأقاليم والبيئات والأنظمة 
والمواقع في خريطة الوطن» والقرب من الأوطان والحضارات الأخرى أو البعد عنها. 
ولا يقتصر هذا الدور في تأسيس الأمة والحضارة على الواقع العربي وخصوصية علاقة 
العرب بلغتهم» كين ٠:‏ ممع القااقا مون كاده جك بي لا الت جوزان ١‏ اوور 
تجربة مماثلة . تقول دراسة حول نشوء الحضارة الصينية واستمرارها أن بين «أهم نتائج 
التوحد السياسي كان وضع قواعد اللغة المكتوبة وتعميمها. . على الرغم من استمرار 
وجود عدد كبير من اللهجات المحكية» ظلّت اللغة المكتوبة واحدة من السمات المحددة 
للحضارة الصينية ومصدراً أساسياً من مصادر هويتها الثقافية»'. 

ثم إن اختلاف اللغة العامية المحكية في الوطن العربي لم ينشأ مصادفة» بل هو 
أحد التعبيرات عن مدى وجود تواصل وتفاعل بين العرب في بيئاتهم وأقاليمهم 
المختلفة . زإفافة "ل اللك تقل إن الليحات العامة المختلفة تطبع متكلميها بطابعها 
خانم بقدر ما هي نتيجة لتفاعل الجماعة في ما بينها أكثر من تفاعلها مع جماعات 
تنتمى إلى بلدان ومناطق وهويات وطبقات أخرى. وبما أن اللغة (فصيحة كانت أو 
عامية) ظاهرة فاعلة ومنفعلة معاً بالواقع. فإن وجود لهجات مختلفة يعكس وجود 
تجزئة فعلية في الواقع الاجتماعي» ليس فقط بين الجماعات والمناطق والبلدان» بل 
أيضاً بين الطبقات ا ما تعؤد ا التجزئة ويرسّخها. 

ثم إن التكلم باللهجات العامية والكتابة باللغة الفصحى يشكل أزمة مستعصية 
فى الكتابة العربية نفسها. إن الكاتب العربي يعاني» ربما أكثر من أي كاتب فى 
المجتمعات الأخرى» اتساع. المسنافة ييخ اللغة المكتوية .واللغة المحكية» فيدو.حين يكتب 
(الأمر الذي يحدث مثلاً في كتابة الحوار ة فى العمل الإبداعي الروائي) كما لو أنه 
يترجم من لغة إلى أخرى» أي من لغة الحياة إلى لغة الكتب. وهذا ما يختبره أيضاً 
القارئ نفسه حين يتعامل معاملة جادة مع النصوص العربية التي غلبت فيها الكتابة 
الأدبية 0 العلمية» ا عل الكتابة التحليلية. هذا ما أسميه أسبقية 


)١١/(‏ أمممننهلم ع[) مزل دعساعمء17 نم0 أمامععا«1 زه ك«ملجدعامى 716 ,مجموعاط .>1 ااء رهج 
2001 طتعاه] لامجعلظ؟ العمل تعلط بتسمتاعئيك8 ععهلوط أهمملدل! تأعصلة1) 1ءم121 ,امناءعسعياطة ععواوطر 


11٠‏ .م ,(1996 ركضملكوء 1اطنط 
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1 
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0 
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تتجلى على «مستوى الكتابة والخطابة» ومستوى الحياة اليومية. ونجد هنا أن الازدواج 
ليس قائماً بين لغة أدبية وأخرى «عامية»؛ وحسب... وإنما هو بالأحرى بين "لغتين» 
مختلفتين بينهما ترابط أساسي لكنهماء مع ذلكء» متباينتان كل التباين. ويتمثل الفرد 
العربي تلقائياً لغة الحياة اليومية من بيئته أثناء نموّه. ا 
عر عله لخدا انوي بعت مار سس عل ا لكين ينان أعيولهاء .أن يتعلّمها. . 
النتائج الرئيسية لذلك تعزيز الانقسامات الاجتماعية» وإخفاء اك الات" ا 1 
الطب للتباين الثقافي» الست يد ارب ان سات المتميزة» ووسيلة من 
وسائل النفوذ. وهكذا فإن التضلع من اللغة العربية... يضفي على صاحبه مكانة 
اجتماعية ونفوذاً. . . ويواجه الطفل» عادة» اللغة الفصحى للمرة الأولى في النصوص 
الدينية والتراثية التي يطلب إليه أحياناً كثيرة» أن يحفظها عن ظهر قلب. وهكذا 
يعاني الطفل» منذ البدءء تجربة الفصل بين التعلّم والفهه)”" . 

لقد أسهمت عوامل_ غنة في تشبوع فجوة واسعة بين اللغة المكتوبة واللغة 
المحكية» ومنها سعة مة انتشار الأمية ومحدودية الاتصال والتفاعل بين الجماعات 
والأقاليم. غير أنه بين أهم هذه العوامل الإصرار الديني. والقومي على تقديس اللغة 
الفصحى الكلاسيكية» لتم فقط بمفرداتها القاموسية» بل أيضاً بأشكالها المتوارثة» 
على أنها هي وحدها الفصيحة أو الأفصح والأكمل . وما يزيد من تعقيدات الأمور 
ويظهر طابعها الطبقي أن هناك ميلاً واضحاً لاعتبار اللغة المحكية هي لغة العامة من 
الناس» فينظر إليها من موقع النخبة في بعض الأحوال علي أنها لغة دونية. ومن هنا 
إهمالناء بل عدم تقديرنا للثقافة_الشعبية ومنها الشعر والسرد الشعبيان. ولذلك هذا 
الانفصام والتعالي بين. الثقافة . العليا والثقافة الشعبية . 


نما في أن ن تذكرء مره تااعية حرم ا أن هناك عامل مضادة تعمل عل ردم 


وي أن أساليب» بل لغة الكتابة العلمية والفلسفية والأدبية القع 0 ثورة 
وسائل. الإعلام. ومن المتوقّع أن تزداد عملية الردم هذف ما استدعى سمير _أمين» 


وكا أن رااسظ أن التقارب الستمن ثبو الله الدرية لصي واللييجات المحكة 
يجعل تطور هذه اللهجات يتخذ اتجاهاً معاكساً لوجهة تطور اللهجات المحكية اللاتينية» 
التي ازدادت تشعباً 0 الوقت فتفرّعت عنها لغات متنوعة» بل مختلفة» مثل الفرنسية 
والابظالية: والبزفالية 


)م224 هشام شرابي» البنية البطركية: بحث في المجتمع العري المعاصر؛ سلسلة السياسة والمجتمع 

(بيروت: دار الطليعة, :.)١941/‏ ص .4١- 8١‏ 
)١9(‏ صنلل 5020 نط1 «رلطذللهم هنجل طوعخ 01 ممأقلصسه أهء 1م1115 عط 1 ,متمةى عتصوك 
:[معتدت]) ”16006 4 :110:1 زكجه17 زا براءاء50 405 ,.كلع ,5سمتعامم8 .5 كوامطعتالط لمهة ممسنطوءط1 
.9-0 .مم ,(1977 رووع وعنهن نز لإأأومع الطلآ تمعتعسم 
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مهما كانت علاقة العربي , بلغته. إذن» لا بد من الاعتراف بأن اللغة وحدها 


وبحد. ذاتها لا.تشكل .هوية. وإن :شكلت تكون شديدة التعرض للأهواءء ومن المؤكد' 


أن للإحساس بالانتماء العربي ولنشوء ء وعي قومي 26 أخرى» اياف لساري 
والتعرانيا وا وانتضاف والراقع فى الدى الاسباعية والعبراع الثارعي». وإلى أن نتناول 
هذه الأسس الأخرى في أجزاء تالية من هذا الفصل» يبقى أن نوضح أن الانتماء إلى 
هوية ما هو مزيج غريب من العناصر الموضوعية والذاتية في واقع تاريخي اجتماعي 
محدد . 


وقد يبلغ إحساسنا بالانتماء درجة قصوى من الذاتية» ويتحوّل إلى تجربة نفسية 


لا تقبل النقاش والتحديد. تتجلّ هذه النزعة فى مقالات للشاعرة العراقية نازك 


الملاككة رفضت فيها حتى المشاركة فى مناقشة معنى العروبة والقومية العربية» معتبرة 
أن مجرد الإقدام على تعريف هذه المفاهيم الكبرى عملية عقلانية مستوردة من الحضارة 
الغربية» ومتعارضة مع أسس التعامل مع الحقائق الكبرى في التراث العربي. تقول 
نازك الملائكة في فترة بلغت فيها الدعوة للقومية العربية أوجهاء وكانت قد تمت الوحدة 
بين مصر وسورياء إننا نحن العرب «تقبّلنا الحقاك لق الكبرق تقكل تطليع دوت أن 
نناقشها أو نحاول تعريفها. وكان ذلك هو أساس حكمتنا الشرقية. لا لم : نحاول أن 
نعرّف أشياء مثل «الله» و«العروبة»... حتى جاءنا العصر الحديث الذي أسلم قيادة 
أذهاننا إلى أوروبا المشككة. . . إن القومية العربية ‏ مهما كان تعريفها ‏ تنمو في 
قلوبناء بمعزل عن وعيناء وتختلط بكل قطرة من دمائنا» وترسب في عظامنا التي 

ال ل ا لد .. ونحن لا نحتاج إلى أن 
ندعم ضرورتها بأي دليل غير وجودها نفسه) 


ليس من الصعب أن يثبت الباحث أن في الثقافة العربية القديمة والحديثة 
لو ل ل للد عي ب ا بال ا لي سر 
مقتصراً على نازك الملائكة ربما هو بين الأسباب 0 أدت إلى سلسلة من الهزائم التي 
تعرّضت لها حركات القومية العربية» في النصف الثاني من القرن 0 
المفهوم اذا هذا الإصرار على تجريد الوعي القومي من العقلنة. يرينا التحليل 
الاجتماعي النقدي أن تعريفاً دقيقاً للهوية يظهر بوضوح مدى تشعباتها وتعقيداتها 
وصعوبة إقامة | إجماع حولها. وبين أهم أسباب تعقيدات الهوية وصعوبة نحقيق إجماع 
حولها أنها كثيراً ما تميل إلى التعذد» التعدّدء ونادراً ما تكون أحادية أو حتي_ثنائية . وإذا كانت 
نازك الملائكة ليست بحاجة إلى إقناع» ل 0 إلى مثل هذا الإقناع 


2)١95٠ نازك الملائكة» «القومية العربية والحياة»» الآداب» السنة 8» العدد ه (أيار/ مايو‎ )٠١( 
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بالأسلوب العقلاني» وليس بالتخلي عنهم أو بفرض قناعاتنا عليهم فرضاً يقوم على 
امتثال قسري يعود علينا بالضرر وليس بالفائدة» إن لم يكن في المدى القريب ففي 
المدى البعيد من دون ريب. 


للإنسان والشعب في كل المجتمعات كمٌ كبير من الانتماءات» وليس هناك من 
انتماء واحد لا غير. بل هناك في المجتمع العربي» إضافة إلى الانتماءات الطبقية» 
انتماءات دينية وطائفية وإقليمية وقطرية وعرقية وقبلية شديدة التنوع وتشابك المصالح. 
وقد تنسجم هذه الانتماءات المتقاطعة والمتراتبة في علاقات عمودية أو أفقية مع الحس 
القومي العام أو قد تتعارض معهء وكثيراً ما تشكل بعض هذه الانتماءات في المجتمع 
العربي بديلا للقومية العربية فتقوم بينها خلافات ظاهرة وحفية. 


وكما انشغل البعض بالانتماء الواحد الأوحد ورجّحه على أي انتماء آخرء 
انشغل البعض الآخر بازدواجية الانتماء. وأهل المغرب العربي هم بين أكثر من 
انشغلوا بالازدواجية هذهء فانقسموا بين السلفية والحداثة» والعربية والفرنسية» والمديئة 
القديمة أو القصبة والمدينة الجديدة» وحتى ضمن المنزل الواحد حيث نصادف فى 
حاللات غير نادرة مجلساً غربياً وجلسا آخر عربياً. وفى محاوللات لتجاوز الازدواجية 
هذه (كما سنرى في ما بعد)ء اعتبر عبد الله العروي أن النزوع إلى كل من السلفية 
وتقليد الغرب يشكل نوعا من الاغتراب عن الذات. وللسبب ذاته دعا عبد الكبير 
خلافات حول التعريب وأثره فى الأمازيغية» كواحد من المكونات الأساسية للهوية 
الوطنية . 

وبين أهم الموضوعات التى تستدعى دراسات متعمّقة لتعددية الانتماء طبيعة 
العلاقات بين الهماعات الوسيطة التى يتألف منها المجتمع . لهذا نتوقف هنا عند عدد 
من الانتماءات التالية الواسعة الانتشار في المجتمع العربي» وما تفرضه من ولاءات 
متقاطعة متعارضة على المنتسبين إليها: 


١‏ الهوية الدينية والطائفية 


الإسلام هو دين الغالبية العظمى من العرب» وقد أسهم في مراحله الأولى في 
تكوّن الأمة العربية وإن كان في طبيعته تجاوزاً للقوميات. هذا ما دلل عليه عدد كبير 
من المفكرين العرب مثل عبد الرحمن الكواكبي وشكيب أرسلان وعبد العزيز الدوري 
وغيرهم منذ بدايات العصر الحديث. نكتفي هنا بقول الدوري إن الإسلام «وحد 
العرب وحّملهم رسالة وأعطاهم قاعدة فكرية أيديولوجية» وبه كوّنوا دولة»» ولكنه 
أضاف من ناحية أخرى (إن الحركة الإسلامية جاءت عربية في بيئتها وفي القائمين 


7 


مهاا. فلم يكن من الغريب أن يشعر العرب في صدر الإسلام برابطة قوية» وبكيان 
: متميز »2 فالدولة عربية» واللغة العربية» والعرب حملة الإسلام» ولذا توازى مفهوم 
ا الإسلام والعروبة بنظر الشعوب الأخرى»"'"'. 


: هناك إذن من يشدّدون على التلازم بين الإسلام والعروبة» ولككن هناك أيضاً من 
5 يشدّد في العصر الحديث على التعارض بين التوحد على أساس ديني والتوحد على 
1 أساس قومي. ويكون الفخا رط يجيا بخامية جين تمر نين السلا كن 
ومعتقدات ونصوصء والإسلام كمؤسسات وسلوك يومي وحركات إسلامية سياسية 
ترتكز إلى تفسيراتها وتأويلاتها الخاصة انطلاقاً من مواقعها في البنى الاجتماعية 
القائمة. وقد جاءت الدعوة الى الوحدة العربية في مطلع القرن العشرين كبديل 
للخلافة العثمانية التي طغت فيها بعض الجماعات القومية على غيرها باسم الدين. 
يقول رشيد الخالدي: «إن سوريا كانت المسرح الأول للتعبير عن القومية العربية» 
كحركة جماهير» في مطلع القرن» ويضيف أن ذلك «تمٌ نتيجة لتراجع الولاء 
للامبراطورية العثمانية وتزايد الرفض للحكم التركي المستبد» ورغبة 0 الذاتي 
واللامركزية» وكردة فعل للتفوق القومي التركي ولعملية التتريك التي كان بين أشد 


مظاهرها جعل اللغة التركية إلزامية في الإدارات الحكومية بدلا من العربية»”"". 


ولم يكن هذا التأزم بين الحركات القومية والمؤسسات الدينية جديداًء فقد ظهرت 
حتى في العصور الأولى للخلافات الإسلامية حركات شعوبية مناهضة للنزوع القومي 
العربي» ذكر ابن عبد ربه في كتابه العقد الفريد أن أتباعها أخفوا نزعاتهم القومية 
بالادعاء أ نهم من أهل التسوية» فمن «حجة الشعوبية على العرب قالت 0 ذهبنا إلى 
العدل والتسوية وان الناس من طينة واحدة... واحتججنا بقول النبي عليه الصلاة 
والسلام المؤمنون إخوة.. وقوله في حجة الوداع. . . ليس لعربي على عجمي فضل 
إلا بالتقوى» وهذا القول من النبي عليه الصلاة والسلام موافق لقول الله تعالى: #إن 
أكرمكم عند الله أتقاكم 7724" . 

هذه هي الحجج النظرية وإن بدا أنها تستند إلى مواقف دينية مبدئية» أما الخلاف 
الحقيقي فهو خلافٍ قومي ضمن الإسلام» وكان من ظواهره «مفاخرة العجم على 
العرب»؛ و«العصبية العربية»» ضد العجم. وما قيل عن علاقة العرب بالفرس في 


)1١(‏ الدوري؛ «حول التطور التاريخي للأمة العربية»» ص 5١1١‏ ؟5759. 
)1١(‏ رشيد خالديء» «القومية العربية فى سوريا: سئوات التكوين»؛ 1908 201915 الفكر 
العربي. السنة ١ء‏ العدد ؟ (تموز/يوليو 4/ا91١)2»‏ ص 0" 

(79) أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربه» العقد الفريد (بولاق: مطبعة زهرة الآداب» 7١7١اه)‏ 
ج 7 ص 2485 قول الشعوبية وهم أهل التسوية. 
رف 


العصور الأولى يمكن أن يقال في بعض جوانبه عن العلاقة بين العرب والترك في ظل 
الخلافة العثمانية» وما يمكن أن نقوله فى أواخر القرن العشرين حول الاختلاف 
المبدئي بين الحركات الدينية الأصولية والحركات القومية من حيث المساواة بين 
المواطنين» بصرف النظر عن الانتماء الدينى ومن دود تميز في الحقوق والواجبات. 


اماس ف في محاولة ايائسنة ا فحدث ما ايلا الكاتب الغربي تحمد عله 
تصادم ب بين الوعي والواقع . لقد عاش العرب. كما يقول «تناقضاً حاداً وصراعاً قاتلا 
بين صورتهم عن أنفسهم وبين واقعهم الكثيب والدوني. ٠‏ فوعيهم الذي يجسده ويشهد 
انا يم وترائهم المادي والفكري والروحي يزودهم عر ا اس 
0 . قوم «بلغوا حدود فردينا ووضعوا نوو كلها بون دكن كدان وق 
وغرباء وبلغوا حدود الصين وتوغلوا في أعماق افريقيا"» قوم «استولوا على الدهر 
فتى » ومشوا فوق رؤوس الحقب»» قوم «عمموا بالشمس هاماتهم » را 1 عن المتخيّل 
الذاتي العربي الذي عون رونا بي 


وكان من نتائج هذا التصادم بين المتخيّل الذاتي والواقع أن حدث توجّه ليس إلى 
الانكفاء على الذات فحسبء بل إلى التوصل إلى قناعة برفض الكثير من مفاهيم 
العصر الحديث ‏ بما فيها القومية والعلمانية والتحليل الطبقي - وحتى تعريف الهوية 
كما سيق وذكرناء على أنها انبت غريب» مستوره من الخارج. لقد اختزل التاريخ 
العربي الحديث إلى صورة ذهنية مستمدة حرفياً من الماضي الذي لا يمكن استرجاعهء 
فهو وليد عوامل وأوضاع غير تلك التي تسود في الوقت الحاضر. أن نتساءل كما 
تساءل بطرس البستاني منذ حوالى قرن ونصف اأين كان العرب وأين ن أصبحوا؟» لا 

يعني أن نستعيد الماضي» بل أن نصنع مستقبلاً جديداً انطلاقاً من الواقع الذي نعيشه 
و بالخروج من إطاره والدوران في فلك متخيّل. 


وفي دراسة لطارقف البشري حول الجامعة الدينية والجامعة الوطنية في الفكر 
المصري» يرد أن للمفكر الباكستاني أبي الأعلى المودودي نفوذاً كبيراً لدى التيار الديني 
السياسي في مصرء وهو الذي يقول ان القوميات جرّت بلاعٌ عظيماً على الإنسانية. 
ويعلّق البشري ان كتابات المفكرين المصريين لا تنظر إلى القومية مبذا الغلو» ويذكر ما 
قاله بهذا الخصوص كل من حسن البنا ويوسف القرضاوي ومحمد الغزالي. يقول 


(14؟) محمد سبيلاء «جدلية الوعي الشقي والوعي المغلوط في الوجدان العربي»» الاتحاد الاشتراكي» 
ا 
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القرضاوي: «المفروض في العروبة خاصة أن تكون ذات ارتباط وثيق بدين الإسلام 
لأنه هو الذي أنشأ لها أمة وجعل لها رسالة... ان ارتباط الشخصية العربية بالإسلام 
ارتباط عضوي لا ريب فيهء فالإسلام هو صانع تاريخ العرب وأمجادهم وثقافتهم 
000 .. إن مكان العرب في الجسم الإسلامي مكان الرأس أو القلب». وهذا 

ما ردده الغزالي بقوله: «ان الإسلام هو الذي صنع الأمة العنريية يما وروخا لأن 
الأمة العربية قبل هذا الدين كانت قبائل تحيا في جاهلية طامسة)”*"'. 


وللتمثيا 517 تعقيدات وتشابك الاختلاف بين الجامعة الدينية والجامعة الوطنية _ 


وضرورة تحليلها في سياقها التاريخي والاجتماعي؛ نشير إلى ما ذكره يوسف جميل 
نعيسة في كتابه مجتمع مدينة دمشق بقوله: «طرح محمد علي باشا بديلاً عن الرابطة 
الدينية الرابطة القومية العربية لإقامة مملكته»». ويضيف «(إلا أن الأوضاع لم تكن قد 
اختمرت بعد لتوحيد الأمة العربية» فالبرجوازية العربية في سورية كانت ضعيفة جدأ 
فو رج كاتضة الأقطاعية متكية) والاتطاعات د عناصو كير غرية قي معظدياة 
أو لا تتحسس بالمشاعر القومية العربية» ناهيك عن كون طرح الرابطة القومية بديلاً 

عن الرابطة الدينية لم يكن سوى مطية للوصول إلى الهدف المنشود وهو الاستقلال عن 
ال وإقامة مملكة محمد علي باشا الذي لم يكن عربياً ولا يتقن 
العرنيةة7 . 

على صعيد آخر يبدو أنه بين أهم ما يجب أن نعيه في حديثنا عن التصادم بين 
الوعي والواقع هو أن التكوّنات الاجتماعية في عدد من البلدان العربية» وبخاصة في 
المشرق العربي» أحالت الواقع الديني إلى واقع طائفي. على صعيد ديني» إن الغالبية 
العظمى من العرب مسلمون وتقل نسبة غير المسلمين عن عشرة بلمئة» ما يسمح 
بالقول إن ؛ الإسلام هو عامل وحدة وليس عامل تجزئة. أما على صعيد طائفي ومذهبي 
دي 0 أصولية الع الصعيد لمان الخدت ف والالخارت في اشير 


والأمة. ونورد 38 تعريفاً للطائفيةً) جاء رب ظايق البشري المذكورة» وهو ا 


«(أن يستيقظ فى الإنسان وعى استقلالى بجنسه أو دينه أو عقيدته» تحت دوافع 8 بيء 


)١5(‏ طارق البشري» "بين الجامعة الدينية والجامعة الوطنية في الفكر السياسي» » في: طارق 
البشري» وليم سليمان ومصطفى الفقي. الشعب الواحد والوطن الواحد: دراسة في أصول الوحدة 
الوطنية» تقديم بطرس بطرس - غالي (القاهرة: مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام» »)١985‏ 
ص 48 -494. 

(11) يوسف جميل نعيسة» مجتمع مدينة دمشق:7 11١85‏ 1805اهي الالا١ 1‏ ٠184م‏ (دمشق:! دار 
طلاس. 19845). ج ١ء‏ ص 4١‏ -45. 
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ان 


صحيحة أو غير صحيحة» تجعله يسلك مسلكاً سلبياً تجاه من لا يشاركه في جنسه أو 


04 
دينه أو عقيدته)!"" . 


وإذا ما ركّزنا اهتمامنا على الطوائف من دون الجماعات الأخرى»؛ نجد أن 
المسلمين يتوزعون إلى سئة وشيعة وعلويين ودروز وشافعية وزيدية» كما يتوزعون إلى 
طرق ومذاهب وحركات طائفية ‏ قبلية - سياسية» كما هو الحال في قيام حركتي 
المهدية والختمية في السودان (الأمر الذي سنعالجه في فصول لاحقة). وكثيراً ما يميل 
العربي للتحرر من الولاءات التقليدية» ومنها الولاء للطائفة والجماعة؛ غير أن ما 
يحدث أحياناً أن البنى والتنظيمات والمؤسسات تعمل على عرقلة تحوّره. من ذلك أن 
يصرٌ النظام العام والثقافة السائدة على التعامل مع المواطن على أنه عضو في جماعة 
وطائفة أكثر تما يصرّ على اعتباره مواطناً بالدرجة الأولى ومساوياً للآخر في مختلف 
الاباك وادتوق»: | 

نفهم هذا التشرذم الطائفي والولاء للجماعات الوسيطة التي ننتمي إليها ونحثلها 
في سياقها الاجتماعي الاقتصادي. وني ظل الأوضاع والأنظمة السائدة والظروف 
التاريخية والصراع الدولي في المنطقة.» نرى أن الخلافات الطائفية» وبين الجماعات 
بشكل عامء هي في جوهرها صراع ينشأ نتيجة للتفاوت من حيث الغنى والنفوذ 
والمكانة» أي من حيث المواقع المتباينة في البنى الاجتماعية المتراتبة تراتبا هرمياً وطبقياً. 
بهذا المعنى لا يكون التعصب لجماعة أو طائفة ما تعبيرأ صادقا عن إيمان دينى 
وروحي وفكري بحد ذاتِه» بل هو أداة تُستخدم في الكثير من الحالات للحفاظ على 
امتيازات ومكاسب تاريخية أو للحصول على حقوق مفقودة أو كردة فعل لعصبيات 
مضادة . 


وقد عمدت الامبريالية الغربية خلال قرنين من الزمن إلى تعزيز الطائفية 
والانتماءات التقليدية الأخرى (وحتى إلى اختراعها فى بعض الحالات) في خدمة 
مصالحها وتعزيز هيمنتها. وقد أسهمت الإمبريالية بالتعاون مع القوى النافذة محلياً في 
اختراع أو إنشاء أوطان ودويلات تفرض عليها أوضاعها 0-0 الخاصة سلوك 
طرق التنافس في ما بينها والاستمرار في تبعيتها تأميناً الحاجاتها الملحة وللحصول على 
الحماية والمساعدات الخارجية. وكان بين أخطر ما قامت به الامبريالية الغربية إنشاء 
إسرائيل " كقاعدة ونموذج للأوطان الدينية_والطائفية» لمنع قيام وحدة قومية تحرّرية تقاوم 
هيية الفرك وتهبدد مصالحه في المنطقة. وبقدر ما تترسخ إسرائيل يترسشخ الاتجاه 
الطائفي الديني على حساب الاتجاه القرمي. وبقدر ما يتعزز الاتجاه الطائفي هذاء 
تتعزز شرعية إسرائيل . .وتكون. للطاغر: :شافجيا البضة: ٠‏ خاصة في البلدان المتعددة 


زفقة البشري» المصدر نفسه » ص 09 


الطوائف والمرتبطة بالنظام الاقتصادي العالمي الرأسمالي والمتراتبة تراتباً هرمياً. 


بخلاف المشرق العربيء اقترنت القومية بالدين والتحرّر في المغرب العربي في 
مرحلة الكفاح من أجل نيل الاستقلال. وفي الوقت الذي عانى المشرق الاستبداد 
العثماني باسم الخلافة الإسلامية؛ عانى المغرب الاستمبار الفرنسي. لذلك اختلفت 
نوعية الاستجابة لهذه التحديات التاريخية» فحخددت «الشخصية» الجزائرية» مثلاء على 
أساس المقولة التي أطلقها عبد الحميد بن باديس» «الإسلام دينتاء, والعربية لغتناء 
والجزائر وطنناءء وبهذا اعثّبرت الجزائر «شخصية عربية إسلامية» وجزءاً من «الشخصية 
الفوهية. للوامة العية 70 


في الوقت الذي يمكن فيه اعتبار الإنتماء الديني الذي تحوّل في المشرق إلى 
انتماء طائفي» وبالتالي إلى عامل تحزئة» نجد أنه اعتّبر في المغرب عامل وحدة على 
هذا الصعيد. يقول الكاتب الجزائري تركي رابح إنه «بعد دخول الإسلام إلى 
المقائر 5ج حوس الشخضية المزائرية عدا حضاريا؟ وكقافيا جديدين كل الجذة. . 
حين تكوّن الشعب الجزائري في ظل الإسلام والعروبة تكويناً جديداً من عملية امتزاج 
العنصرين الأساسيين من سكان الجزائر: العنصر الأمازيغي القديم من سكان البلاد» 
والعنصر لمرو فأقام الجميع صرح الحضارة الإسلامية» يعربون عنهاء وينشرون 
لواءهاء بلغة واحدةء هي اللغة الخالدة» فاتحدوا في العقيدة» والنحلة» كما اتحدوا في 
الأدب واللغة؛ فأصبحوا تعبا :واحذاً عربياً متحداً. . وبناءَ على ذلك فإن الشخصية 
الجزائرية هي شخصية عربية وتعتبر جزءاً لا ا من الشخصية القومية للأمة 


العربية)0" , 


لذ بركن القول إندها وكات عا تركي را مر اموق اود ات ياي 
الجزائر» كما أثبتت ت التطورات التي حدئت بعد الاستقلال. ولكن من ناحية أخرى» 
نعود للقول بأن هذه التطورات التي حدثت بعد الاستقلال يجب أن نفهمها كما حاولنا 
تفسيرها في المشرق العربي في سياق واقعها الاجتماعي والسياسي والاقتصادي. في 
ظل الأوضاع التي نشأت في الجزائر بعد الاستقلال» وخاصة من حيث التباين في 
المواقع وفي البنى الاجتماعية» حدثت انقسامات ليس بين العناصر الأساسية التي 
يتكون منها المجتمع فحسب» بل أيضاً , بين التوجه السلفي والتوجه العلماني. وما 
نقوله هنا عن الجزائر ينطيق في الكثير من توجهاته على الغرب بشكل عام؛ كما 
سنرى لاحقاً. ولكن نذكر هنا أن محمد عابد الجابري أثار مسألة ما أسماه ثنائية 


629 تركى رابح» التعليم القومى والشخصية الجزائرية . ١9١‏ _ك5هو(: دراسة تربوية للشخصية 
الجزائرية: الدراسات الكبرى» ط " (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» »)١948١‏ ص 8 و15١.‏ 
(9 المصدر نفسهء» ص ”97 05. 


العروبة/ الإسلام» فقال إن الصيغة الصريحة التي يثار مها المشكل هي التالية: «أمهما 
يجب أن يكون المحذد الأول والأساسي لهوية سكان هذه المنطقة: العروبة أم الإسلام؟ 
هل «العروبة أولا» أم بالعكس : «الإسلام أولأ» .. ولريما «أولا وأخيرا؟)” نم 

وقد أجاب الجابري عن تساؤله هذا بقوله إن هناك من ينطلقون من القول إنه 
دلا 0 بين العروبة والإسلام». وهناك من يحاولون إيجاد صيغة تعبيرية تبرز 
«التكامل» بينهماء وهناك من يعطي الأولوية لأحدهما على الآخر. ولا نيدو :واضييياً 
أين يقف الجابري تماماً. وذلك لأن «الأمر يتعلق فعلاً بواحدة من تلك الثنائيات التي 


بصعب الوضول بشأنها إلى اتفاق أو حل وسط»» ولكنه يضيف «ان كل واحدة منها. 


محقّة فيما_تثبت غير محنّةق فيما تنفي». ويتحدث عن (إقرار الاتفاق داخل الاختلاف» 


وعن ا «ليس ديرت تعزيز موقف من المواقف. بل المطلوب مراجعة المواقف 
جميعها بالبحث في مرجعياتها المعرفية وأصولها التاريخية»”' ". 


ونستنتج أخيراً أن العقد الأخير من القرن العشرين يشهد انقسامات جديدة في 
كل البلدان العربية بين بين التوجه الديني والتوجه القومي» وإن كانت تجري محاولات عدة 
للتوفيق. بين التتاريخ باعتبان أعهما ينطلقان من معاناة الهزائم المتكررة» ومن الضرورات 
التي تفرضها مهمات الصراع مع الغرب اليد عل الحجد ار بجت لها دا فيلا 
الهيمنة الثقافية» ومن أنهما يدعوان إلى هوية تتجاوز الهويات القبلية والمحلية. إلا أن 

بعض القوى الإسلامية المتطرفة في محافظتها على الكيانات والأوضاع القائمة تجد تهديداً 
لها في التيارات القومية كما في التيارات الإسلامية التي تدعو للتغيير. من هنا ما كتبه 
صاحب جريدة الشرق الأوسط )٠ /:/١(‏ في مقالة بعئوان «فلتسقط القومية 
العربية)» قال فيها: «حياة المسلم المؤمن مع محمد بن عبد الله د وبعده تقوم على 
الأخوة الإسلامية» بعيداً عن القوميات والعصبيات والنعرات... تحيا أمة الإسلام 


وتسقط 0 ع 


التيارات الأصولية التي تستعمله ام سياندية . ونحن تشهد في الصراع الوطني 


" - تشعبات الانتماءات القومية 


ويجري الحديث في الخطاب السياسي العربي حول مسألة التوافق أو التعارض 
بين ما يشار إليه بالنزوع القطري أو الوطني والنزوع القومي. والذي أسميه هنا 


(0) الجابري. مسألة الهوية: العروبة والإسلام... والغرب» ص 57. 
)"١(‏ المصدر نفسه. ص 55 -58. 
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تشعبات الانتماءات القومية. مهما كان رأينا بمدى عمق الانتماء العربي واستمراريته 
وأفضليته» فإن الماقّق فى دراسة الحركات السياسية وطبيعة العلاقات بين البلدان 
العربية والمتّتبع لتحولات الرأي العام العربي لا بد أن يلحظ انقسامات تختلف حدة 
بحسب الظروف والأوضاع السائدة بين من يعطون أولوية للانتماء إلى وطن أو بلد أو 
قطر من الأقطار العربية» ومن يعطون أولوية للانتماء إلى إقليم يضم عدداً من الأقطار 
مثل أقاليم الجزيرة العربية أو الخليج والهلال الخصيب ووادي النيل والمغرب» ومن 
يعطون أولوية للعروبة والوحدة العربية الشاملة. ثم إن هناك من يرون تناقضاً بين 
هذه الانتماءات ومن يحاولون التوفيق بين اثنين أو ثلاثة منها ويرونها متكاملة. 

يكون المخرج من هذه التشعبات بالنسبة للبعض القول بالقومية العربية والعمل 
على تحقيق الوحدة العربية» وللبعض الآخر بال موازنات بين الوطنية والقومية» وللبعض 
الآخر بالقومية الإقليمية» وللبعض الآخر بسيادة الولاء الوطنى أو القطري والمحافظة 
على استقلاليته. بكلام آخرء نشأت من كل ذلك أحزاب وحركات ومنظمات سياسية 
واتجاهات فكرية تقول إما بالوحدة العربية التامة؛ أو بوحدة بعض المناطق العربية 
(وحدة المغرب» وحدة وادي النيل» وحدة الهلال الخنصيب» وحدة الجزيرة العوبية أو 
الخليج)» أو الإبقاء على الوضع الراهن المهدّد بمزيد من الانقسامات الداخلية التي لا 
يُعرف إلى أين يمكن أن تؤدي . 

في مطلع هذا القرن أوضح أمين الريحان مدى حدة الأزمة الناشئة من هذه 
التشعبات في الولاء القومي بقوله إن في لبنان فريقين بل حزبين: : احزب رسم دائرة 
صغيرة وقال: هذي هي بلادناء هذي هي دائرتنا وكل من كان على غير مذهبنا هو 
خارج الدائرة. وحزب رسم دائرة كبيرة حول الدائرة الصغيرة وقال: هذه هي 
بلادنا. . ٠.‏ فأي المبدأين أصح؟. . . المبدأ الأول مبني على الفكرة الطائفية التي لا ترى 
الح في غير الاعتزال... والمبدأ الثاني مبني على الفكرة الاجتماعية السديدة أن لا 


حياة للشعوب الي إلا بالاتحاد3”” , وفي عام 1915 أطلقت افتتاحية لمجلة 
السمير التي رأس تحريرها الشاعر ايليا أبو عاضني دعوة للمواطن في لبنان وسوريا 


بقولها: «إياك أن تحصر الوطن في حدود القرية أو المنطقة أو المقاطعة؛ فهذه تفكيك 
للوطن . وإياك أن تحصره فى المذهب والطائفة» فالوطن الصحيح لا يضيق بالطوائف 
ولكن هذه تضيق به وكلما نمت تلاشى... سوريا ولبئان... أمة واحدة تجمعها 
أرض واحدة وتظلها سماء واحدة... عاشت ودامت سياسة التعاون والتضافر بين 
لأر: 5 ظ 1 2006 ز(ضورة 
الآرز والغو ؛ بين صنئين وبردى"» 5 


(؟) أمين الريحاني» القوميات» ؟ ج (بيروت: منشورات دار الريحاني للطباعة والنشرء »)١985‏ 
ج 2١‏ ص 11-1 
(7) السمير ١(‏ آذار/ مارس 1975). 


وعلى عكس ذلك قال بيار الجميل» مؤسس حزب الكتائب ب الذي لعب وا 
ناررا في حروب لبنان الداخلية» إن اللبنانيين «أمة تجمعهم قومية واحدة هي هي القومية 
اللبنانية». وشرح مفهومه لطبيعة العلاقة بين لبنان والبلدان العربية الأخرى بقوله 
افنحن مع [صرارنا عل :وجوت التغاون الرحب مع الذول العربية لا ترى موجبا 
لإضافة وصف العروبة إلى القومية اللبنانية» ذلك أن التعاون لا يؤلف عنصرا كيانيا 
ثابتأء بل هو غرض سياسي خاضع لمستلزمات السيادة والاستقلال مرئبط بالظروف 
السياسية. .. أما أن نكون لبنانيين ولبنانيين فحسبء» فلأن لبنان منذ بدء التاريخ واقع 
تاريخي مستمر يفرض وجوده فرضاً. . . الذين يتوخون التدرج بنا من لبنان ذي الوجه 
العربي كما اتفقنا عام ١147‏ إلى لبنان العربي فالشعب العربي في لبنان فعبثاً يتوخون. 
والدده يحاولون تمرير النعوت والأوصاف لتمييع طابع لبنان الخاص» فعبثاً تذهب 
خاولاجيي .<ولبنان عجره عن العال) العرن و لكت بجر كين عام لله وثقافة + ووضيعه 
في العام رن هذا كرضع كل أمة وكل بلد في العالم اللاتيني أو العام 
سسا 


وزيادة في الإيضاح» يقول الجميل إن «عروبة لبنان» بنظرناء تقف عند حدود 
اللغة... أما العروبة كقومية» فلسنا منها لأن لنا شخصيتنا وقوميتنا اللبنانية الصافية 
5 من أي نعت آخر يلصق بها أو يضاف إليها””". وتخوّفاً من التطور باتجاه قيام 
وحدة سياسية» يحذّر الجميل بقوله: «إن انضمامنا إلى جامعة الدول العربية لا يعنى 
على الإطلاق انضماماً إلى أي مبدأ ثقافي أو سياسي» اقتصادي أو اجتماعي... وقد 
علّمتنا التجارب. . . ان كل وحدة اقتصادية تجرّ حتماً إلى وحدة سياسية»0. في 
هذا الكلام يتوجه الجميل إلى اللبنانيين ممن يقولون بالوحدة العربية أو الوحدة السورية 
ويأخذ عليهم محاولة «تذويب لبنان... السيد الحر المستقل» لبنان العقل» لبنان 
الرسالة الإنسانية»؛ ويذكر أن «الدول 57 نفسها لا تميّز بين العروبة والإسلام. . 
حتى الأنظمة الموصوفة بالتقدمية فيهاء ما استطاعت حتى الآن إلا أن تقوم على قاعدة 
دين الدولة الإسلام»”"" . 


إن نزعة التشديد على الهوية القومية الوطنية المحلية لا تقتصر على لبنان» ويمكن 
التدليل على أنها متوفرة في كل بلد عربي بأشكال ومستويات متباينة. من هنا ضرورة 
التنبه إلى خطأ اعتبار لبنان ذا وضع متفرد من حيث تركيبته الطائفية» وأن ما يقول به 


(75) بيار الجميل» لبنان: واقع ومرتجى, الكتاب الأول (بيروت: منشورات الكتائب اللبنانية» 
91).ء ص 78 ولاة ‏ 19. 

(505) المصدر نفسهء ص ٠١٠١‏ 

(75) المصدر نفسه. ص .1١5-١١6‏ 

(0”) المصدر نفسهء» ص .1١7721580‏ 


الجميل ينبع من عصبية طائفية فحسب. إن ما يقول به الجميل يجب أن يفهم أيضاً في 
سياقه الاقتصادي الاجتماعي السياسي» أي في ضوء الوضع القائم الذي يؤممُن سيطرة 
حماعة (صادف أن تكون طائفية في حالة لبنان) على الجماعات الأخرى» ويمنحها_ 
الكثير من الامتيازات والمكاسب بالمقارنة مع غيرها. ما يدافع عنه الحميل على صعيد ' 
النص الظاهر هو العقل والرسالة الإنسانية» أما على صعيد النص الخفى أو التحتى 
فهو مدفوع بالمكاسب والامتيازات التي تنعم بها جماعته (التي يسميّها «مسيحية» ولكنها 
حقاً «مارونية» بالدرجة الأولى) من موقع الانفتاح على الغرب والانغلاق على المحيط 
الذي ينتمي إليه فعلا. 


وكما فى لبنان كذلك فى تونس» جرت محاولات عدة للتأكيد على شخصية 
تركس" النتفلة» وغل رفقى الممكرق: وال هرت :و الكل بالعونيية .ردت لقنس 
بورقيبة في خطاب ألقاه عام 19174 عن أن «تونس منذ أقدم العصور. . . كانت دائماً 
شديدة الحفاظ على شخصيتها حتى في العهود التي تفرض عليها لغة جديدة وتحمل 
على اعتناق دين الدخلاء عليها. . . وأكدر قسن طرأ عليه كان عدن اتكافها بالعرت 
والإسلام . فبعد أن تارم البربر كتائب الفتح 0 مقاومة عنيفة أقبلوا على الدين 
الجحديد واعتبروه جزءاً لا ينجزأ من شخصيتهم)!*" 
1 وقد تبي لي من خلال تحليل مضمون مجلة الفكر التونسية بين عامي ١9086‏ 
و1980 أن هذه المجلة أصرّت باستمرارء وتكراراً لأكثر من ربع قرنء» على إبراز 
ثلاثة مفاهيم أساسية للهوية التونسية» وهي: الانفتاح على الغرب» والانتماء العربي 
الإسلامي» والذاتية التونسية أو التونسة. 


في ما يتعلّق بالغرب» طرح محجوب بن ميلاد «مشكلة اتصال تونس بالشرق 
والغرب» ليستنتج أن «تونس الجديدة» هي «من الغرب وإلى الغرب ترنو؛» وهي 
«نموذج رائع» في الجمع بين القيم الشرقية والقيم الغربية» بل في صهرها في بوتقة 
واحدة هي بوتقة العقلية التونسية»)» وهى (إذ تشرع لنفسها هذا الشرع لوقنة بأنها لا 
شرقية ولا غربية لأنها تجمع - جمع الروعة ‏ بين الشرق والغرب في أزكى معانيها 
وأسمى قيمهاء وتستقل عن هذا 00 إذ تخلص لأعمق شاع هاو . 


وبحث رئيس تحرير مجلة الفكرء البشير بن سلامة» في مقومات (الشخصية 
التونسية»» محدّداً إياها بقوله: «نحن إذا قلنا الشخصية التونسية فإننا نعنى» ضمنياً 


كوف الجمهورية التونسية» الجامعة التونسية» مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية والاجتماعية» 
ملتقى «حول الذاتية الثقافية والضمير القومي داخل المجتمع التونسي»» تونس» 5ا9١21»‏ ص 8. 

[(فخكرف محجوب بن ميلاد» #تونئنس بين الشرق والغرب».» الفكر. السنة »١‏ العدد لا (نيسان/ ابريل 
)0 ص 15 ل ن/١.‏ 


م١‎ 


انتساباً إلى أمة هي الأمة التونسية0””؟' التي تنتسب إلى الحضارة العربية الإسلامية كما 
ثنتمى فرنسا واسبانيا والمانيا وإيطاليا وانكلترا إلى الحضارة الغربية» إنما يكون الانتساب 
أكثر تعقيداً فى حالة تونس بفعل عنصري اللغة والدين. 


غير أن هذا التعقيد لا ينفى معه» بحسب رأي بن سلامة» وجود ثقافات 
معدو من لفان لعن اديه إن هذه الثقافات المتميزة «هي التي لم تمكن 
الدين الإسلامى واللغة العربية من أن يجمعا هذه الشعوب... وما هو مصدر 
الخلافات والنزاعات إن لم يكن منشؤها اختلاف الثقافات. .؟ وبالنسبة لتونس... 
أليس لها نوعيتها في صلب المغرب العربي المتميز من المشرق العربي...؟ كل هذا 
يذل عل أن “ونين ثقافة توعية متميزة.. وضق ثنا أن تقوك يكز “موصيوضية:“ العقافة 
القوقسية كنا تقول اللقاقة المضرية والفرائرية واللكريية والعواقية واللبثانية وشيرها: ركنا 
رأيتم لأنه لا ضير من أن تتمسّك كل أمة من الأمم العربية بثقافتها. .. إن الشعب 
التونسي يكوّن أمة بأتم معنى الكلمة)7 6 , 


ومن حيث لا يدري». ركه الجر برولاطة يس ابه يله محص عد 
قال بتمسك «كل أمة من الأمم العربية بثقافتها» واعتبر في الوقت ذاته ومن ناحية 
أخرى «أن مصدل الخلافات والنزاعات» هو «اختتلاف الثقافات» . ايبن من الواضخ” في 
هذه المقالة إلى أي حدّ تمن بن سلامة من أن يعي هذه المعضلة. ولكن يبدو أنه لم 
يدرك خطورة مقولته هذه» إذ اقتصر جهده على التأكيد عليها من دون أن يظهر أي 
اهتمام بمدلولاتها وكيفية تجاوزها. 


غير أن بن سلامة حاول أن يجد مخرجاً في دراسة أخرى طرح فيها مشكلة 
التوفيق بين «الوطنية التونسية» و«الأخوة العربية الإسلامية»» عن طريق تسليم هذه 
الأخيرة بالأولى وليس عن طريق التنازل المتبادل من قبل الاتجاهين المعارضين. يتقصى 
في هذه الدراسة مفهوم «الوطنية أي الارتباط بالوطن الذي له كيانه القانوني الواقعي»» 
ومفهوم «الرابطة التي تصل بين أفراد المجموعة العربية الإسلامية»» ويلح على أهمية 
إيجاد مخرج» إذ «أصبح لا بهم الجماهير العربية في الفترة الحاضرة إلا التوفيق بين 
شعورين اثنين: الانتماء إل الولو أي الوطنية في معناها العصري» والتعلق بالوحدة 
سواء العربية أو الإسلامية»!'**. 0 


(50) البشير بن سلامة» «في مقومات الشخصية التونسية: حول معاني المقومات الشخصية والأمة.» 
الفكر» السنة »١5‏ العدد 5 (١/ا9١)2‏ ص 06 

.315 8 المصدر نفسهء ص‎ ):١( 

(؟4) البشير بن سلامة» «الأخوة العربية الإسلامية»» الفكرء السنة .»5١‏ العدد لا ,)١90/5(‏ 


ص ”7 و؟١.‏ 


8,3 


بعد الاعتراف بأن «رابطة الاخوة العربية الإسلامية» ما تزال «واقعاً ملموساً 
موجوداً في نفس كل عربيك» يستدرك فيضيف قائلاً إن «مشكلة المشاكل هي تجسيمه 
لأن آخر مفهوم كان يرمز لهذه الاخوة ويتوق إلى تجسيدها هو الوحدة» ومفهوم 
الوحدة قد تبحر مع عبد الناصر وهو في سبيل التلاشي»» ومع ذلك يستمر في 
البحث عن مخرج فيختزل المشكل بطرح السؤال التالي: «كيف يمكن تجسيم هذه 
الأخوة العربية الإسلامية دون إدخال الضيم عل الو 0 


وباتباع منطق انتقائي» يتوصّل بن سلامة إلى ما يراه حلا في صالح الوطنية على 
أساس الاعتبارات التالية : 


- إن «مفهوم الوحدة... تبخر مع عبد الناصر وهو في سبيل التلاشي». 
- «كل المحاولات السابقة التي تمت لفرض الأخوة على الوطنية... لم تنجح 


أبداً) . 


- «من الصعب أن ينتصب زعيم في أي بلد من البلاد العربية ويدعي؛ من دون 
أن يثير الابتسامء أنه هو الممثل والرمز لهذه الأخوة.. وشبه المستحيل الثاني هو أنه لا 
يُتصوّر اليوم من بلد من البلدان العربية أن يضحي بمصالح أبنائه وبعزته وقوته في 
سبيل هذه الأخوة». 

إن «استقطاب هذه الاخوة... يعني أن ينتتصب بلد من البلدان العربية وصياً 
على العروبة وعلى القومية العربية وعلى الوحدة» فتفرض 00 الوطنيات العربية 
«هيمنتها على الوطنيات الأخرى»» وبناءً على هذه الاعتبارات» استنتج بن سلامة أن 
«العهد الذي فرضت فيه الأخوة على الوطنية» قد زال» وأن «الأخوة العربية الإسلامية 
لا يتأنى لها أن تخدم الاخوة الإنسانية إلا عندما تنجح في التوافق مع الوطنية)”؟؟'. 


ولكن كيف يكون موقف البلد الأكثر قدرة على الهيمنة على العروبة؟ أي ما 
موقع مصر في خارطة الوطنية - القومية هذه؟ نعرف أن سعد زغلول فضل أن تُعنى 
مصر بشؤونها بمعزل عن العرب» وربما كان عبد الناصر هو الحاكم المصري الوحيد 
(منذ محمد علي) الذي تجاوزت رؤيته وطموحاته حدود ه حدود مصر كأمة ومصير» وعمل 
جاهداً وبانتظام على تحقيق ذلك . غير أن حسين فوزي» من ناحية أخرى » أوضح هو 
بنفسه في كتابه حول شخصية مصر متكلماء «"بعقلية عربية وقلب مصري» على القومية 
المصرية «الكامنة خلف كل تلك الحضارات المتعاقبة. . . التى جعلتنى أشعر بأننى ابن 
عرق الشعوت طرااة وع آذ «الوطية الععررة .ل تتركها منادولا لمكن أي رفت 


ردق المصدر نفسهء) ص ١6‏ و6ا. 
:)2 المصدر نفسه »> ص 0 و#"3” ل 0 


الذذا 


من تاريخها الطويل»» وعلى «أن النهضة المصرية يجب أن تقوم روحياً على استيحاء 
التاريخ المصري كله؛ دون تفضيل عهد على عهد)”*'. 

ومع أن حسين فوزي دعا إلى استيحاء التاريخ المصري كله وفي حضاراته 
المتعاقبة» إلا أنه في الواقع شدّد في كتابه هذا على الحقبة الفرعونية وأمل الحقبة 
العربية باعتبار أن «كل ما يجيء عقب الحقبة الفوعرية لا يعتبره اختصاصيو تلك 
الحقية ولا غيرهمٍ فنا وحضارة مصرية أصيلة. العهد الأجيدي كان اغريقياً» والعصر 
القبطي تأثر مكرهاً بما يجري في بيزنطية وانطاكية وسورية» والعصر الإسلامي انقاد 
للحقيان» الإتيلاسة: كان طلؤلونيا واتتقيديا وفاطفيا وايونيا وعلوقيا وعف 1 

وقبل ذلك» كا سترئ فى ما يدنه شد طه حسين_على أن «مصر ليست من 
الشرق بل كانت دائماً جزءاً من أوروباء في كل ما يتصل بالحياة العقلية والثقافية» 
على اختلاف فروعها وألوانها»» مطالباً المصريين بقوله: «أن نسير سيرة الأوروبيين 
ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداً ولنكون لهم شركاء في المارا2230, 

ليس مصادفة مثل هذا التشابه في مواقف بيار الجميل ومحجوب بن ميلاد 
والبشير بن سلامة» وحسين فوزي وحتى طه حسين في بعض ما ذهب إليه في فترة 
من حياته الفكرية. لقد جاءت هذه المواقف في زمن التبعية وإطار انفتاح الطبقات 
اناكم غل اردون ا ل ا بدي كل سعدا 0 


ارو الشخصية الخليجية وتميزها»» يدعو البعض في حالاات الغضب «للمورنة» 
(أي التصرف” كتصرف المؤسسة المارونية في لبنان خلال الحرب الأهلية)» «وللبراءة من 
العروبة والقضايا العربية القومية». ل ل 
في بلدان الخليج نفسها للدعوة من قبل البعض الآخر للالتزام بالعروبة و«بقاء الثوابت 
ثوابت رغم هدير المتغيرات). 

وقد خحفّت حدة هذا التوتر بمرور الوقت». ولكن ما زالت الآثار باقية. كان 
محمد الرميحي قد قال في كتابه الخليج ليس نفطاً: «(إن الخليج العربي هو جزء من 
وطن أكبر هو الوطن العربي» وكثير من خصوصياته التاريخية والاجتماعية هي جزء 
من تلك الخصوصية الأكبر التي تشترك فيها الدول العربية الأخرى»”*؟“. ولكنه يقول 


(145) حسين فوزي النجارء سندباد مصري: جولات في رحاب التاريخ» ط ؟ (القاهرة: دار 
المعارف. :,)١459‏ ص 59959310١ 21١١-9‏ تباعاً. 

(55) المصدر نفسه. ص 597. 

(40) طه حسين» مستقبل الثقافة في مصرء ؟ ج في ١‏ (القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتها. 
[54١])ء‏ ص 75١‏ و5غ تباعا. 

(4) محمد غانم الرميحي» الخليج ليس نفطاً: دراسة في إشكالية التدمية والوحدة (الكويت: شركة 
كاظمة» 2)١941/‏ ص 45. 


:م 


روحياً على استيحاء 


كله وفي حضاراته 
رعرنية وأهل اكية 
بره اختصاصيو تلك 
كان اغريقياً» والعصر 
لعصر الإسلامى انقاد 
لوكا وعنمان 11 


١‏ أن ((امصر لسينت من 
بياة العقلية والثقافية» 
ده 

ره . 

, ومحجوب بن ميلاد 
ما ذهب إليه في فترة 
1 تشديد على مقولة 
إات الغضب ١اللمورنة»‏ 
الأهلية)؛ «وللبراءة من 


5 ة المعارف و مكتبتهاء 


إندة (الكويت: شركة 


على عكس ذلك إثر حرب الخليج في مقالة له في جريدة الحياة'*' وهو ان «عالم ما 
بعد حرب تحرير الكويت حدّد مصالح جديدة» وعلاقات جديدة أيضاً لم يفهمها بعض 
العرب أو لعلهم لا يريدون أن يفهموها... واضح لكل مراقب أن الدول العربية 
ترتبط بمصالح» بل وبعضها باتفاقات عسكرية مع الدول العظمى خارج المحيط 
العربي» كما ان هذه الدول جميعها تقدم مصالحها الى تصرح يي عل ا ات 
أخرى» وهي محقة بذلك». 

ما يراه الرمبحي محقاً يراه محمد جواد رضا «مسلكية انتحارية تحكم العالم العربي» 
و«حالة من كره الذات والشعور بالحطة» و«تخغريب لموارد [العالم العربي] الملييعة 
زقواة:. فاكتملت"اليذة إلى الوضع الجاهلي: 


قوفي ميو قكتلتوا ايت اخئ فإذا رفميت أصابني ولب ةا 


وبإحساس من هذه الإصابة» يتناول عبد الخالق عبد الله العلاقات العربية ‏ 
الخليجية فيقول: «إن ارتباط الخليج العربي بالوطن العربي هو ارتباط عضوي 
ومصيري. . . الانتماء العربي هو الإطار المرجعي الذي يشكل العمق الحضاري 
والبشري والاستراتيجي للخليج العربي والذي منه يستمد شخصيته وهويتها ) ويضيف 
انه «على رغم هذا الارتباط العضوي والمصيري.. . فإن للجرء أيضاً خصوصيته 
ا والمخصوصية الخليجية الأكشر أهمية ووضوحاً هي الخصوصية 
الاقتصادية)017) 


وتكاد هذه الخصوصية الاقتصادية تختزل بالنفط الذي «جعل الخليج أكثر 


خليجية . . . وخلق ظاهرة أغنياء العرب وفقرائهم»؛ وتحوّل إلى «قوة من قوى التجزئة_ 


40 من هذا الموقع كتبت في يومياي حول حرب الخليج: 
وجدت الشجرة العربية ميتة في ظروف تاريخية غامضة 


ولما دقق الباحثون فى أسباب الموت 


2.1996 /1١١/١ الحياق‎ ):9( 

(00) انظر: محمد جواد رضاء صراع الدولة والقبيلة في الخليج العري: أزمات التنمية وتنمية 
الأزمات (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ؟997١).‏ 

٠١0 عبد الخالق عبد اللهء «العلاقات العربية  الخليجية» المستقبل العربي. السنة 218 العدد‎ )0١1( 
.0 4 ص‎ ,2)١955 (آذار/ مارس‎ 

(00) المصدر نفسهء ص ١1‏ 18. هنا يمكن أن نشير أيضاً إلى ملف نشر في مجلة شؤون 
اجتماعيةء تحدث فيه عدد من الباحثين عن تطور الشخصية الخليجية؛ ومنهم أحمد على الحداد وتركى الحمد 
وشفيق الغبرا وعبد الكريم حمود الدخيل. انظر: شؤون اجتماعية» السنة 4» العدد 5 (خريف .)1١947‏ 


46م 


اكتشفوا نفطاً في مسامٌ أوراقها"” . 


لقد ارتفعت خلال حرب الخليج الكثير من الأصوات العربية بالاحتجاج. قالت 
صحيفة الاتحاد الاشتراكي في المغرب: «هل البديل الوحيد أمام تأخر تحقيق مشروع 
الوحدة هو الخضوع للأجنبي» وإعلان التبعية له؟... أضحى إنجاز الوحدة 00 
شرطاً لا محيد عنه» إذا أراد العرب أن يحافظوا على أنفسهمء ككيان وهوية واستمر 
حضاري وتاريخي» تجاه عالم التكتلات والقوى الاقتصادية والعسكرية ا 
الفاعلة في عالم اليوم والغد. فنحن لا نتصوّر مستقبلاً حقيقياً للعرب في ظلّ استمرار 
المككك: 02 


الخحضارى 00 وقال المو” در يوسف 7 في صحيفة نيويورك 

تايمز إن العلم العربي أصبح مهمشاً وإن الغرب لم يعد بهمه ماذا يفكر العرب. لا 

يرود خارطة عربية. ما يرونه هو مصر وسعودية ولليننا وجزائر» وقد أصبح تدفق 
60 

النفط مضموناً أكثر من أي وقت مضى 


وتنعكس 00 الي لجان الا العربة و مااقاله الشاعر نزار 
١941 3‏ ): 

دللا حرينا حرتٌ» ولا سلامنا سلام 

ع بطايداة ل اننا 

ليبس سوى أفلام». 

هذه قلة من صرخات الاحتجاج والتعبير عن الألى ضد ما قادتنا إليه القطرية» 
أو ما أوصلتنا إليه عروبة الحكومات في رأي البعض الآخر. وكنا قد تناولنا بالتفصيل 
أهم ملامح القطرية كما وردت فى كتابات عدد من الكتاب العرب» وهى فى أساسها 
ظاهرة اقتصادية_تتمثل 3 الطبقات والعائللات والجماعات الحاكمة المتعاونة مع 
الغرب الذي هيمن على النظام الاقتصادي العالمي» وكان قد اصطنع هذه الكيانات 
وأتم ترسيم حدودها الوهمية في خدمة مصالحه التي التقت مع مصالح الطبقات 


(07) حليم بركات. حرب الخليج: خطوط في الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» :)١997‏ ص 55. 

(05) الاتحاد الاشتراكى. /57/١7‏ 2199417 

(66) أنوال (المغرب) 0 آذار/ مارس .)١991١‏ 

00 2 ,ع1 عامولا مره 


والعائلات والقوى الحاكمة المحلية من «ذوات البلد وأعيائها» والجماعات المرتبطة بهم 
بعلاقات زبائئية مصلحية. وقد تمكنت هذه القوى مجتمعة من أن تخلق مع الوقت 
شرائح وجماعات أخرى ترى في القطرية حماية لمصالحها الهشة» متجاهلة أن هذا 
النزوج القطري سيفرز بدوره القسامات حادة داخل كل قطر. 


هنا نذكر أن العرب في مرحلة ما بعد انيار الدولة العثمانية لم يتوقعوا أن ينتهي 
بيقن العربي إل قيام كل هذه الأقطار المتنافرة . يقول الدبلوماسي .العراقي نجدة تج 

صفوة» في ضوء الوثائق البريطانية» انه في الوقت الذي تح نيا بولطائيا بتايعة 
(استقلال العرب» في حال إعلائهم الخرب على الدولة العثمائية» كانت المفاوضات 
بين مثل الدول الأوروبية الكبرى لاقتسام المشرق العربي» فتوصّلت إلى 
اتقافية سايكس - بيكو التى قضت بتقسيمه مناطق لفرنسا ومناطق لبريطانيا تتصرفان 
فيها:كما ,تشاءال: عكان ميقي برزططاتةة ها تيج حله لي له باسيبرلن لدي 
حديث عن الوحدة السياسية العربية... لا بد أن يكون وعماً من الأوهام. . 
سياسة حكومة جلالته هي الحفاظ على التوازن الامو ا 
جهة» والسعوديين من جهة أخرى. وفي الوقت الذي تقوم فيه بكل ما في وسعها 
من أجل تنمية العلاقات الودية بين الجهتين؛ عليها أن تمتنم عن القيام بأي عمل قد 
يؤدي إلى سيطرة أحد البيتين فى الجزيرة العربية على حاب الآخر... إن حكومة 
جلالته ملزمة» بواسطة سلسلة من المعاهدات» بمنح هذه الدول درجات ختلفة من 
الحماية ضد العدوان الخارجى: وبمساعدتما فى الحفاظ على استقلالها. وإلى جانب 
١‏ لقيلةالالفات بموجب العاهدات فإن المبدأ الأساسى فى سياسة حكرمة جلالته.فى 
الشرق الأوسظ هو أن هذه الدول يجب أن لا يمتصها أي من جيرانهاء بل انها.يجب 
أن تبقى بقدر الإمكان وحدات منفصلة تحت السيطرة البريطانية. .. وفي حالة 
الكويت» أظهر ملك العر اق فيصل» وملك المملكة العربية السعودية ابن سعود. : 
علائم الرغبة في وضع يدهما على هذه المنطقة التي ستكون كسباً مفيداً لأي منهما. 
ومن المهم بالنسبة لنا على أساس المعاهدة. وكذلك عل أساس مفتضيات سياسة 
الامبراطورية؛ أن لا يتم امتصاص الكويت سواء من قبل السعودية أو العراق 
وكذلك الأمر في ما يتعلق بالبحرين»'/”. 


وللتدليل على طبيعة مقولات قيام الوحدات الإقليمية التي أشرنا إليها (المغرب. 


وادي النيل» الهلال الخصيب» الحزيرة العربية) يمكن الر جوع إلى كتابات انطون 
سعادة وعلال الفاسي والمهدي بن بركة والأحزاب التي أسّسوها أو انتموا إليها. 


(00) نجدة فتحي صفوةء من نائذة السفارة: العرب فى ضوء الوثائق البريطائية (لددن» قبرص: 
رياض الريى للكتب والنشر؛ ؟49١):‏ ص 4" 


لال 


سر 20 


ولكن بما أننا سنتعرض إلى هذه الكتابات في فصل لاحق حول السياسة والمجتمم» 
نكتفي هنا بالإشارة إلى فكري الوحدة السورية ووحدة المغرب العربي فى إطار إقامة 


جبهة عربية لمجرد التدليل على نوعية هذه الوحدة القومية. 


ربما كان انطون_سعادة أول من عني في الخطاب السياسي العربي عثاية منهجية 

بتقديم نظرية حول مفاهيم الأمة والقومية وارتباطهما بمفهوم المجتمع #لالتدرلة 
5- الحديث» وذلك في كتابه نشوء الأمم »)١945(‏ ومقالاته وسخطبه التي تلت ذلك. ٠‏ 
8 اعتبر سعادة أن الأمة هي مجتمع واحدء وعرّف المجتمع بأنه «المتحد الإنساني الأتم“ ْ 
نتيجة لتفاعل العوامل الإنسانية والجغرافية والتاريخية والاقتصادية والثقافية عبر تاريخ 1 
طويل في بيئة محددة وحياة مشتركة خاصة. بكلام آخرء تشمل عناصر نشوء الأمة 
جماعة» وبيئة طبيعية معينة تسهّل تفاعل سكانها ومشاركتهم في حياة واحدة متكاملة» 
ووعي قومي بوحدة اجتماعية تكوّن عند أعضائها ققاصة؛ واتلنخة .أن الهم مصالح 
. واحدة في حياة عمومية مشتركة» واستمرارية التفاعل وارتباط المصالح عبر تاريخ 
طويل. وقد توصّل سعادة بناة على هذا التعريف إلى أن سورية الطبيعية تشكل أمة 
تامة» وباعتبارها أمة عربية يكون من الضروري أن تشكل مع الأمم العربية الأخرى 

جبهة واحدة متراصة. 


وكما سادت في مطلع هذا القرن فكرة الوحدة في المشرق العربي من خلال 

الصراع في سبيل الاستقلال أو التحوّر من الاستبداد العثماني» سادت كذلك فكرة 

وحذدة المغرب العري في إطار الانتماء للحضارة العربية الإسلامية من خلال حروب 

لعفل لبالسامرائر من الاي سهان الفرتيي. كان المقرب الأقصى دولة مطقلة عن 

امم 00 الخلافة العثمانية وم بخضع لسلطانها في أي وقت من الأوقات» ول يفقد استقلاله إلا 

0 حين فرضت فرئسا عليه الحماية عام 1911. وكانت قد انقطعت علاقة الجزائر مع 

الخلافة العثمانية حين احتلتها فرنسا عام »187١‏ وهذا ما حدث عام 188١‏ لتونس. 

من هنا الاختلاف في تجارب كل من المغرب والمشرق» فطرح مفهوم الوحدة العربية 

في المشرق «في أفق_التحرر مرن ناكم التركي والانفصال عن الخلافة العثمانية»» بينما 

طرح مفهوم وحدة المغرب_ العربي «في نباية العقد الأول من هذا القرن في أفق 

الأرباط بالاتراك والخلاقة العكمائة من أجل سجرن من السيككرة الامشعمارية 
الفرنسية» لتويك 


(08) محمد عابد الجابري» إشكاليات الفكر العري اللمعاصر (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية) 
4 ©») ص 44١‏ انظر أيضاأً مثالة الجابري في الكتاب الذي حررته حول تضايا التلمية والاندماج في 
المقرب العسربي : 214 1ن اتإنزماعناء8 إه كعنكع[ تعارزف طاعولة برممممص مامت .لة باملندظ تلقن 
.(1985 بتماعةآ تصممءن تمملمهط) مانم عومنما 


007“ 


لذلك يقال إن فكرة وحدة المغرب العري تبلورت أول ما تبلررت في مطلع 
هذا القرن» من خلال حركة الاستقلال التى تزغمها القائد التونسى على باش حانيه» 
الذي تعاون مع المجاهدين الزائريين والمغاربة ومع الخلافة العثمانية. وكان أن شكلت 
فكرة الوحدة المغربية هدفاً من أهداف جمعية «نجم شمال افريقيا» ‏ التي تأسست في 
باريس عام 1427 ونشرت صصحيقة بالفرئنسية بعنوان الامة عو يع أخرى من 
الطلبة المغاربة في أوروبا الذين أدركوا أغهم يعيدون الوحدة ولا يمخلقون وحدة خيالية 


وسادت فكرة الوحدة ١‏ المغربية الخطاب السياسي خلال الثلاثييات في محختدلف 
بلدان شمال افريقياء كما يظهر جلياً في أدبيات جمعية العلماء المسلمين الخرّائريين 
وغيرها من حركات الاستقلال والتحرير. ومن الواضح أن أدبيات الوحدة المغربية لم 
تطرح هذه الفكرة الوحدوية كبديل للقومية العربية. ل ٠‏ مثلاء أن علال الفاسي 
يتحدّث حتى في المقالة الواحدة وفي آن معاً عن «الأمة المغربية» و«الأمة العربيةه» 
ليس على أنبما بديلان بل متكاملان. يؤكد في كتابه النقد الذاتي على «وجود الأمة 
المغربية وخلود القيم الفكرية والروحية التي كوّنتهاك» وعلى المحافظة على «كياتها كأمة 
مغربية لها مقوماتها الخاصة ومميزاتها عن غيرهاكه: ثم يضيف: (إن المغرب لا قيمة له 
فى نظرنا إلا إذا كان وطن الأمة التى جمعت كلمتها حضارة العرب وثقافة 
الأسلامع0ة” , 1 


هذه هي إذن بعض جوانب ما نسميه تعددية الهوية القومية وازدواجية الوطنية 
والقومية في المجتمع العربي . ونختم كلامنا هنا بالقول إن هذه التعددية أت إل ظهور 
عذة دراسات حول وجود اششخخصيه عربية» وااشخصيات إقليمية؛. وقد ذهبت بعض 
هذه الدراسات» كما لاحظ عام الاجتماع المصري عزت حجازي؛ للقول «بوجود 
نسق رئيسي للشخصية العربية 000 فوق كل الأنساق القطرية :وت ويتجاوزها»» بيلما 
اسمس القرابيات الالخرى إل القول :بوجو «ابستاق كر تستفديدة لاميكام. يرب 
و و سي واعيلت او 
المختلفة» 


وكمثل آخر لهذه الدراسات» يتساءل السيد يسين: «هل هناك شخصية قومية 
عربية واحدة بالرغم من تعدد وتباين الأقطار العربية من المحيط إلى الخليج؟ وما هي 
الأسس التى تستند إليها هذه الشخصية العربية؟ وإن كان ثمة شخصية قومية عربية» 


(59) علال الفاسي» النقد الذاتي (بيروت: دار الكشاف؛ 2)١917‏ ص ,1١١ 1١١‏ 
)٠0(‏ محمد عرزت حجازي» «الشخصةة العربية: وحدة أم تنوع؟ 4 قضايا عربية» السنة 1, العدد ١‏ 
(حزيران/ يرنيو 1641/8): ص 577. 
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فكيف يمكن أن نفر الفروق النفسية والحضارية والاجتماعية بين الشسخضية العراقية 
والشخصية المصرية» أو بين الشخصية الجزائرية والششخصية التونسية؟4. وجواباً عن 
هذه التساؤلات يستنتج العيذ اردان النسق الرئيسي هو «الشخصية العربية»» وأن 
الأنستاق- الفزعية أعى ا« التشخصيات“ القظرنية»7 20 

وقبل ذلك كان جابر عبد الحميد جابر قد أجرى دراسة اختبارية للمقارنة بين 
«الشخصية المصرية» و«الشخصية العراقية» توصّل على أساسها إلى عكس ما هو متوقع. 
أي إلى أن «نواحى التشابه فى الحاجات النفسية بين العينة العراقية والعينة المصرية 
[عينات من طلاب كليات المعلمين فى كل من القاهرة وبغداد] أكبر من نواحى 
الاختلاف بينهما. ويشرح ذلك بقوله إن «تكوين الشخصية في العينة العراقية مشابه 
لتكوين الشخصية في العينة المصرية في ثلاث عشرة حاجة نفسية» [مثل حاجات 
التحصيل بالخضي] والنظام والاستغلال والعدوان وتختلف في حاجتين ها الخامه إلى 
لوم الذات [وهي أكبر بين أفراد العينة العراقية] والحاجة إلى السيطرة [وهي أكبر بين 
أفراة العيئة بالمصرية ]74 , 

هنا يجب أن نؤكد أن التجاذت بين .هذه الانتماءات كثيراً ما محدنت فى الوعى 
القومي» فيتم التغيير أو تمجري محاولات للتوفيق بين الانتماءات بشكل أو آخر. من 
ذلك ما ذكره صائب سلام في مقابلة أجرتمها معه مخلة الوسط” "2 نعم وحتى سنة 
447 كنا ندعي أننا سوريون ونرفض لبنان الكبير الذي أعلته الجنرال غورو في 
... كنا سوريين وضمنا غورو قهرا. توفي والدي في ١9778‏ وهو سوري؟»2. 
ومن الطريف أن تذكر هنا أنه فى سنة ١147‏ كان صائب سلام مرشحاً للنيابة في 
مجلس النواب اللبناني وكان من اللمنتظر أن يصبح رئيس الوزراء في الحكومة اللبنائية 
المقبلة » وقد شغل هذا المختصب غدة رات منذ ذلك التاريخ . 

وفي العدد نفه من مجلة الوسط» ستل المطرب اللبناني _وديع الصافي لاذا قبل 
الحية المصرية ) فأجاب: «مصر حمل طيب» حقل كريم» حقل حضارة» ويعيش 
على أرضها ملايئ الناس . فى لبئان /ا١ا‏ طائفة, كل تمسك بطائفته» ومهما غتلت) 
لن يسمعك أكثر من ٠١‏ آالاف شخص» وهؤلاء لا يشفون غليل.. . إذا رغب 
اللبناني في النجاح لا بد أن يسافر. جبران خليل جبران وأمين الريحاني. .. وكل 
العظماء ما كانوا ليدجحوا لولا سفرهم إلى الخارج. لا يوجد أحد تجح في لبنان 


(31) السيد يسين. #الششخصية العربية: النسن الريي والأنساق الفرعية (ملاحطات أولية):» 
المستقيل العري» السة 2٠١‏ العدد ” (أيلول/ سبتمبر 140/8)) ص .١110‏ 

(17) جامر عبد الحميد جابرء «الشخصية المصرية والشخصةة العراقية: دراسة مقارئة؛4 المجلة 
الاجتماعية القومية (مصر)ء السلة 45 العدد ” (أيلول/ سبتمير )2)١934‏ ص 752 7368. 

(55) الوسط ١6(‏ تيسان/ ابريل .)١4955‏ 
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أبداً. نحن حيتان كبيرة في بحر صغير»ء بل في بركة» تخبط بعضنا بعضأة. 

وبذكر أمثلة حسية مستمدة من تجارب شخصية؛ أجد من المناسب أيضاً أن أذكر 
أنني قد دعيت للتحدّث في حفل قامت به جمعية من |! لسوريين المقيمين في مدينة 
واشنطن عام 144 قاترت مع الحضور ومع نفسي موضوع ما معنى أن أكون 
سورياً؟6. وبكل عفوية ذكرت ا السياسية أن عائلتي نزحت من 
فروقيةللاكفازو ةقينا محولوي! إلى بيروت في طفولتي فنشأتٌ في لبنان وعشت كل أهرائه 
ونزاعاته» فلم نعلي في أي وقتء كما قلت يومهاء «أن البلدين غتلفان' عيتقنا.. بقدر 
ما تعرّضت لتلكالأفكار الوهمية أن البلدين يشكلان أمتين منفردتين تفصلهما حدود 
نعرف جميعاً الظروف التي تم ترسيمها اعتباطاً ومن دون اعتبار لمصالح البلدين» بقدر 
ما تعرّضت لثل هذه الأفكار الوهمية بقدر ما شعرت برغبة ملحة لأن أؤكد هويتي 
لسورية [التي تشمل البلدين معاً]. .. إن هويتي كسوري أسهمت في تكونمها واحدة 
من أقدم وأغنى الحضارات في العالمء حضارة اغتنت يتنوعها وليس بالامتثال 
القسري» بالانفتاح وليس بالانغلاق على الذات» وبتجاوز الذات وليس بالمحافظة على 
المألوف. ل يدت بالتاريخ » بقدر ما امتدت أغصانها نحو مستقبل لا 
حدود له... أن أكون سورياً لا يمئع أن أكون بالقدر ذاته عربيا أو إناناً قبل أي 
1 0 في كتاباي» أبحث في القضايا من موقع عرب وإنساني. كوي نشرت 

الجر ل القيضايا الغا طينية أوحي لَلْبعضن بألتي فلسطيني. وأنا كذلك ياختياري 
ا الفلسطينية . والشيء نفسه ينطبق على لبنان. الإطار النظري في 
مختلف هذه الحالات كان وما يزال إنائياً وسورياً عربياً». 

0 خطابي بقراءة اللقطع التالي من روايتي طائر الحوم, «لأحببتٌ شجرة 
الصفصاف. ليس لأنها تبكي وتهبط دموعها إلى النهر فتٌُحدث دوائر تتلاشى في 
بعضها. وليس.فقط لأن رؤوس أغصانها المندلية ترسم أعيناً متتابعة على سطح الماء 
كلما حرّكها الهواء. أحب شجرة الصفصاف لأنها تنكفىئ على ذاتها وجذورها. كلما 
كبرثُ في العمرء انحنت أغصاني نحو جذوري!!". 


الانتماء القبلى 
جاء في كتاب العقد الفريد لابن عبد ربهء «ما بعث الله نبياً. . . إلا في ثروة 
من قومه ومنعة من عشيرتهكء وقيل إن #الشحب أكبر من القبيلة» وإن «الشعوب 
العجم والقبائل العرب رونا وجاء فى مقدمة ابن خلدون قوله حول الدو إنه اج 


.4' حليم بركاتء طائر الحوم (الدار البيضاء : دار تويقال» 241988 ص‎ )١4( 


)6 ابن عبد ريه العقّد الفريد؛ ج 0.1 ١فضل‏ المشيرة» ١‏ ص 2117 سج 05 اتفسير التبائل 
والعمائر والشعرب٠١‏ ص 2060, 
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شوكتهم وَمحُْشَى 0 : ا رهبة سه وأما المتفردون في أنسابهم 
واد عب اعداسيم بره عل صاحة فإذا أظلم الجو بالشر يوم اا 
كل واحد منهم يبغي النجاة لنفسه خيفة واستيحاشاً من التخاذل. .. لا أنهم حينئدٍ 
لج أن انيدي عن الأمي تبر الي ولا بد في القتال من العصيية: . .5(6©. 

سنظهر لاحقاً في دراستنا للأسرة وعلاقات القربى أن الولاءات القبلية ‏ العشائرية - 
العائلية هي بين أكثر الولاءات التقليدية رسوخاً وتأثيراً في حمل الحياة العربية المعاصرة . 
وفي ما يتعلق بدورها بالنسبة لمسألة التعدّد في الهوية العربية فإن القبلية قد تتعارض مع 
الدين كما قد تتعارض مع القومية . يذكر الشيخ محمد مهدي شمس الدين أن الإسلام 
«حاول. .. بطرق كثيرة أن يحطم الوحدة العشائرية في سبيل بناء الأمة القائمة على وحدة 
المعتقدء وذلك لأن نمو القبلية إنما يكون على حساب الأمةع7© . 


ا العطم - 


الور 1 لو يي كك اد 
اجتماعية لا يعني أنه تمكن فعلاً من التغلب عليها. لم تكتب القبائل بمقاومة 
م فحسبء. بل حاولت بدورها استعمال الإسلام في خدمة مصالحها 
الخاصة كما استعملها الإسلام في فتوحاته. يقول محمد عمارة إن «أهل العصبية 
القديمة من قريش الذين أفقدهم ظهور الإسلام وقيام الدولة الجديدة ما كأن بيدهم 
من زمام قيادة المجتمع المكي القديم» أهل العصبية القديمة هؤلاء ‏ وبنو أمية نموذج 
جيد لهم قد اغتنموا فرصة حكم الخليفة الثالث عثمان بن عفان ليعيدوا سيطرتهم» 
في الثوب الإسلامي؛ على مقدرات المع من عدود. : . ولقد حركت هذه 
السيطرة. . . عصبية القبائل الأخرى... ولجأت السلطة» 28 في العهد الأمري, 
إلى سلاح القبيلة توازن به صراعات المجتمع. . تضرب قبائل بأخرى. . .00" . 
منا ليأ استتاج قسطتطين زويق أن اللحين ل يكن من السهل لهم ليمزو 
أنفسهم من ولاءاتهم للقبيلة والعشيرة في سبيل الولاء الجديد للأمة)0١‏ 


(57) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» 984١)»؛‏ ج ١ء‏ ص .1١74 ١#‏ 

(70) محمد مهدي شمس الدين» «نظرة الإسلام إلى الأسرة في مجتمع متطورء» الفكر الإسلامي, 
السنة 7. العدد ه (أيار/ مايو :)١91/0‏ ص 8. 

(14) محمد عمارة» «من هنا بدأت مسيرتنا للوحدة العربية»» قضايا عربية» السنة 7 الأعداد ١‏ 
(نيسان/ ابريل - أيلول/ سبتمبر :)١91/5‏ ص 57 - 54. 

(9") حنعمهة 8‏ كهصتصمءذ ,«منامعالاط0) عنمرهاوطل ‏ زط كارمنكئضسه 1 ,عالإف ك2 .خ1[ عسلتسفاكده0 
101 تعاصعن) ,لإأأومع الملا «للاماعع0607) :120 ,لماع سلطدهة11) 3 .20 روع نلك طوعخ [(0181 7 تتعاره 0 
.6 .م ,([1978] ,50125 طدعهة 0121م 2ع 1م00 
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وما تعرّض له الانتماء الإسلامي في علاقته مع القبلية تتعرض له في الحياة 
المعاصرة الانتماءات القومية في الكثير من البلدان العربية» إذ يقوم التنظيم الاجتماعي 
بالدرجة الأولى على أسس علاقات القربي كما سنكتشف في فصل لاحق. ومع أن 
السلطات المركزية تمكنت إلى حد ما من احتواء القبائل وتحييدها واستعمالها وإدخالها 


فى النظام العام ومؤسساته» إلا أن ذلك لا يعني أن الولاءات القبلية قل انتهت 
فأصبح بإمكان السلطات القائمة والحركات الإصلاحية أن تتجاهلها. 


استمدت السلطات في الحزيرة العربية شرعيتها تقليدياً من الولاء القبل» ومن 
هنا صعوبة الفصم حتى الوقت الحاضر في نماية القرن العشرين بين سلما الدولة 
وسلطة العائلات الحاكمة. إن قوى وأوضاعاً اقتصادية وسياسية جديدة أدذت فى هذا 
القرن إلى نشوء المملكة العربية السعودية» فحدئت تحوّلات من مجتمع «مجموعة من 
القبائل» باتجاه مجتمع «الدولة العصرية». لقد حاولت العائلة السعودية بالتحالف مع 
عائلات بارزة أخرى ومن خلال الوهابية احتواء القبائل وإدخالها في النظامء 
وتوظيفها لصالحها بعد عدة مواجهات مع قوى الإخوان (وهم الجناح المقاتل للقبائل 
البدوية) انتهت بمعارك حاسمة سنة ١979‏ 1970 لمصلحة الدولة المركزية» فجئدت 
القبائل في الجيش والحرس الوطني. لقد انتزعت الدولة من القبائل دور الحماية 
لديا واضظيما للاعتراف بالأمر الواقع . ولكن من ناحية أخرى» وعلى الرغم من 
أن بعض القبائل أصبحت يز بين الدولة كإدارة بيروقراطية ومؤسسات وعكعائلة» 31 
أنها تعتبر نفسها من أنصار العائلة الحاكمة وتتخرّف من توسع الدولة ‏ الإدارة 
الووتراطية فلح حهاها كقبائل عامل حم كك وسار أكثر ما تتعامل معه 
كدور ومؤسسة محايدة تلتزم بالقوانين وحقوق المواطنية””") 


ما تزال القبيلة» إذن» بين أهم ركائر الحكم في الجزيرة العربية والخلبج, 
فيجري الحديث عن العائلات الحاكمة بي الذي يشار فيه إلى طبقات حاكمة في 
مجتمعات أخرى. ومع أن الدولة. المعاصرة ف فى العم ترويسن اللي وبيخاصة 
الطبقات المرجرابية. الجديدة» عن 0 الخدمات الاجتماعية»). إلا أن ا 
التجارية الكبيرة ة من جهة فرق قد عوّق التفاقيت من ا . هذا ما جعل 


(7) ه م بإأعزعه5 115291 2 جرم صمااكصة1 عط تفأطوعة 1لنا52» ,52010 .11 ممسط مئان لمم 
رعاه0 العبجه2 ل[همه<آ لسة ,(1979 ,تتناه84155 01 لإاأتورع لالهلآ ,ململلهائء10155 .(آ بطط) «رعأهةأد-مه1 ول 
عنآآ رتكخطعاءآآ تاماعستامط) «عنعمن0 برامصط ع1 زه اطناملء8 أه«نابط[-أاقم 176 «كموسره[[ ع[ا [0 كمع ملز 

.(1975 ,.00© قلتطعتاطنم 1134م 
إجقة محمد غالم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في جتمعات الخليج العربي 
المعاصرة (الكويت: دار السياسة؛ /ا91١)»‏ ص .١7"‏ 


0 


صاحب هذه الملاحظة محمد الرميحي يصف إدارة الدولة في مجتمعات الخليج في ذلك 
الوقت بأنها «إدارة_بدوقراطية» بمعنى أنها تستخدم المفاهيم التقليدية في الإدارات 


ويرى خلدون النقيب أن العائلات الحاكمة التسلطية تعمل على تحويل المؤسسات 
الاجتماعية إلى تضامنيات تتسلط من خلالها على المجتمع المدني. وقصد النقيب بفكرة 
التضامنية أن جماعات (مثل القبيلة) «تعبّر عن نفسها تضامنياً من خلال قادة تعترف بهم 
الدولة... بحيث تصبح التضامنية امتدادا لأجهزة الدولة ووسيلة فعالة للضبط 
الاجتماعي... والعلاقات داخل التضامنية هي علاقات غير متكافئة بين القادة من 
المشايخ وأسرهم وأغنياء القبيلة أو التحالف القبلٍ» وبين عامة أفراد القبيلة. ولذلك 
تؤدي التضامنيات إلى تعميق علاقات الزبانة بين المعازيب (جمع معزب أي الرئيس» 
رب العمل) والزبائن. والذي يريد أن يترقى فى هذه البيئة» عليه أن يجد أحد أفراد 
الأسرة الحاكمة أو أحد كبار التجار ليتبناه. . . إن التضامنية تضعف الولاء السياسي 
للدولة» وتضعف الانتماء القومي لعامة السكان:. تنسشس الآن في دول الخليج 
ظاهرة استعمال الكنية القبلية في الأسماء بشكل لا سابقة 1 


وتعتبر البنية الاجتماعية في اليمن بين أكثر البنى قبلية» وهي بنى راسخة حتى 
ان القبائل الرئيسية التي يتألف منها المجتمع اليمني مثل حاشد وبكيل تعتبر نفسها 
فروعاً من قبيلة همدانية تعود إلى 0٠٠‏ سنة قبل الميلاد» وترجع أصولها إلى قحطان 
الجد الأول لعرب الجنوب. وكانت الدولة في اليمن عبر مراحل التاريخ» ولا تزال» 
تواجه «مقاومة ومعارضة شديدة من قبل القبائل اليمنية التي كانت ترفض سياسة هذه 
الدول الهادفة إلى توحيد اليمن والقضاء على استقلال الجماعات القبلية ور 
نفوذها. .. حيث كان يعز على القبائل اليمنية أن تتنازل عن استقلالها السياسي من 
أجل الاندماج الكامل في المملكة القومية الواحدة» ولذا فقد عرفت القبائل 0 
بأنما تمثل جماعات عسكرية محاربة إلى جانب كونها جماعات قبلية مزارعة 


وكما أن الثقافة السياسية الطائفية في لبنان تقسم البلد عادة إلى قسمين رئيسيين 
هما الإسلام والمسيحية» فيشار إليهما بأنهما يمثلان «١جناحي»‏ المجتمع ويتفرع عن كل 


(75) خلدون حسن النقيبء المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور غتلف)؛ 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية: 
,.)١941/‏ ص "/ا١ ‏ 0/6ا١.‏ 

(”/) فضل علي أحمد أبو غانم, البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلف» .)١986‏ ص ل. 
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منهما طوائف مختلفة. كذلك نجد أن التوزي يع القبلٍ في اليمن يتشكل من قسمين 
رئيسبين هما حاشد وبكيل» ويشار إليهما 00 باسم «الجناحين» اللذين تفرع عنهما 
عدة قبائل. كما تتفرع فين لبنان عن المسيحية طوائف الموارنة والروم الأرثوذكس 
والكاثوليك والإنجيليين» وعن الإسلام السنة والشيعة والدروزء كذلك عر في 
اليمن عن حاشد قبائل أصيلة هي خارف ويئو صريم وعذر والعصيمات وقبائل أخرى 
متحالفةمعهاء وعن بكيل قبائل أصيلة مثل أرجب ونهم وشاكر أو بنو غيلان تنضم 
إليها قبائل أخرى تتلف حكما وإقامة. 

وبين الدراسات الطريفة حول اليمن دراسة قام بها ستيفن كاتون أظهر فيها أن 
حر ويي ود فرعي لبوية الركرية اشام كنارف قله مدن بي هناك 
عدة بجالات تستلزم من الشاب الذكر اليمني أن يظهر أمام الجمهور تفوقه وقدرته على 
القيام بأعمال بطولية للاعتراف به كعضو في القبيلة اليمنية , من ذلك أن يوم بأعمال 
بطولية أمام الجمهور إن كان بالسلاح أو ارتجال الشعر”*""'. وهذا ربما ما يفسر النظر 
إلى الشعر الشعبي في كثير من البلدان العربية على أنه مساجلة ومبارزة و«مكاسرة» كما 
وكوف سوريا. وبذلك يكون قول الشعر تعبير) غن الانتماء لجماعة ضد 
جماعة أخرى . 

وفي المغرب العري» كانت البلاد تقليدياً تتوزع إلى ثلاث مناطق أو دوائر 
أساسية هى: دائرة ما يُعرف ببلاد المخزن وهى المان والمناطق المجاورة لها التى تسيطر 
عليها الدولة المركزية؛ ودائرة المناطق الوسيطة التي تقطنها القبائل المتحالفة مع اللطة 
المركزية أو المخزن» ودائرة ما يعرف ببلاد اليبةء وهى مناطق القبائل المدمردة عم 
الدولة والتمسكة باستقلاليتها. ومع أن هذه التقسيمات التقليدية انتهى عهدها على 
الأقل ظاهرياً وتمْ انتقال البلاد من مجتمع القبائل إلى مجتمع الدولة العصرية» إلا أن 
١قرة‏ التنظيم القبلي» ما زالت قادرة في النصف الثاني من القرن العشرين على «أن 
كل خانقا للتؤخيذ الشناطئ ف المجمع. 

وقد شبه إرنست غلئنر التنظيم الاجتماعي البنيوي في المجتمع الريفي المغربي 
بشجرة جذعها المجتمع نفسهء وفروعها الأساسية هي القبائل المهمة. وفروعها الثانوية 
هي العشائر””". ومع أن هذا التشبيه قد يبدو طربفاً ومفيداً في تسمية أنواع التجزئة 


(71) جز ععتعورر انسنايت كه برماعمط ««رمصاصبى | سعسرعء لا إه وطدوظط» ,حمافة) ١ن‏ علعاك 
.(1990 رموعر فنص ه]الدك له بواتجوى حلملا عذن بلرإعاءعاروع8) عطتؤل تصعص علا بإاعوكر 

(ة/ى) م جمعل«زق رول( از ارعمممامبصط أموسماتعئز اسه ولطأسعلهم ا ,اممفسععط نزوطاتع 

.38 .م ,([1972] بكوعء١آ‏ فته ا ألة آه وأو ستولا عقن ببإعاء عامعط) برفياك عبرم عمصوسم6 

(5/ا) ناه لمتمعوعام ععمهم جرمء انام طصممل مز عوممطك أواعهك لمة تسمكتلقطم 6 ععملاءت امعممع8 
بطلا عرولا بوعل©) وزبسع ا © مسدلللا/ة بيط لعالق» ,بوااتوع4! عمل لععميعى علطا بمعاعلا عار وعم اعمء جر 
.107-118 .مم ,([1965) 
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القائمة في المغرب» إلا أنه تشبيه تنقصه الدقة» إذ قد يوحى بأن علاقات القبائل 
بعضها بالبعض الآخر وبالسلطة المركزية بل بالمجتمع هي علاقات تكامل» على عكس 
ما هي عليه في الواقع المعيش» لكونها علاقات تقوم على التناقض والصراع الخفي 
والمعلن في كثير من الحالات. 

وما يلخيو المضمع: القبل “قن ابره العويظة والمغرب العربي يمكن أن يُقال 
حول المجتمع السودان الذي 4 9 ندرس تعذديته في تفرعاتها القبلية (يقال ٍ 
هناك حوالى 597 قبيلة في السودان) والاقتصادية بدلا من الاكتفاء بإبراز الخلافات 

بين المنوب والشمال على أساس ديني فحسبء. كما اعتادت فعله الدراسات 

الاسه ستشواقية وتقارير ومتائل الإعلام الغربية : وبين أهم ما يمكن ن أن يقال في هذا 
المجال إن النزعة القبلية جزء لا يتجرّأ من الانقسامات السياسية التقليدية» كما يظهر 
من التنافس التاريى بين الْنتمية المتمثلة بحزب الاتحاد الوطئى الديمقراطى» والمهدية 
(طائنة الأنصار) المتمئلة بحزب الأمةء وكلاهما يجمع بين الانتماءات القبلية والطرق 
الديئية والحزبية السياسية في أن معا. 

وما يقال عن الشمال السوداني ينطبق على الجنوب» من حيث تعددية القبائل 
والصراع فيما بينها والسعي للانتقال م١‏ ن نظام الاقتصاد القبلى القائم عل شيه الاكتفاء 


6 
الذاي إلى نظام اقتصادي حديث. ري با هنا أن تذكر أن الكاتب السوداني الطليب 
صالح يعتبر أن التبدلات الأخيرة في ظا لحكم العسكري الإسلامي القومي لم تتمكن 


من تجاوز الخلافات القبلية» بل 0 من توه ذكر الطيب صالح أن السودان 
كان ينعم بمناخ من الروح التسامحية في السابق» ولكن النظام الشمولي أفسد هذه 
(الردج اللساعمة و المتحضرة».. لذلك ,بإميقب عد نيا عقي معن الكائق مؤرس والبيافة 

فى السودان بتحضر وبأخلاق عالية . وهؤلاء الك رام كانت ممارساتهم للسياسة بايذ 
ومشتاغة) لذلك استطاعوا تجميع الفسيفاء السودانية وصهرها في بوتقة الم وطن من 
دون عسف ولا إكراه» وقاموا بذلك في صبر وتؤدة وسمو. ومنل كنا صغاراً 0 
هذا الأسلورب المثالي » أي محاولة كديع الناس لا خا حتي وإن تبايئت المقاصد 
والأفكار السياسية. لذا فإن هذا الأسلوب النقر الذي اثبع لاحقا فد ع9 


أما فاروق أبو عيسىء وهو محام سوداني ورئيس نقابة المحامين العرب لزمن 
طويل» فقد رأى الأمر أكثر تعقيداً من ذلك. في كلام له حول مسألة الهوية في 
السودان تحدذث عن واقع سودانيٍ يقوم على تمايز قبل وعرقي وديني وثقافي؛: وعن 
شعب سوداني هجين:» وذلك في ندوة فكرية عقدت في اريتريا 6 - "5#" حزيران/ 
يونيو ١4865‏ وشاركت فيها ثماني حركات سياسية بينها حزب الأمة» وحزب الاتحاد 


.١1445/4/1١4 الحباق‎ )/0( 


الديمقراطى» والحزب الشيوعى الوداني. فى هذه الندوة قال فاروق أبو عيسى: ١‏ 

نحن أهل الشمال كنا نرفض وبإلحاح الاعتراف بحقيقة جوهرية تمثل تمايز الخريطة 
السكانية السودانية من ناخية الاثنيات» والثقافات. والديانات. وهذه الوضعية أدت 
فى نباية المطاف إلى هيمنة عرق واحد بعينه على بقية الأعراق السودانية بالاستيلاء 
والانفراد.بالشلظة .»و الاششتجواذ.عل: كاا:ثر وات :البلادا.. وهكذا أضحن_المزكز ايسيطر 
على كل شيء» في الوقت الذي دخلت فيه سائر الأقاليم الأخرى إلى حيز الهامش 


وعلى صعيد عربي عام نقول إن الاستعمار الغربي استفادء مثله مثل الأ 
العربية قديمها وحديثهاء من استخدام القبلية» كاستخدامه الطائفية والعرقية ع 
الانتماءات الج ايلاية لوه قار فينهلن مار اماد ء العربي» نما شكل تحدياً وعائقاً 
ا الوطنية والقومية. في هذا السياق تحدث عالم الاجتماع العراقي علي الوردي 
عن الضراع بين البداوة والحضارة في المجتمع بع العربي . وبما أننا سنتناول هذا الو 
بالتفصيل في الفصل الثالث» نكتفي هنا بالأشارة إلى تصئيفات الوردى للأقطار العر 
في إطار هذا الصراع إلى ثلاثة أنواع رئيسية هي : الأقطار التي د ب 
والبداوة جنباً إلى جنب كما في العراق» والأقطار التي تكون فيها البداوة أشدّ تأثيرأً 
من الحضارة كما في الجزيرة العربية» والأقطار التي تكون فيها الحضارة أشْدّ تأثيراً من 


البداوة كما في مصر لل 


وهنا يمكن أنانشير إل :أن الصراع بين الانتماء القبلي والقومي هر على أشد 
في الأقطار العربية من الئوعين الثاني والأول. 


؟ ‏ الانتماء العرقى 
نحدّد العرقية أو الاثنية (وعما هنا مصطلحان مترادفان) تأنيا الولاء الجماعات 
ثقافية ولغوية تنتسب» بصرف النظر عما إذا كان ذلك مطابقا أو غير مطابق للحقائق» 
إلى سلالاات وأصول تاريخية وجغرافية واحدة. ومع 2 يمكن اعتبار العرب بحسب 
هذا التحديد جماعة عرقية» إلا أننا نقصد فى هذا السياقٌ تلك الجماعات اللغرية 
والثقافية الموجودة في عدد من البلدان العربية التي. كوّنت لنفسها وعياً باختلافها 
برها إفنالعروب»وتم التعامل معهاءعلى:هذا الأساشض:::قنشاً: عن ذلك ميل لرسم 
حدود في الوعي والزمن والمكان يفصل بينها وبين الغرب» ولاتخاذ مواقف معارضة 
أو متكاملة مع الانتماء العربي. وأبرز هذه الجماعات العرقية الأكراد والبربر وجماعات 


(ملا) الحياق ١5//ا/‏ 1440.. 


(9/) علي الوردي؛ دراسة في طبيعة المجتسع العراقى : محاولة تمهيدية لدراسة المجتمع العربي الأكبر 
في ضوء علم الاجتماع الحديث (بتداد: مطبعة العان» .)١956‏ 
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في جئوس السودان يقدر البعض عددها ب 05 جماعة عرقية! 6 إلى جانب هؤلاء 
هناك الأرمن والشركس والسريان والآشوريون والكلدانيون والتركمان وغيرهم. ويجدر 
بنا أن نلحظ بأن معظم الجماعات القومية تؤكد في أساطيرها على أصول واحدة. لقد 
شدد العرب أنفسهم على أنهسم ينتسبوك إلى قحطان وعدنان؛ وبذلك يظهرون ميلا 
قديماً للتشديد. من حيث يه يدرون 3 عل خلافاهم ولبس عا فى وحدتهم فحسب , 

أما على صعيد عام فهناك عذة تعريفات للعرقية تكل على عناصر معينة أو 
مجموعة منها أكثر من غيرها. عرّفت عالمة الانثروبولوجيا باربره أفنوة الجماعة العرقية 
بآسا «جموعة: ضمن جتمع أوسع لديبا سلف عام حما كان أو متخيّلاً» وذكريات 
لماض تاريخي طليدتر :فد ومرتكز ثقافي حول عنصر رمزي وا أكوار4م وقد تشمل هذه 
العناصر الرمزية اللغة» والدين» والسمات السلالية» والانتماء القباخ وضروبا من هذه 


ويخلص بيار فان دن بيرغ منطلقاً من منظور اجتماعي - بيولوجي 
(مع نل ده2 أدءنعه1ه1ط50010) فيقول إن «العصبية العرقية هي امتذاد لعصبية تستند إلى 
غلاقات القربى» أي التحيز الأسري»» ويضيف أن «اللغة هي المقياس الأسمئى 
للعرقية»» وأن «أنضل وسيلة لإثارة... 04 لعصبية العرقية هي 5*0 وهم (و استفلال 
الواقع) بوجود تبديد من قبل جماعة غريبة)” 

ويشدد فريدريك بارت في تعريفه للعرقية عإ لى وعي الجماعة بالجدود التي 
تفصلها عن الجماعات الأسض غرىء وبالسمات:التى تصف نا ينا ويصفها سي 


الآخرون (أي التمييز بين «نحن» و«هم»)؛ فيقول إن العرقية «تشير إلى الوعي بالثقافة 
العرقية»» ويضيف أن الجماعات العرقية وسماتها تنشأ في ظل ليت تفاعلية وناريخية 
واقتصادية وسياسية خاصة فترتيط إلى حد وه الأ وضاب«أيدايلا: ولت لمسألة 
الأصالة. لذلك يعتبر أن ااتعبئة الجماعات العرقية في عمل جماعي هي عملية تتأثر 
بالقادة الذين يسعون وراء مشروع سياسي» وليست تعبيراً مباشراً عن عقيدة الجماعة 
الثقافية» أو عن الإرادة الشعبية»(”". وانطلاقاً من مفهوم بارت هذاء. يتم النظر إلى 


(حم) تمععاء؟ خرمتو اع لصن «عتأعسماعع18 .تمولات اعسنيوى .لع ,عنطوعء8 ععتم0 لعتمدحاما3 
.(1984 بعوع ااه عنمب لهات ب«مسماعمطكا او تزالوععلالصنا :لملياك ,نه ا سقطعا) عترمئيوز 

رلىم) أاركظ لط ««ررعسظ تضباه© لجندوالوط مطللا عوما1 بكمقعاكعنهم طسعف ,لوسعة .© وروطاعهر 

6 .نز ,(1993 لإأنال) 27 .1ن؟ شاع [ايه 

(كم) 1981١.‏ بتعتمفاع ععاءعه لا" بجع خ) زرمازم رمدم ماع م71 رعقطعت0 معة مولا عا عمط 

350 34 ,37 نزم 

(850) نامر سرلإااءلمطاط أه وامبراهمة غطا مز ذعباكة[ عملورعدع لسضة عمد تسلمظط» ,طاموق لخر 
وصيدت :0 عمتتسطاءط» متفرع “بزااءأضطاط إه بروود/ومم عط« م11 .قله ,و )00٠9‏ 8ه مسصة معتباعضصمعلا عمو[ 
1١-2‏ بوم ,(1994 ,كاتاتتلسامك تصدفلععاكحرظ) جوءة«يسسظ8 لدم 
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العرقية على أنها هوية متغيرة في جوهرهاء اعتماداً على كيفية رسم حدود جماعة عرقية 
ما في سياق تاريخي محدّد. ومن هنا أهمية حدود الوعي ودوره في بناء الهويات 
الاوووية خررمد عدا اقيق اله لشي تبن المظر لك التقافاة بالسوتدي الطؤيت يا هي 
مشتركء 5 ل هن حيث العمل عل ب 

وفيما قد ينظر الماركسيون إلى نوع من الوعي الزائف الذي يخفي 
التداقضات الطبقية) نجد أن 3-0 00 (1052115]5اعوناط) ينظرون إليها 
كظاهرة من مظاهر ما قبل الحداثةء أي كإحدى غخلفات التشديد على مقاييس النسب 
يه (مكسسه[ناء عوط لطلة تامتاماءعوم4) بدلا من مقاييس الإنجاز والعمومية 
(تتوللدومع 19د نآ ضه الوحت وعنطعة) . من هذا المنطلق يذهب جان ستاك إلى القول” 
بأن بين الفرضيات الأساسية في أدبيات الحداثة الوظائفية أن «عملية التحديث تعرز 
التنافس بين الجماعات» ما يجعل أساس النسب العرقى أداة فعالة ووظائفية فى خدمة 
1 200 0 : جك ١‏ 
مصالح الجماعةا ‏ . 
لسسسسسية : 

وتخدّد إيليا حريق وق الجماغة الإثية يأننا اجماعة واعية للسمات ال مشتركة االتدزية) 
كاللعة المتميزة أو الدين أو الثقافه أو تجربتها التاريحية الخاصة با وي مع واعية 
لاختلافها عن اتتماغات العرقية الأخرى نتيجة لهذه السمات ذاتبا»ة) وعلى أساس هذا 
التحديد؛ يشير 2 أنه «(توجد في الشرق الأؤمتهط مشاكل. عرقية شهمة رغم قدرة 
الإسلام الاندماجية كدين وثقافة»)» ويشمل في حديثة عن الجماعات الغرقية بعضص. 
الخماعات الطائفية كالموارنة والدروز والعلو 7 


ويذكر سعد الدين ابراهيم ان استخدام مصطلح الجماعة الاثنية «ينطوي على 
غنصر ذاقي يد موضوعي . العنصر الموضريس هو وجود الاختلاف أو التباين 
بالنعل في. . . اللغةء د الدين» أو الثقافة» أو أو الأصلّ القومي والمكاني» أو السمات 
لشرزيقية:. الغراياة! لعنصر الذاتي نهو إدراك أفراد الجماعة وإدراك الجماعات الأضرى 
لقريبة منها هذا التباين والاختلاف. وهو ما يؤدي إلى الشعور بالانتماء إلى جماعة 
معيئة في مواجهة الجماعات الأخرى»؛ ثم يضيف في مكان آخر أن هذا المفهوم 
اينطوي على وجود جماعة أو جماعات إثنية أخرى تعيش معها في نفس المجتمع أو 
لدولة. وعادة لا يقتصر الاختلاف والتباين بين تلك الجماعات عل أحد المتغيرات 
يولك بأيضاً على الحجم العدديء ومظاهر الغلبة والقوة الاجتماعية في 


(514) نورةتمووعتصمن) عطا مأ برلل تسطلائا عععنة اله لعل مضعم م1 .له ,زعلا ساك .1 قطمل 

6 مر ,1956 ,جوعن2 اعقو سوعه 0 015 ,اسوبراوء لا) 154 .مم بععممعاعة العنائلام2 نز كمول عبط ترامم0) ,ل عملا 
(فى) عاإعلتكآ عطا ضذا سممتلسوعام!) احعتنام2 لنة ممأكناوهعه عتمطاظ عرطلل ,ممم .12 مرتلا 

قا ل0عاسضاممهء :303-323 .صم ,(1972 تإلنال) 3 انم ,عماك اعوع عالل قار زه أمدبول أمعدمألوصعززط «راحد8 
477-499 بت ب«قدومال ف نزم اده 1 صا برام مم5 طمم4 ..ول© ,مساتعامنط ممه سصتطوعط] 
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أشكالها السياسية والاقتصادية... ومن هنا ارتبط البحث والحديث في ارصن 
الجماعات الإثئية بعلاقات الأقلية مع الأغلبية في نفس المجتمع. .. فنادراً. .. أن 
تعساوى الجماعات الإثنية في نفس المجتمع من حيث الحجم انو والمكانة 
الاجتماعية» والقوة السياسية» وامنزلة الثقافية» والوظائف الإنتاجية:”26. من هنا 
أيضاً أهمية الجدود الاجتماعية ‏ النفسية الفاصلة بين هذه الجماعات واقترانها بتحديد 
هذا المصطلح كما يتبين من استعراض أوضاع الجماعات العرقية في عدد من البلدان 


/ 7 
العربية : 


يكوّن البربر عنصراً مهما جدأ 1 تركيب المجتمع الغربي» وهم سكان المغرب 
الأصليون قبل الفتوحات العربية. ومع أنهم قبلوا الإسلام» إلا أعهم ظلوا متمسكين 
ببريتهم الثقافية» وقد عرّز الاستعمار الفرنسي من الانقسامات لاس بإعطاء البرير 

بعض الامتيازات من خلال نظام الظهير البربري» 0 ت فرنسا حتى الوقت 
الحاضر تتدخل وتحرض باستعمال ورقة البربر» وفي غيلتها أن ن البربر أقل تدينا وأكثر 
استعداداً للاندماج في الثقافة الفرنسية. ومع هذا لعب البربر دوراً مهما في الثورة 
الخزائرية وتحرير البلاد من الهيمنة الخارجية. 


وقدر ر سعد الدين ابراهيم حجمهم في التسعينيات بقوله اغهم ريما 0521 
الخماعات لحيل ان العربي» ويصل 0 المغرب إلى كر من 
خحمسة عشر مليون لسمة 4 أي ما يزيد على خمس السكان» وكانوا يمثلون أغلبية السكان 
الأصلين2 2. وتذهب التقديرات فى منتصف التسعينيات إل أن البربر يشكلون 
ا ةن سيكان المدراتة و١٠‏ د 38 بالام. لبان الولنرالني20 +٠5١‏ بالمثة من 
الخزائريين 0000 عوط مجان ي الهرماسي في مطلع السبعينيات 
قد قذر حجم البربر بقوله انهم كادوا يضمحلون في تونس؛ غير أغيم يشكلون وال 
لالثة من سكان اراي (بهميي 0 فى الريف). وأك كثر من :1 بالمئة من سكان 
المقربٌ الأقصى (أو وال ثلثي كان المناطق الرية 0 


وتمى اللغة البربرية بالأمازيغية التي تتنوع لهجاتها فى المناطق المختلفة (مثل 
جبال القبائل والأوراس والأطلس) وبتباين الفروقات القبلية والريفية والحضرية 
والطبقبة. وقد أسهم البربر فى مقاومة السلطة المركزية» أي المخزن» وفى تكوين ما 


(87) سعد الدين ابراهيم» تأملات فى مسألة الأقليات (الماهرة: مركز ابن -خلدون؛ الكويت: دار 
سعاد الصباح » أد. ت.]). ص ”77 و90؟. 
(69,) المصدر نقسه؛ ص 4560 -41. 


لحط) عنان ريصت 4 تمعلززاء بإاعولز و ااتعتدممامبه<1 أوانمأات 21 أضه وأر[درءلدعط ,أومقصمععط 
615 نرفلااى 
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يسمى بلاد السيبة. لذلك استقاد الاستعمار الفرنسي من هذه الانقسامات حتى انه 
سعى لإنشاء دولة خاصة ببمء كما سعى لإنشاء دول طائفية في المشرق العربي. وقد 
عمدت فرتسا إلى ترسيخ الدوائر التي أشرنا إليها سابقاء بعزل المجتمع الريفي البربري 
عن بقية المجتمع وتحويله إلى واقم شرعي منقسم على نفسه بين ابلاد الحكومة» وابلاد 
التمرد؛؛ أي بين العرب والبرير. غير أنه لا بد من الإشارة إلى صعوبة تحديد الحدود 
الاجتماعية والنفية؛ ياعتبار أن الكثير تمن يعتبرون عرباً في المادن هم أصلاً من البربر 
الذين استعريوا. 

ومهما كان العددء فقد انتشرت فى المغرب حركات سياسية وثقافية تدعو الى 
التعددية الققانية والاقع افب«باتلقة الأماريق) كلعة رسونة وتعليميا فى المدارين» 
التكتويعةبين النرير حتزكاتك: نياضةة كقانة #قول_اللسرفية البرزرية أن الأمازيفية 
التي تزامنت حدة الوعي بها خاصة مع قيام حركة التعريب ونباية حكم بومدين 
(97/4١)ء‏ والدخول في صراعات سياسية للوصول إلى السلطة؛» وبدايات قيام 
الحركات الدينية الأصولية. من هذه المنظمات الحركة الثقافية البربرية التى أسسها 
العاتب الشورى مرارى ميري وجي القرى الاشتراكية العن: ابيآها الزهيم القيل 
حسين آيت أحمد الذي كان بين أهم زعماء جبهة التحرير» وسعى في ما بعد 
للمصالحة الوطنية؛ ورفض جر البربر إلى مواقف متطرفة؛ وحركة التجمع من أجل 
الثقاقة والديمقراطبة التى تزعهها سعيد سعدى» والذاعية للدحول فى هواجهة مسليحة 
مغ الحركات الإسلامية. وكثيراً ما يؤكد بعض هؤلاء وغيرهم أن الدعوة لتعزيز الثقافة 
البربرية لا تتعارض مع الأهداف وامثل الوطنية التي تستند إلى مقولة ابن باديس بأن 
الشخصية الجزائرية تستند إلى مثلث العرقية البربرية واللغة العربية والإسلام. 


من هنا ما صرّح به أحد قادة جبهة القوى الاشتراكية» «ان الهوية الجزائرية 
مركبة من العروبة والإسلام والأمازيغية؛ وهي في البلاد كلها وليس في ناحية معينة» 
ولكن الحكم الذي سيّر البلاد منذ ١9457‏ م يعترف بكل مكونات الهوية الحزائرية) 
فقّد اعترف بالعربية والإسلام وبتر الأمازيغية. ويجب أن تكون الشخصية الجزائرية 
كاملة لكل الجزائريين من دون إقصاء»؛ وبالتالي على | أن يعترف بالأمازيغية كلغة 
كه ورسمية وأن يترجم اغترافه هذا بشكل لم80 

غير أن هناك حركة بربرية متطرفة كحركة التجمع من أجل الثقافة 
والديمقراطية» والتي ترفع بين الحين والاخر شعارات مثل انحن لسنا عرباة 
و«الأمازيغية لغة وطنية ثانية» يراد لها أن تكتب بالحروف اللاتينية. وكانت قد تاسست 
في باريس عام ١4717/‏ الأكاديمية البربرية التي تغذي مثل هذه التوجهات التي ترفض 


(49) الوسط ١5١‏ أيار/ ماير .)١99414‏ 


الاندماج في المحيط العربي الإسلامي. وقد برزت بعض هذه التوجهات كردة فعل 
لعملية التعريب» وهو ما يؤشر إلى أنها تشكل نوعا من الحماية لموقع اللغة الفرنسية 
كلغة الإدارة والاقتصاد في الجزائر. 

ما يهم بالنسبة للمغرب أن مفكرين (مثل مولود معمري) ومنظمات بربرية (مثل 
جبهة القوى الاشتراكية) رفعت شعارات «الخنصوصية البربرية»» فتزايدت المطالبة 
د بالاعتراف بالخصوصية الثقافية لمنطقة القبائل وباللغة الأمازيغية كلغة وطنية جزائرية. 
ا كان مولود معمري بين أوائل الذين نشطوا للمطالبة بالخصوصية الثقافية البربرية» 
1 والاعتراف بها كمكوّن رئيسي من مكونات المجتمع الجزائري منذ مطلع الثمانينيات» 
ما أعاد للأذهان قضية «الظهير البربري» ومضاعفات الهوية الجهوية. 

ثم إن بعض المغاربة يرون في الدعوة إلى خصوصية البربرية تعارضاً مع 
التعريب» ويحذرون من أنه قد ينتج منها انقسامات داخلية تهدّد التوجه الوطني 
والقومي وتطلعات التحرر من هيمنة الثقافة الفرنسية. عقدت في الرباط» المغرب» 
ندوة حول «الكتابة بالأمازيغية» فى 77 7 تشرين الثاني/ نوفمبر ١94١‏ بدعوة من 
اتحاد كتّاب المغرب» تكلم فيها محمد الأشعري على أهمية «الحوار الثقافي لإيجاد صيغ 
ثقافية تحترم تعددنا واختلافنا بالقدر الذي تحرص على وحدتنا»» ونحدث عبد الكريم 
غلاب عن «أن الثقافة الوطنية لا بد وأن تتبنى لغة وطنية واحدة وتمكينها من أن تصبح 
لغة علم وثقافة»» معطياً أمثلة لواقع التعدد اللغوي في عدة بلدان أوروبية (سويسراء 
بلجيكا) و«التي تسود فيها اللغة الأقوى ثقافيا». مقابل هذاء قال محمد شفيق في هذه 
الندوة إن «الأمازيغية. . . تراث للجميع مثلما العربية تراث للجميع» ويجب تدريسهاء 
وذكر «بفصول الدستور المغربي التي تقول بالمغرب الكبير وليس بالمغرب العربي الكبير» 
وتقول بأن العربية هي اللغة الرسمية للبلاد وليس القومية أو الوطنية». 

وفى محاولة توفيقية بين هذين الرأيين» تناول محمد جسوس مسألة «الثقافة 
الأماريقة والفقانة المسوفن ملكا إن للمتريك الكدن امفيك هري ولع رفي 
واحدة» وعلى «ضرورة التمييز بين اللغة الرسمية واللغة الوطنية»؛. وعلى «أن ما حدث 
للغة والثقافة الأمازيغية هو نفسه الذي حدث للثقافة الشعبية في بلادنا. والذي حدث 
هو انحفار قجوة بينهما وبين الثقافة الرسمية. . . وهي النظرة التي كانت ترى للتعدد 
الطبيعى للغة والثقافة بالمغرب كامتداد السيبة»» وعلى أنه «يجب علينا بالأساس أن ننظر 
إلى الثقافة الأمازيغية كمسألة تهم كل المغاربة» وأن أي مساس بأحد فروع الثقافة 
المغربية هو مساس بمستقبل المغرب عامة»» وعلى أن «أكبر خطورة تواجه المغرب 
حقيقة ليس هو الخلاف بين التعريب والتمزيغ» بل هو هيمنة اللغات والثقافات 
الأجنبية وبخاصة الفرنسية التي أصبحت تشكل تبديداً حقيقياً لهويتناة””" . 


(40) انظر: الاتحاد الاشتراكى. .1941/1١١/57‏ 
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وفي عام ١491‏ انعقد مؤتمر «الكونغرس العالمي الأمازيغي» الذي تأسس قبل 
سنتين من هذا التاريخ في سبيل إحياء الثقافة الأمازيغية» وقد جرت في هذه المناسبة 
مقابلة صحفية مع المحامي والكاتب السياسي المغربي أحمد الدغرني قال فيها إن السبب 
الذي أدى في هذه المرحلة إلى بروز الدعوة الأمازيغية مرتبط «بالتيارات السياسية 
القائمة على مفهوم القومية العربية وعل كل ما هو عري واستخدام اللغة العربية 
لتعريب المحيط الاجتماعي. فهذه التيارات مست المكون الأمازيغي للمجتمع» ما 
اضطرنا إلى تأسيس تنظيمات وجمعيات تستهدف خلق التوازن الضروري في المحيط 
الاجتماعي قبل ظهور تيار القوميين العرب... وقد اعتبرنا دائماً أن انقراض 
الأمازيغية هو ثغرة في الثقافة المغربية يجب أن نسدهاء والدعوة هذه ليست بديلاً من 
اللغة العربية» بل هي... عملية توازن ثقافي وحضاري تدعو إليها الضرورة» لأنه 
إذا صح أن نقول بانفراض الأمازيغية فهذا ب يعنى أيضاً انقراض الشعب الأمازيغي وهو 
ما لا يمكن تصوره. . . البرنامج ا برنامج وطني ولكن في مغرب يعاني من 
الناحية الثقافية نوعاً من الاستللاب |الثقافي ١‏ فهناك استلاب فرنسي واستلاب اسباني» 
ولا يصح أن نقول إن 0 استلاباً ثقافياً عربياً في المغرب» لأن الثقافة العربية جزء 
من كياننا الاجتماعي. ولكن هناك الاستللاب السياسي القومي . هذه القومية العربية 
هي موضوع_خلاف بين العرب أنفسهم وليس فقط بين العرب والقوميات غير العربية 
التى تعيش داخل الخريطة اخالية با يعرف بالوطن العري... :هناك فرق بين الخربية 
كلغة وأداة تعبير ومعرفة وأداة وجود من جهةء والتعريب الذى يستهدف تعريب غير 
العربي من جهة ثانية» ولا نعني بمعارضة سياسة التعريب نفي اللغة العربية» لأن 
الشروع الثقافي الذي ظهر لدى الأمازيغيين في إطار الجمعيات الثقافية مشروع يرتكز 
أساساً على التعدد الثقافي)77" . 

وفي ما يتعلق بالجزائرء حيث تعتبر هذه المسألة أكثر تأزماء جاء في الميثاق 
الوطني «ان الجزائر وهي جزء لا يتجزأ من الوطن العربي تربطها به أواصر اللغة والدين 
والثقافة وذلك التضامن الذي توطد فى الماضى وتلك التطلعات المشتركة لتحقيق مصير 
واحد»ء وأن «اللغة العربية عنصر أساسي للهوية الثقافية للشعب الجزائري ولا يمكن 
قصل شخصيتها عن اللغة الوطنية التي نعبّر عنها. . ان تعميم استعمال اللغة العربية 
وإتقانها كوسيلة عملية خلاقة يشكل إحدى كبريات مهام المجتمع الجزائري. إن الخيار 
بين اللغة الوطنية واللغة الأجنبية أمر غير وارد البئة ولا رجعة فى ذلك» ولا يمكن 
التقاش حول التعريب إلا فيما يتعلق بالمحتوى والوسائل والمناهج والمراحل»2© . 


.)١59ا9 آب/ أغسطس‎ ١5( الوسط‎ )4١( 


(؟4) انظر: الجمهورية الجزائرية الديمقراطية الشعبية»ء من نصوص اليئاق: ملخص للأفكار الرئيسية 
للمشروع التمهيدي للميثاق الوطني [الجزائر]: منشورات جريدة الشعب» 1905). 


1 


وقد دعت وثيقة الوفاق الوطني التي انعقدت على أساسها ندوة الوفاق في 
الجزائر في ١٠١ ١5‏ أيلول/ سبتمبر 14945 في محاولة للخروج من أزمة مرحلة 
حاسمة في تاريخ الجزائر لقيام «بمشراطية تعددية على أساس المكونات الأساسية للهوية 
الوطنية. باعتبارها تراثا مشتركاً لجميع عع الرائرين : الإسلام والعروبة» والأمازيغية. في 
ما يتعلق بالإسلام» جاء في وثيقة الوفاق هذه أن «الشعب الجزائري شعب مسلمء 
والإسلام دين الدولة»» وأن الإسلام كان (عاملاً جوهرياً في تعبئة قدرات المقاومة 
والكفاح لدى الشعب الجزائري ضد كل الاعتداءات الأجنبية وكل المحاولات الرامية 
إلى المساس بالشخصية الوطنية. وقد استمد الشعب الجزائري قوته المعنوية وطاقته 
الروحية في كفاحه المظفر ضد الاستعمار من الإسلام» دين العدالة والمساواة 
والتسامح». وأن الإسلام قد شكل «اللحمة الأساسية للمجتمع الجزائري وجعل منه 
شعباً موحداً ومتمسكاً بنفس الأرضية ونفس العقيدة وبنفس اللغة» لغة القرآن 
والرسالة الإلهية». 


وفي ما يتعلق بالأمازيغية» جاء في وثيقة الوفاق هذه أن «كل أمة تجد ذاتها 
ضمن تاريخها الذي يعكس وحدتها انطلاقا ‏ من 'أضولها. . وضمن هذا المنظورء تدرج 
الأمة اطوائزية مسار بلوزة شيخض يا وهويعا ا ل ا ل 
لجميع الجزائريين. إن البعد الأمازيغي يشكل أحد الأسس للهوية الوطنية. وستسهر 
الدولة على إعادة الاعتبار للأمازيغية وترقية اللغة الأمازيغية في مختلف القطاعات 
التربوية والثقافية والإعلامية» 9" . 


وإذا ما طبقت هذه الوثيقة قد يرضى ذلك القوى الديمقراطية الأمازيغية» كما 
نستخلص من حوار أجرته مجلة زواياء في عددها الصادر في الشهر */؛ عام 
» مع حسين آيت أحمد حيث قال إن القضية الأمازيغية قضية ثقافية و«مسألة * 
ثقافية أمازيغية تخص سكان المنطقة القبائلية. اللغة الأمازيغية من أقدم لغات العالم. 
والثقافة الأمازيغية هي الوحيدة المتبقية من الثقافات المتوسطية القديمة... ذات أبجدية 
هي من أقدم الأبجديات (التفانا) . ل أنه توجد استمرارية للغة وثقافة بتعبير 
عربي... هناك استمرارية والأمازيغية تشكل جزءا من الشخصية الوطنية الجزائرية 
لست أفهم لماذا : تستثني الجزائر أحد مكونات هويتها. . . نحن مع العروبة بصفتها 
الهوية الثقافية للشعب» نحن مع العروبة الحديثة التحررية» العربية هي لغتنا؛ اللغة 
الرسمية» اللغة القومية للجزائر. نحن أبناء ثقافة عربية... ليس يوجد قومية بربرية» 
ليست توجد قومية أمازيغية أو قبائلية ونحن ضد هذا اللون من القومية 
الاستئثارية. . . يجب أن يكون للغة القبائلية حظها في التطور. لهذا يجب إعلانها لغة 


(48) انظر: الحياة: 9 1995/4/11. 


بح اج ب 


وطنية. . . أعتقد أن الاندماج هو نقيض النبذ)”*"2. 

والمهم في المسألة أن البحث عن هوية ثقافية بين الجماعات العرقية قد يِبِدّد 
الوحدة الوطنية والقومية» إذا لم تتوفر الأجواء الديمقراطية التي تسمح بالمطالبة 
بالمساواة في الحقوق والعمل على ممارستهاء من دون إحساس بأن عملية التعريب تهدد 
هويتها الخاصة. كذلك من المهم أن ندرك أن هناك انقسامات جهوية وعشائرية تهذد 
التلاحم الوطني الجزائري وتنم عن وجود أزمة في الهوية الجزائرية (وكانت 
الإحصاءات التي قام بها الاحتلال الفرنسي عام 14870 قد توصلت إلى وجود 0١7‏ 
عشيرة). من هنا رسوخ وقدم الدعوة الوطنية للانتقال من «العشيرة إلى القوم» وبناء 
الدولة العصرية التي تقتضي تجاوز العصبيات العشائرية والعرقية. 


وهناك أيضاً ظاهرة الخصوصية إلكردية_في المشرق العربي» وبخاصة في العراق 
حيث يشكل الأكراد بين ١5‏ بالمئة إلى ٠١‏ بالمئة من مجموع السكان. تذهب التقديرات 
إلى أن عدد الأكراد في منتصف العقد الأخير من القرن العشرين بلغ 7١‏ مليونا 
موزعين في ستة بلدان (حوالى ٠١‏ ملايين في تركياء و0,5 مليون في إيران» و5,5 
مليون في العراق» ومجموعات صغيرة في سوريا وأرمينيا وأذربيجان) تجمعهم لغة 
مشتركة وغالبيتهم من السنة» وتفصل بينهم انقسامات وصراعات قبلية وطبقية تتمثل 
بأحزاب وقيادات وحركات سياسية متناحرة» مرتبطة بتحالفاتها الخاصة في الداخل 
والخارج. وقد شكلت خصوصيتهم معضلة للحكومات العراقية المتعاقبة» ليس فقط 
من حيث منحهم حقوقهم فحسبء بل من حيث الدعوة إلى الانفصال. 


وكانت آمال الأكراد بإنشاء دولة كردستان كوطن قومى قد ارتفعت بانهيار 
الخلافة العثمانية» إذ تلقوا وعوداً شتى في هذا السبيل من الخارج والداخل. ولكن 
الدول المعنية مباشرة (تركيا وإيران والعراق) تصرّ على سيادتها على أراضيهاء وترفض 
فكرة تقسيم بلدانهاء كما أن الدول الكبرى حرصت على استعمال الأكراد لمصالحها 
الخاصةء فتعمل على تحريضهم ثم التخلىي عنهم. وكانت ثورة ١408‏ في العراق قد 
رحبّت بمشاركة الأكراد في المصالحة الوطنية العامة؛ إلا أن التدخل الخارجي وتفاقم 
المشاكل السياسية والاقتصادية وتزايد أهمية النفط. وغيرها من العوامل يجتمعةء 
عرقلت مهمة التوصل إلى حلول مرضية» فحدث التمرد المسلح عام 0١‏ واستمر 
متقطعا حتى عام 65 :» حين انمار التمرد الكردي» وتبعته محاولة تنفيذ خطة 
مدروسة لتحسين أوضاع الأكراد ومنحهم نوعاً من الاستقلال الذاتٍ في الإطار 
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العراقي””*2. ولكن الأوضاع عادت إلى حالها القديم نتيجة لحربي الخليج الأول 
والثانية» وعادت معها سياسة التحريض الغربي من دون التزام بمصيرهمء والاقتتال 
الداخلي» وعمليات التجاذب بين إيران وتركيا والعراق؛ وهو ما يترك شعورا محبطا 
لدى الأكراد بتكرار المأساة من دون الاستفادة من التجارب السابقة . 


كتب نزار آغري (الذي عرّف نفسه بأنه كاتب كردي) يصف حالة الأكراد 
بقوله: (إذا عدن إلى حالة الأكراد. في سائر أجزاء كردستان الخاضعة لسيطرة قوى 
خارجية لا تمثل إرادة الأكراد» لرأينا نوعاً من «حلف مقدس» إجماعي» يسعى إلى 
إزاحتهم من مسرح التاريخ والاجتماع والاقتصاد والثقافة ورميهم في زاوية معتمة من 
الصمت والإهمال. لا يتعلق الأمر بمجرد حكومات استبدادية. . . بل هناك «إجماع» 
ضمني على شريعة مصادرة حقوق الأكراد» ونفي مطالبهم» وإلغاء دورهم السياسي 
والثقافي يه" بوصفهم جماعة قومية متميزة عن الجماعات السائدة. .. إن 
الكردي الحيد» بنظر بنظر الجميع » » هو ذاك الذي تل عن كرديته وذاب في بوتقة القومية 
السائدة. . . هناك» إذن» خلل في العلاقة السائدة بين الأكراد والبنى التي تحتويهمء 
وهذا واقع على الصعيدين الرسمي والشعبي. فالبنيان السياسي والاجتماعي والثقافي 
الذي تم تشييده لم يقم على أساس إدماج جميع عناصر المجتمع في نسيجة الشامل. . 
إن إهمال الأكراد أمر شائع. . . وفي كل الأحوال فإن الأكراد حين يتلفتون حولهم لا 
يجدون من هو على استعداد لتحمل تبعات أمرهمء وأن يرى فيهم أعضاء كاملٍ 
الحقوق في النطاق الاجتماعي المرسوم. إن كل شيء يشعرهم بأهم غرباء في 


موطنهه)"'؟. 


وعما يزيد من تعقيدات الأمور بالنسبة للأكراد تباينهم عن جماعات عرقية أخرى 
تقاسمهم المكان نفسهء كما هو الحال بالنسبة للعلاقات مع الآشوريين والتركمان 
والكلدانين. ٠‏ في هذا المجال» أذكر أنني التقيت بشاعر يكتب بالعربية في باريس اسمه 
شموئيل شمعون يعرّف نفسه على أنه «وَلّد آشوري» كان دائماً يحلم بالهجرة ة إلى أمريكا 
التي يعترف أنه لا يعرف عنها شيئاً سوى من خلال الأفلام السينمائية. وبدلاً من 
الهجرة إلى أمريكا وجد نفسه يعمل في لبنان لسنوات طويلة مع الثورة الفلسطينية التي 
كان يصارح قادتها بأنه لا يطيقهم ويطالبهم بثمن بطاقة رار ل أوروبا. يقول 
إن «الأكراد» ذبحوا الاشوريين» وأنه ينظر إلى الكلدانيين على أنهم (على عكس 
الأشوريين) يتكيفون بسهولة مع الأوضاع التي تفرضها عليهم الأغلبية فيتخذون أسماء 


(96) ع111001 عطا ما ذعناذةآ] 01211 صمتعام 00 ,وه"1 ا ا«منادوع 0 أكتل سك 176 ,عع نقط0 ل مسلط 
176-17 .ص ,(1981 ,ووععط لرزاأزوتعء الدلا عوناعورز5 :]8 رعوباعةءز5) أكوظ 


(47) نزار آغري» «الأكراد وموقعهم في النسيج الحضاري في المنطقة,» الحياق ؟1/١/‏ 1997. 
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عربية. ومع أنه يتهم بعض الجماعات العرقية بالاستبدادية وينفر منهم. إلا أنه من 
ناحية ثانية يتعاطف مع جماعات عرقية أخرى» فيقول فى إحدى قصائده: 


لا تحزن يا صديقي البربري 

من قدوم الشتاءات العربية» البطيئة 
لف جسدك ببخار البحار 

ولا تحزن 

يا صديقي البربري 


ويتوجّه إلى آخر: 

فل لي" 

أمها الأمازيغي الحالمء 

لماذا لا ينتحر هؤلاء 

الواقعيون! !280 

وننهي هذا الكلام بالقول إنه في الصراع الدائر في العراق بين الأكراد أنفسهم 
عام 21495 نجد أن الانتماء القبلي يتعارض مع الانتماء العرقق: فللحزب 
الديمقراطي الكردستاني علمه الأصفر وللاتحاد الوطني الكردستاني علمه الأخضرء 
وبين الأصفر والأخضر يراق الدم. وحين باجم طرف كردي مدينة يخرج منها الفريق 
الكردي الآخر. يذهب علمء ويأتي علم آخرء وتبقى المأساة. أليس هذا ما هو 

ك بين الأكراد والغرب أو بين الشعوب كافة التي لم تتمكن من المضالحة بين 
هوياتها المتنافرة؟ 


ماج الاجتماعي لاسي قن 
حر لا تي العويات 0 بل قجلها ربدعها كمكوّن أساسي في نسيج 
المجتمع العام . لا تشملها عن طريق الإلغاء والاضطهاد والقمع والتجاهل والتمييزء 
بل عن طريق إلراكها عل قم المساواة في مختلف النشاطات الإنسانية والاعتراف 
بحقوقها وتفردها. صحيح أن هناك تعارضاً وتناقضات بين مختلف هذه الانتماءات» 


زفك4 شموئيل شمعون:؛ مطر فوق رسائل أمى , شعر (باريس: دار جلقامش» )2 ص 3 
و١98.,‏ 
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فقد تتعارض القطرية مع القومية» وقد تتعارض الولاءات الطائفية والعرقية والقبلية 
معهما معأء وقد تتعارض كل هذه في ما بينهاء فلا تنفصل واحدة منها عن الأخرى 
ما لم تتكوّن هناك رحابة في الرؤية وتقبّل للتعذدية» في مناخ من الديمقراطية الحقيقية 
التى توازن بين الحرية والعدالة الاجتماعية. 


إنها المعضلة الكبرى التي واجهت المجتمع العربي خلال ما يزيد على قرن من 
الزمن» من دون أن يتمكن من إيجاد مخرج منها. وما يزيد من تفاقم هذه المعضلة 
حالة التخلف العام التي يعانيها المجتمع العربي بالصميم. لذلك من المتوقع أن تستمر 
الانتماءات التقليدية» ليس بسبب التربية والتنشئة التى نتلقاها فى المنزل والمدرسة 
والسوق ومكان العمل» أو بسبب عوامل خارجية فحسب» بل أيضاً يسبب استمرار 
الأوضاع والظروف والبنى والتنظيمات الاجتماعية التي خلقتها في الأساس» وتستمر 
بالعمل على تعزيزها وترسيخها. 


وبين أهم سمات التنظيم الاجتماعي القائم في مختلف المجتمعات العربية أنه 
يتمحور حول مصلحة الجماعات المتناقضة مع مصالح الجماعات الأخرى. وترافق 
ذلك أو تنتج منه رؤية تسلطية وغيبية يفقد فيها الإنسان مسؤوليته عن تصرفاته. 
وترتيبات طبقية هرمية فئوية تتمثل بالطائفة والعشيرة والعرق» فيتمتع بعضها على 
حساب البعض الآخر في الثروة والنفوذ والجاه. هذا هو ما أشير إليه بالعصبية 
التقليدية والوعي التقليدي المنبثق منها. من هنا هذا التساؤل حول ما إذا كان المجتمع 
العربي شعباً أو شعوباً أو قبائل؟ 

حين نبحث في الهوية.نبحث في الحدود أو الدوائر وسيولية الحدود والعلاقات 
والوعي» والولاء والعصبية» وتلاقي الدوائر أو انفصالها أو تصادمهاء والانسجام 
والتنافرء والاندماج والتنابذ. هناك مَنْ يُعتبرون خارج الدائرة بفعل النزعة الإقصائية» 
ومّنْ يُعتبرون داخل الدائرة بفعل النزعة الاستيعابية . وهناك الهويات المتنافرة التي تقوم 
على التنافس والإلغاء لا على التعاون والبحث العقلاني في سبيل تجاوز التناقضات 
القائمة وحلّ المشكلات المستعصية. كذلك هناك الهويات المصطنعة والمتنافسة 
والمفروضة والمتزمتة» الضيقة والمرنة» المتسامحة والملتزمة بمصير المجتمع والمغرقة في 
ذاتيتها عل حساب كل ما هو غيرها. كل منا متعدّد الهويات» وبعضنا يعرف كيف 
يؤالف بينهاء ومنا من تتصارع في نفسه بعضها على حساب البعض الآخر. منا من 
يعطي الأولوية للدائرة الأعم. ومنا من يعيش في دائرة ضيقة فينشغل بذاته ولذاته. 
هناك المنتمي وهناك اللامنتمي» والمندمج وال مهمّش» والنزوع التساؤلي والتزوع اليقبني . 
وكثيراً ما نقع في حيرة أمام الأسئلة الكبيرة التي تصعب الإجابة عنهاء ولكن كثيراً ما 
نستغرب الامتثال الكلى. وربما نتمكن من إقامة توازن بين انتماءاتنا مهما تعذدت 
وتعارضتء ولكن كثيراً ما نقع ضحية الخلل. 
م١٠١‏ 


يتساءل أمين معلوف في كتابه الهويات القاتلة عن السبب الذي يدفع عدداً كبيراً 
من الناس إلى ارتكاب الجرائم باسم هوياتهم ؛ ويستخلص أنه المفهوم القبلٍ لفكرة 
الهوية الذي لا يزال سائداً ب انيت اللقدمة والتخلفة. وهو ضكر 
بشدة هذا المفهوم» إذ انه «يختزل الهوية إلى انتماء واحدء يصئّف الناس داخل موقف 
منحاز» بشع ” امع تسلطي وانتحاري أيضأ» فيحؤلهم في أغلب الأحيان 
إلى قتلة وإلى أنصار للقتلة» وتكون رؤيتهم للعالم منحرفة وملتوية»”"' . 


إن هذا المفهوم القبلٍ قد ينطبق على الهويات القومية والدينية والعرقية ومختلف 
العقائد» وليس من الضروري أن يكون المجتمع قبليا كي يسوده هذا المفهوم الضيق. 
إن عنصرية الغرب تسمح له بالتحكم بشعوب العالم وتجريدها من إنسانيتهاء بل 
بالعمل على إبادتباء في زمن العولة التي تسودها قيم السوق والمصالح الخاصة. 


ثانيا: الثقافة المشتركة 
نحلل أيضاً مسألة تعدّدية الثقافة العربية من خلال مدى وجود ثقافة مشتركة 
يتسم بها المجتمع العربي . ونعرّف ا الثقافة بمعناها الانثروبولوجي» فنشير بها إلى حمل 


أساليب المعيشة في حياة الشعب اليومية» التي تشمل بين عناصرها المترابطة في نسيج 
متكامل_ الرؤية العامة والقيم والمبادئ والمفاهيم والتقاليد والعادات والمعتقدات والمقاييس 
والمعايير والمهارات والأعرات والقوانين بادك 4 ا الأخلاقية والقواعد 
والإنجازات | الإبداعية أو الفنية والفكرَية والعلمية والتقنية. وعدر جع في قل الراام 


الثقافي العربي المعاصر في مختلف معانيه في القسم الرابع من هذا الكتاب . 


هنا نود أن نشير إلى وجود ثقافة_عربية عامة مشتركة ومتنوعة في أن ميا 
وذلك في شتى مجالات الحياة اليومية. ونرى أن هذه الثقافة العامة مستمدة في 
الأساس من البنى والروابط العائلية وأنماط الإنتاج والمعيشة والدين واللغة العربية 
وآدامها والبيئة الطبيعية والنظام العام السائد وتشابك التجارب التاريخية . 


تتنوع الثقافة العربية داخل كل بلد عربي ومن بلد إلى آخر بتنوع هذه المصادر 
وطبيعة تفاعلها في ما بينهاء فلا يجوز التركيز على عنصر دون غيره» أو حتى على 
بجموعة من هذه العناصر بعضها بمعزل عن البعض الآخر. إضافة إلى كل هذه 
العناصر المتنوعة» هناك عنصر التفاعل في ما بينهاء ما يعمل على تحوّل كل منها وعلى 
خلق واقع هو أبعد من مجرد تجمع أجزائه كافة. ما نتكلم عليه إذن» هو التفاعل 
الاجتماعي وليس التجمّع التراكمي . 


م254 أمين معلوف» الهويات القاتلة (بيروت: دار النهار, 898) ص 0 


00 الثقافة ا المشتركة هو ا ا عدي ان تلذاف الخريت 0 


اعتادت على أن تشير إلى هويتها على أنها إسلامية - عربية. وفي مصر»ء كما في بقية 
المشرق العربي» كثيراً ما يؤكد بعض غير المسلمين أنهم جزء من الحضارة الإسلامية. 
وقد ورد في مقالة لغالى لغال شكري حول علاقة المسيحيين بالعروية أن ؛ الزعيم السياسي 
المصري مكرم عبيد «كان. . . قبطياً أورثوذكسياًء ولكنه يرشح نفسه للبرلان في حي 
السيدة «زينب» فينجح بأغلبية ساحقة». وكان مكرم عبيد مشهوراً بثقافته القرآنية؛ 
وكان يقول: ١إنني‏ مسيحي ديناً ومسلم وطناف و«اللهم اجعلنا نحن المسلمين لك 
وللوطن أنصاراً», و«اللهم اجعلنا نحن النصارى لك وللوطن مسلمين»)» رأضيات غالي 
شكري بدوره: (إن الإسلام وطن حضاري ننتمي إليه نحن المسيحيين الشرقيين لا 


ويرى البعض الآخر أن' العائلة) وعلاقات القربى الحميمة هي ا الأهم. 
باعتبار أن بنية علاقات القربى والأدوار والقيم والتوجهات المنبثئقة منها هي ذاتها في 
مختلف البلدان العربية» بصرف النظر عن الانتماءات الدينية والعرقية. وقد يضيف 
أصحاب هذا الرأي أن الكثير ما يعتبر قيماً وتقاليد دينية (كتلك التى تحدّد دور المرأة 
في المجتمع) هي في الأساس قيم وتقاليد غائلية تبناها الدين» فاستمرت فيه متخذة 
شكلها الخاص واكتسبت قداسة ساعدت على رسوخها واستمراريتها. 

كذلك هناك من يرى أن المصدر الأهم في تكون الثقافة المشتركة هو أنماط أو 
أساليب المعيشة والبنى الاقتصادية الاجتماعية والبيئة بشكل عام» فنشأت من ذلك 
ثقافة بدوية رعوية وثقافة ريفية زراعية وثقافة حضرية تجارية. وقد يضيف البعض هنا 
أن تفاعل هذه الثقافات الثلاث أدى أوء على الأقلء أنْر فى الثقافات الأخرى» 
فأسهم في تكوّن ما نسميه الثقافة المشتركة. وقد يجد البعض أن الثقافة البدوية هي 
التي طبعت الثقافة المشتركة بطابعها الخاص» كما قد نستنتج من دراسات علي الوردي 
التي هي استمرار للتراث الخلدوني. 

وقد نشدّد على مصادر اخري غ الدين |والعائلة وأنماط المعيشة والبنى 
الاجتماعية الاقتصادية» أو ننكرها جزئياً أو كليا. وَرَيمنا يكوان ذلك مقيولا عنين 
يكون القصد أن نركّز اهتمامنا على جانب معين من الجوانب الثقافية بحد ذاتها. غير 
أننا حين نحل الثقافة العربية المشتركة لا بدّ من تناول مختلف المصادر يجتمعة ومتفاعلة 
في ما بينهاء كما لا بذ من التأكيد أن هذا التفاعل هو تفاعل معقّد دائم مستمر 
دائري» فلا يُعتبر أي عنصر من هذه العناصر قائماً بذاته» بل بغيره أيضاً. 


)29 غالي شكري» «المسيحيون والعروبة: من يدفع الثمن؟) الناقد. السنة ؟”». العدد ١6‏ (أيلول/ 
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وفي تناولنا للثقافة العربية المشتركة يجدر بنا أن نحذّر من : بج التحليل التبسيطي 
الواسع الانتشان في النقاشات السياسية العربية الذي كثيراً ما يششدد على واحدة من 


المقولتين التاليتين : 


- تشدّد بعض المقولات على التشابه أوء على العكسء. الاختلاف الثقافي بدلاً 
من التكامل» فيتم التوصل على هذا الأساس إلى القول بوجود أو عدم وجود ثقافة 
عربية مشتركة» بالاستناد إلى تقديرنا لوجود تشابه أو اختلاف بين بلد عربي وآخر. 
من هذا المنطلق هناك من يتخذ الفروق الثقافية دليلآً على القول بوجود مجتمعات لا 
مجتمع عرب واحد. . كما أن هناك من يتخذ التشابه الثقافي بحد ذاته دليلاً على القول 
المعاكس بوحدة الوطن العربي وكونه مجتمعاً واحداً. إن التشديد المفرط في أي من 
هذين الاتجاهين يشكل منزلقاً في متاهات الجدل العقيم» فالتنوع الثقافي قائم ليس 
فقط في المجتمع العربي ككل» بل هو كذلك قائم داخل كل من المجتمعات العربية 
نفسها. من هنا أننا إذا ما اعتمدنا مقولة التشابه في تحديدنا لما يكوّن مجتمعاً ما فقد 
نلغي بذلك المجتمعات كافة. إن من يجد في التنوع أو الاختلاف الثقافي العربي مبرراً 
للقول بوجود مجتمعات لا مجتمع عربنٌء يكون من الصعب عليه أن يقول أيضاً بوجود 
مجتمع لبناني أو عراقي أو سوريٌ أو مغرب أو أي مجتمع آخر لشدة التنوع والاختلاف 
الثقافي داخل كل من هذه البلدان العربية. 


لذلك يكون من الأجدى أن يجري التشديد على التكامل_الثقافي بدلاً من مجرد 
الممائلة أو الاختلاف» فتنتوجّه إلى البحث في منطلقات الهوية الثقافية وتطلعاتما المتكونة” 
من وحدة التجربة التاريخية ومواجهة تحديات العصر ومهامه المشتركة . قد تنتج الوحدة 
من التنوع المتكامل أكثر مما تصدر عن التشابه» ومن التفاهم في إطار الانتماء العربي 
ومواجهة التحديات التاريخية أكثر ما تصدر عن الإصرار على الإجماع . 


- تشدد بعض المقولات إما على مفهوم حلولي يقول بأن الحضارة العربية حلت 
تاريخياً محل الحضارات السابقة لها في المنطقةء أو على مفهوم انقراضيٍ يعلن موت 
الحضارات السابقة واندثارهاء أو مفهوم إلغائي يؤكد أن الحضارة العربية ألغت 
الحضارات السابقة وشكلت بداية جديدة كلياًء أو حتى على مفهوم تشويبي يعمد من 
دلق إبلاي أضرل إل غير التضارات السابقة ميضفيا سراء اموت 1م 
شعر الماهلةة وهوما ببتدعي: رفضها رفصا ياناً. 

على عكس ما تدعو إليه هذه المقولات» عدوي 1 تيه الب القاتم عل 
مقولات التفاعل الحضاري » الذي يعترف بأن الثقافة العربية والإسلامية هي في الواقع 
حصيلة تفاعل تاريخي بين عدة سرت سيك ل اساي ره 0 
مختلفة. إن الواقع الحضاري هو واقع تفاعل وليس واقع حضارة صافية فرضت نفسها 
أو ألّغت الحضارات السابقة لها. ما حدث تاريخياً في واقع الأمر هو أن محتلف 


١1١ 


ا 
له 


0 


١‏ لاصمق١‏ لها ص 


عكار ة بديد: تلتق غذلف لحفارات اللطقة ار 
واقعنا اليومى كما فى ذاكرتنا ووعينا الجماعى » أدركنا ذلك أم لم ندركه. 


وما يستدعي تجاوز المقولتين السابقتين والتشديد بدلاً من ذلك على التكامل 
والتفاعل الحضاري أن المنطقة العربية كانت» وما تزال» منفتحة على نفسها وغيرها 
ثقافياً رغم العوائق المصطنعة. إنها صلة وصل وجسر بين القارات الثلاث (آسيا 
وأوروبا وافريقيا) وجزء لا يتجزأ من حضارات البحر المتوسط. كل ذلك جعلها 
عرضة لتجارب تاريخية متشابهة بدءأ من قيام عدة حضارات وامبراطوريات (بما فيها 
الامبراطورية الإسلامية وما قبلها وبعدها) وحصول هجرات سكانية مستمرة في المنطقة 
كافة قبل الفتح الإسلامي وبعده؛ الأمر الذي أسهم في تعزيز التفاعل الثقافي ووحد 
بين أجزاء المنطقة المترامية الأطراف. بكلام آخرء نقول إن الحضارة العربية الإسلامية 
حضارة استيعابية (12611081906)» بمعنى أنها استوعبت غيرها من حضارات» وليست 
حضارة إقصائية بمعنى أن تكون أقصت أو نبذت أو ألغت الحضارات الأخرى. 

ولأن المنطقة العربية متكاملة» نجد أنه ليس مصادفةء مثلاء أن الفينيقيين أسَسوا 
قرطاجة في تونس» وكان لهم نفوذهم في سائر ما يعرف اليوم بالمغرب العربيء وكانوا 
ربما قد قدموا أصلا إلى الشاطئ السوري من منطقة خلج العربي. وليس مصادفة» 
إذن» أن يتم الدمج بين الثقافة العربية والثقافات السابقة لها في الهلال المخصيب 
ووادي النيل والمغرب. - وفي التاريخ الحديث تعرّضت المناطق العربية كلها للاستعمار 
الأوروبي وكافحت معاً أو منفردة للتحرّر منه بعد أن رزحت تحت أثقال الحكم 
العثماني قبل ذلك . 


وحديثنا عن التكامل لا ين ينفي_التفرد والخصوصية في تجارب البلدان العربية 
التاريخية . ضمن هذا الإطار العام 0 يشْدّد على مقولات التكامل والتفاعل يمكننا 
أن نقول بتنوع الثقافة العربية بين بلد وآخر وضمن البلد الواحد. إن الخبرة التاريخية 
متنوعة في تكاملها حتى في الإقليم الواحد. بهذا نشير مثلاً إلى اختلاف تجارب 
الجزائر والمغرب الأقصى وتونس مع الاستعمار الفرنسي. كذلك يمكن الإشارة إلى 
اختلااف التجارب في الجزيرة العربية بين بين اليمن في جنوبه وشماله 0 والعربية 
السعودية» وإلى اختلاف التجربة الفلسطينية عن تجربة الأردن والعراق في ظل الحكم 
البريطاني»؛ وإلى اختلاف تجارب المغرب عن تجارب سوريا ولبنان في ظل الانتداب 
الفرنسي . 

وقد مارست الامبريالية الغربية استعماراً ثقافياً بالإضافة للاستعمار السياسي 
والاقتصادي» وذلك باللجوء بخاصة إلى أسلوبين متناقضين في 0 فعملت على 
تشجيع الاقتلاع الثقافي بفرض الثقافات واللغات الغربية من ناحية » ود بتشجيع_التفكير 
حل 


<١ 4م‎ 


السلفى الغيبى من ناحية أخرى. وقد نشأت من هذه السياسة ضمن البلد الواحد 
ثنائية بين فكر ليبرالي حدائي وفكر سلفي يخوض بعضه في متاهات الغيبية والماضوية . 

ونتيجة لهيمنة الاستعمار الغربي نشأت اتجاهات أيديولوجية تختلف من حيث 
فهمها للحضارة الغربية وأسلوب التعامل معها. يرى محمد عبد الباقي الهرماسي أن 
ثلاثة أنواع من الاتجاهات الايديولوجية مشاتابتى المخرت العربي في صراعه مع 
الاستعمار الفرنسي» هي : الاتجاه القومي | السلفي الذي شدد على هوية البلد التقليدية» 
وخاصة الهوية 0 فده الصراع ٠‏ مع الاستعمار على أنه بالدرجة الأولى صراع ثقافي 
بين هويتين معاديتين» وقد تمثل هذا الاتجاه بفكر ابن باديس فى الجزائر والثعالبى فى 
توسنء والأعباه التسديى اللييرال الذئ 'اتخل من أوزونا البزجوازية تموذجا يقعدي يه 
وقكدسلك هذا السلك مهنيون ومتكروة وتقديوة من أمعال اكيب يؤرقبة ومضال 
الحاج وعباس فرحات. والاتجاه الراديكالي الذي عمل على إنباء التبعية للغرب وتغيير 
البنى الاجتماعية في ضوء المبادئ الاشتراكية» ويتمثل هذا الاتجاه بمحمد حربي في 
الجزائر» وأحمد بن صلاح في تونسء والمهدي بن بركة في المغرب”' '". 

ونشأت في مصر والمشرق العربي العربي تيارات ايديولوجية مشاببة تمثلت في مراحلها 
الحديثة الأولى بتيار الإصلاح الديني .بنى المتمئل بالأفغاني ومحمد عبدو ومحمد رشيد رضاء 
وتبار الحداثة الليبرالي المتمثل بيعقوب صروف وأحمد لطفي السيد وطه حسينء» والتيار 
الراديكالٍ المتمثل بشبلٍ الشميل وفرح انطون وعبد الرحمن الكواكبي». ما دفع باتجاه 
تبلور الايديولوجيا الاشتراكية. وكما سنرى في فصل حول الفكر العربي» توالت هذه 
التيارات في المرحلة الثانية بين الحربين العالميتين» وفي النصف الثاني من القرن 
العشرين . 

وفي سبيل تقديم تحليل أدق لتنوع الثقافة العربية» نشير إلى أنه بالإمكان 
تصنيفها بحسب مقاييس مختلفة وفقاً لاهتمامات الباحث ومنطلقاته. من ذلك أن 
الثقافة المشتركة العامة يمكن تصنيفها من حيث موقعها من النظام السائد إلى ثلاثة 
أنواع محددة من الثقافات الخاصة وهي: 

١‏ الثقافة السائدة» وهي الثقافة العامة والأكثر انتشاراً بدعم من الأنظمة 
الحاكمة» والتي لها جذورها القوية في التقاليد المتوارثة» فتعمل المؤسسات القائمة على 
دعمها وترسيخها في مجاماتها مع قوى التغيير. تتصف هذه الثقافة السائدة في المجتمع 
العربي بالغيبية والماضوية والتشديد على التقليد والامتثال القسري ولممائلة في محاولة 
لتسويغ مكانة القوى السائدة ومنحها الشرعية الضرورية وتعزيز مواقعها. إنبا ثقافة 
الطبقات والعائلات والمؤسسات الحاكمة. 


)٠١١(‏ عملنم بوره 4م تمعاذرق طاعمل8 :ا ااتعتدبوماعدعء82 لعدمقنهل! انه مأ كى02معط ,أومقطع1] 
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- الثقافات_الفرعية». ونشير بها إلى ثقافات خاصة بجماعات وطبقات وأقليات 
عرقية وطائفية وقبلية وأقاليم متميزة ضمن الثقافة السائدة. وبين أبرز الثقافات الفرعية 
تقليدياً تلك التي تتصف بها البداوة والفلاحة والمركنتيلية الحضرية. وتتنوع الثقافات 
الفرعية في المجتمع العربي بتنوع أساليب المعيشة والانتماءات الفئوية والإقليمية 
والطبقية متمثلة بشكل خاص بالتباين في حياة البادية والقرية والمدينة» وبثقافات 
الأقليات. 


0 بل تدخل أيضاً في صراع ومواجهة تحها م من أجل إحداث تغيير جذري 
في الحياة والتوجهات التقليدية. إنها في السياق الثقافي العربي الوعي الجديد البديل 
للوعي التقليدي. وتتمثل بخاصة بالحركات الثورية سنياس واجتماعياً واقتصادياً 
وثقافياً. وقبل كل شيء هي مضادة لتلك الثقافة التي تسوَّغ النظام السائد وتحدَ من 
الإبداع في مختلف جوانب ال حياة. 

إن العلاقات بين هذه الثقافات الثلاث هي علاقات تباين واختلاف أو صراع 
ومواجهة إلى الحذ الذي تقوم فيه بينها تناقضات اجتماعية ‏ اقتصادية واختلافات في 
الرؤية والمصالح. في هذا الإطار يمكن أن نفهم الصراعات والخلافات السياسية 
والفكرية والمعارك , بن الفديم والجدية كما غير اعنها وله معنن وبين الثابت والمتحوّل 
أو الاتباع والإبداع كما عبّر عنها الشاعر أدونيس» والامتثال القسري والامتثال 
الطوعي كما ميّزنا بينهما في هذا الكتاب. 

وبين تحديات الثقافة المضادة ألا تكون تقليداً للآخرء بل أن تنبثق من الواقع 
العربي انبثاقاً أصيلاً وتنظر إلى الأمور من موقعه الخاص» فتتعامل معه ومن ضمنه وفي 
سبيله من دون أن تغرق في متاهات السلفية أو تقليد الآخرء وأن تستفيد من 
التجارب الإنسانية العالمية» متجنبة التهميش والاغتراب والاقتلاع الثقافي . هذه هي ؛ 
باختصارء تحديات الثورة الثقافية في مختلف مراحل التطور العربي خلال القرن 

وإننا نربط بين الثقافة المضادة والثقافة الثورية لما لها من صلة وثيقة بالعلاقات 
الطبقية. تتنوع الثقافة بتنوع التكونات الطبقية» فتختلف أساليب ا وقيمها بين 
الطبقات الشعبية عنها بين الطبقات البرجوازية التى تميل للتمسك بالثقافة السائدة» بمأ 
نيا كلق التى الى نجوه امن تراك السظطرة الاستجبارية.. من هنا كاد متشكلة 
التعرلب: ف المقرية "الغرن:واشعنران الازدوااجية. فى "اللكة,والتقافة : 

تُظهر إحدى الدراسات أن الوضع اللغوي الذي ساد الجزائر بعد الاستقلال «قد 
خلق ثقافتين غير متجانستين» تتنازعان الأولوية وتتصارعان من أجل البقاء وتهدّدان 
البناء الاجتماعي بالتصدع... لقد نتج من بقاء اللغة الفرنسية كلغة أولى في الإدارة 
1 


الجزائرية بعد الاستقلال» تكوين طبقة اجتماعية تتمتع بجميع الامتيازات في الحصول 
على مختلف المناصب في المؤسسات الرسمية؛ وتدافع عن مصالحها وامتيازاتها ضد اللغة 
العربية التي تنافسها في الأولوية والمكانة كلغة وطنية. . . إن المدافعين [عن اللغة 
الفرنسية] ضد لغة المجتمع يكوّنون ‏ بالضرورة ‏ طبقة تحافظ على مصا حها المرتبطة 
بهذه اللغة على حساب المصلحة الوطنية العليا!» ١7‏ . 


هنا لا بد من القول» تتمة لموضوع أثرناه سابقاًء إذا التعرنيه ولتي يضر 
البربر في تعزيز لغتهم على أن خرص الجميع على وحدة المجتمع والثقافة في إطار من 
اك الخال واللتوازن والتعددية القائمة على الامتثال الطوعي ل 

إن مقولة الثقافة العربية العامة المشتركة لا تلغي مقولة التنوع أو التعدد الثقافي» 
فهي ثقافة متنوعة تتصارع أو تتباين في إطارها الثقافة السائدة» والثقافات الفرعية؛ 
والثقافة المضادة التحرّرية . هناك كذلك مقولات لا تنفصل عن مقولتنا ومنها وجود 
تمايز بين الثقافة الشعبية أو الثقافة الجماهيرية والثقافة العليا أو النخبوية. 


في الواقع أننا في دراستنا للتراث الثقافي أهملنا تاريخياً الثقافة الشعبية بشيء من 
التعالي . من هنا إهمالنا في التعليم والأبحاث والنقاشات العامة الشعر المكتوب باللغة 
العامية وغيره من التعبيرات الإبداعية الشعبية كالمرويات في لغة ب بين الفصحى 
والعامية» ومنها حتى ألف ليلة وليلة الغنية في مخيلتها وتعبيرها عن نوازع النفس 
البشرية في مختلف أوجهها. ومن المؤسف أننا بدأنا نظهر اهتماماً جاداً ب ألف ليلة 
وليلة بعد أن أقبلت عليها الثقافات الأخرى وخاصة الثقافة الغربية. 


ومما تجدر الإشارة إليه في هذا المجال التفسخ الذي يحصل في مختلف جوانب 
الحياة العربية السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. وكاد كمال أبو ديب قد 
0 مسألة وضع الوبداع الثقافي في مجتمع مفكك شهد نمو قوة الدولة وفلف : قوة 
المدني» وانعكاسات الانقسامات السياسية والدينية والطائفية والطبقية على 
0 بين دعاة الحداثة ودعاة التقليد أو بين الرؤية المستقبلية والرؤية الماضوية. 
وتوقع كمال أبو ديب في منتصف الثمانينيات حدوث مزيد من التفكك ومن 
الانقسامات داخل الثقافة العربية . 
إن لمثل هذا التفكك ك_الثقافي المتصل بالتفكك السياسي والاقتصادي والاجتماعي 


نتائجه السلبية على الحياة العربية» خاصة في مواجهة تحديات تاريخية ومصيرية في ظل 


)٠١١(‏ أحمد بن نعمانء التعريب بين المبدأ والتطبيق (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» 
)41١‏ ص 75٠١‏ 517. 
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عبات قرو عزن شاعو للك ل تردين نيام تشروع عزن متكايل عند اي 
سبيل إنجازه الطاقات العربية كافة. غير أن كمال أبو ديب يجد أيضاً أن لثل هذا 
التفكك إيجابياته كأي ظاهرة تاريخية مهمة. إنه تفكك للمركز والمركزية وربما مقدمة 
لنشوء مركز جديد في الأطراف المضادة للمركز التقليدي. 


لذلك ذكر كمال أبو ديب أن بين النتائج الإيجابية للتفكك الثقافي احتمال قيام 
مشروع إبداعي اختباري جديد يتصف باحترام حقى الاختلااف والتعدد في الوقت الذي 
تدره ليف النانة العربية ليروك او الساداريا الصارمتان. ا 
يقول: 91 إنه ع الخلخلة والمقرط. 50 الكن أيضا :. زمن الاكتناه والإبداع 
الحر... إن الإبداع العربي ليواجه الآن مرحلة الأسئلة الصعبة التي يحتاج فيها إلى 
برهنة أهميته وحمّه في احتلال مكانة مرموقة من سلم المعارف والنشاطات 
الإنسانية. . . فكيف ينطلق الإبداع الآن؟. . . وما الذي يمكن أن يطمح إلى إنجازه؟ 
إن الأسئلة لتتوالى» وإن كلا منها ليولد أسئلة أخرى أكثر صعوبة» وأشدَ إلحاحاً. 
إن المركز ينفرط؛ ومن انفراطه ينبغي أن تطلع كتابة عربية جديدة تتخلّص من أوهام 
الشمولية والعقائدية والوحدانية وتستطيع » 50 أن توجد وأن يكون وجودها 

عه 33> ا 

فاعلاًء دالا وذا قيمة على مستويات جديدة مختلفة . . 


من ناحية أخرى» يرى توفيق الحكيم في مقابلة أجراها معه يوسف القعيد في 

مجلة الوسط”"''' أن «الخلافات بين العرب جميعاً هي أن الخلاف سياسي بحت» مما 
أكد عندي الاقتناع بأن الوحدة العربية... لن يكتب لها النجاح على الإطلاق ما 
دامت تعتمد على الفكر السياسي وحده. . . إن الأساس المتين للتضامن والرباط 
الوثيق.. . ليس السياسة بل الثقافة والعقيدة» فالسياسة رمل متحرك لا يصلح 
للأساس الثايت . .. الأساس الواحد في كل ذلك هو الأساس الثقافي: اللغة العربية 
وترائهاء والعقيدة. . . ولذلك عندما نضع الوحدة العربية على أساس سياسي نفشل». 
ويذكر الحكيم أن هذا ما جعله يحلم بإنشاء جامعة_ثقافية أساسها المتين هو الأدب 
العربي والثقافة العربية إلى جانب الجامعة العربية. وما ذكره في حديثه أيضاً أن 
التضامن العربي «هو السبيل الوحيد المؤدي إلى تقدم العرب جميعاً والفوز بتحقيق أمانيها 
والتغلب على العقبيات والتحديات». 


.16 1١١5 ص‎ ))١94١ كمال أبو ديب» «افتتاحية العدد.» مواقف». العدد 50 (خريف‎ )٠١7( 
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)٠١7(‏ الوسط (5 تموز/ يوليو ؟199). 


ولكن التضامن_الثقافي لا يلغي التغير أو التعدّد في إطار الثقافة العامة المشتركة. 
ما نراه هنا أن هناك ثقافة عربية عامة مشتركة» إلا أن هلاه الثقافة هي ثقافة متنوعة 
متغيرة ة توجد فيها الثقافة الشعبية والثقافة العلياء وتتصارع في إطارها كل من الثقافة 1 
السائدة؛ والثقافات الفرعية» والثقافة المضادة التحررية. المشكلة الأساسية في كل ذلك 
هي الضياع. الثقافي العربي بين هيمنة الواحد بلجوئه لوسائل الامتثال القسريء 
وفوضوية التعدّد الذي يؤكد على التفرد بمعزل عن المشروع المشترك . 


وهناك ما يتهدد الهوية الثقافية العربية من قبل العولمة» فكثر الحديث عن مخاطر 
العولة في هذا المجال من خلال انتشار القيم الاستهلاكية؛ والترف» والشك» 
والجرائم المنظمة؛ والفساد» ووسائل الكسب السريع» على حساب الروابط الإنسانية 
0 الأسري وتغييب القضايا العامة. 


ثالثاً: التواصل والاتصال بين البلدان العربية 

فى زمن العولمة والثورة الإعلامية 
نعرف جيذ مدى أهمية الاتصال والتواصل» أي التفاعل» بين العرب فى 
الاجتماعية الفاصلة بينهم. وللمحافظة على الهوية وتثبيتها وبث روح احترام التعدد 
وحق الاختلاف. غير أن ما نجده في واقع الأمر واطرادا بتقدم الزمن أن الحدود 
والفواصل المصطنعة بين البلدان العربية تزداد وسوجا وكثافة» كما لو أنها جدران 


حديدية» ١‏ فى الوقت الذي تتعمّق العلاقات مع أوروبا وأمريكا في زمن العولمة والثورة 


الإعلامية . 


لقد هزلت العلاقات بين العرب في آخر القرن العشرين» الأمر الذي يحد من 
إمكانيات تجاوز المسافات النفسية والاجتماعية التي تفصل بينهم في أقطارهم المختلفة» 
والتي تدور كل منها في فلكها الخاص متأثرة بمركز الجاذبية في مجتمعات الغرب. لقد 
أصبح لكل قطر عربي حصونه المغلقة ومؤسساته وفضائياته الإعلامية الخاصةء ونظامه 
التربوي» وتوجهاته. ومنشوراته» وارتباطاته. بل التزاماته» منفردة مع الخارج . ولا 
تقتصر الأنظمة العربية على مارسة الرقابة والمصادرة فى الداخل» بل تضاعف منها بين 
الأقطار العربية» حتى أصبح التبادل الثقافي محدوداً الى درجة شبه الانقطاع والعزلة. 


وهناك شكبوى عامة من قبل اللفكرين العرب في كل بلد عربيء من عدم 
ايه اهتمام ارق بإنتاجه » والعكس صحيح أيضاًء رشكرن بباتم له 
اهتمام مصر بما هو إنتاج غير مصري. بذلك نلمس ميلاً متعاظماً نحو عزلة ثقافية 
/ا١١‏ 


رغم محاولات عابرة من خلال المؤتمرات ومعارض الكتب. ومن مظاهر ذلك أننا 
أصبحنا نتكلم على أدب قطري على حساب القول بالأدب العربي؛ فتكثر الإشارات 
ليس الى الأدب المصري فحسبء بل إلى الأدب الأردني واللبناني والكويتي والعماني 
والسعودي والبحريني والقطري واليمني والتونسي... الخ. ولا بد أن نحترم ذلك» 
ولكن هذه الظاهرة تعبير عن الحفاء والتباعد العربيين من ناحية» وعن الحاجة لتجاوز 
التهميش واعتراف الآخر. 

ولا تقتصر المشكلة على الثقافة» بل تتعدى ذلك إلى التبادل الاقتصادي 
والسياحي ومجالات السفر والإقامة والعمل. وحيث تتوفر فرص العمل» كما يتجلى 
ذلك من خلال هجرة العمال من مصر ولبنان وسوريا والأردن وفلسطين واليمن إلى 
البلدان العربية المنتجة للنفط. نجد أن مزيداً من الحواجز تمنع من ذلك لوجود سياسة 
لاستبدال العمال الأجانب من بلدان آسيوية بالعرب. وحين نتم هذه الفرص نجد أن 
اللقاءات قد تؤدي بسبب ظروف العمل إلى مزيد من التباعد بدلا من التقارب» بل إلى 
تثبيت الصور السلبية المتبادلة المسبقة في الأذهان. وقد أصبح السفر بين البلدان العربية 
أصعب من السفر إلى بلدان أجنبية. ومن المظاهر المقلقة والمذلة أن بعض العرب 
اكتشفوا أن سفرهم بجوازات أجدبية إل بلذان عربية أخرى يمتبهم التأخير وإساءة 
الملعاملة على الحدود وفى المطارات» بل ان السفر بجوازات أجنبية (كالأمريكية 
والأوروبية) يؤمّن لهم الاحترام والتكريم. 

وعلى العكس من ذلكء» عندما يلتقي العرب خارج هذه الأطر الرسمية» كثيراً 
ما يكون اللقاء ودياً وحاراًء كأنما يكتشف كل في الآخر جذوره وانتماءه الأوسع. 
وهو ما يثبّت من شعورهم بانتمائهم العربي. وبين أهم ما يتم اكتشافه في مثل هذه 
اللقاءات أن المعاناة واحدة فى الكثير من مضامينها وأشكالها ومسبّباتها. وهذا ما 
يحدث أيضاً في اللقاءات التي تتم بين العرب في أوروبا وأمريكا. وبالفعل» هناك 
تشوق من قبل العرب» كشعب وجماعات وأفراد. للتعرف بعضهم إلى بعضء 
ولمواصلة التفاعل والتبادل والحوارء غير أن الأنظمة والأوضاع السائدة تصرٌ على الحد 
من ذلك. إن وسائل الاتصال بين العرب في عصر العولمة والثورة الإعلامية محدودة 
والرقابة راسخة» والحواجز عديدة بتعدّد الأقطار والأنظمة. لذلك تهزل معرفة العرب 
بعضهم ببعض وتتباعد المسافات النفسية والاجتماعية بينهم» على عكس ما يتمنون 

ثم سبق أن أشرنا إلى أن حرب الخليج الثانية وما تبعها من حصار العراق 
جاءت تعبيراً عن خلافات الأنظمة العربية فى ما بينهاء وارتباط بعضها بتحالفات 
خارجية على حساب التقارب العربي. وقد أدت عملية السلمء والتي هي سلم 
إسرائيل وسلم القوي على الضعيف (لا سلم الشجعان كما يتردّد). إلى مزيد من 
١18‏ 
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ش المؤهلة لقيادة العرب 0 بهم من ع التاريخية 00 ة في ظل تحالفها مع 
ا أمريكا واعتمادها على المساعدات الأمريكية أن تلعب دور الوسيط في العملية السلمية 


التكامل الاقتصادي 


لم يلق عامل التكامل أو الاندماج_الاقتصادي الاهتمام الذي يستحقّه. حتى على 
صعيد التنظير من حيث تأثره بمسألة الهوية العربية. وما يزال هذا العامل مهملاً في 
الوقت الحاضر وربما لزمن طويل من قبل منظري القومية العربية» محافظين كانوا أو 
تقدميين» على عكس ما فعلوا في معالجة عوامل اللغة والثقافة والدين والتاريخ. غير 
أن قلة من المنظرين أبدت شيئاً من الاهتمام بالعامل الاقتصادي» إما كعامل تفرقة أو 
كعامل توحيد» من دون اهتمام جدي ومنهجي بتأثيراته المزدوجة. وكما ذكرنا سابقاء 
اعتبر ساطع الحصري أن الصالج الاقتصادية تفدكا ل عامل تفرقة بالدرجة الأولى» 
فحذفه من وعيه السياميي ظاناً أنه بذلك قد حذفه من الواقع التاريخي 


| 


في تعليق على مقولة عبد العزيز الدوري في كتابه مقدمة في التاريخ الاقتصادي 
العربي بوجود مسيرة واحدة في تطور الإنتاج الاقتصادي العربي» قال عزت حجازي: 
«إذا كان الدوري نفسه يقول إن العرب لم يكونوا في وضع اقتصادي اجتماعي واحد 
قبل الإسلام» بل كان بعض مجتمعاتهم تجاري» وبعضها زراعياً اقطاعياً» وبعضها 
رعوياًء وغير ثابت» فإننا تينتظيع - حتى من التحليل الذي يقدّمه الدوري نفسه أن 
نقول إن التغاير بين الأقطار العربية استمر» وربما قوي بعد الإسلام»”*' 3 


ومع هذاء هناك من اهتموا بالعامل الاقتصادي كعامل توحيد» ومنهم قسطنطين _ 
زريق الذي قال في كتابه نحن والمستقبل: «إن وجهة التطور الإونساني هى إلى مجتمعات 
أوسع فأوسعء لا إلى مجتمعات ضيقة محدودة عاجزة عن مجايبة الأوضاع الاقتصادية 
0 والسياسية المكدة 0 الثورة | العلمية ' والتكنولوجية المتصاعدة. إن الجياة الحديثة 


ةا 2 عات 550 البشرية» ورؤوس ى الأموال والطاقات الإنتاجية 
والشرائية» وتركيز هذه الإمكانات وسواها مما يمتلكه المجتمع حول الأهداف 
القومية... ولذاء فالدول الصغيرة والكيانات الضيقة» حتى عندما يكون لها جذور 
في التاريخ» أصبحت قاصرة عن مجاراة الحياة الحديثة» وغير مؤهلة لتوفير شروطها. 


.777 حجازي» «الشخصية العربية: وحدة أم تنوع؟»» ص‎ )٠١:( 
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فكيف بباء كما هي حال بعض الكيانات العربية» مصطنعة وتخالفة لواقع الأرض 
والتاريخ والاجتماع»””''". 

هذا ما نصح به قسطنطين زريق من موقع عربيء غير أن وجهة التطور منذ 
ذلك الوقت جاءت على عكس ذلك ماما بسبب مزيد من الهيمنة الغربية. ما حدث 
من موقع القوى المهيمنة والأنظمة القطرية المحلية هو مزيد من التفتت والتمسك 
بالحدود والمصالح الضيقة القائمة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة. والتوجه الحالي 
في العقد الأخير من القرن العشرين هو أن القوى الاقتصادية المسيطرة تعمل على 
استبدال هوية شرق أوسطية بالهوية العربية تلبية لدعوة إسرائيل والولايات المتحدة 
الأمريكية وباسم عملية السلم الواهية. وقد عقدت أكثر من قمة اقتصادية للشرق 
الأوسط نظمها «مجلس العلاقات الخارجية» فى نيويورك و«المنتدى الاقتصادي العالمى» 
في جنيف في سبيل دمج الاقتصاد العربي في النظام الرأسمالي العالمي» وهو ما ينتج ا 
منه مزيد من التبعية ويحذ من قدرة العرب على مجابهة تحديات العصر. وإذا ما نجحت 1 
هذه المحاولة لإقامة نظام إقليمي جديد شرق أوسطي مرتبط بالمنظومة العالمية» فإن 
القدرات والموارد العربية ستوظف فى خدمة القوى المهيمنة وليس من أجل الأهداف 
القومية أو حتى القطرية نفسها. | 

وكنا قد أشرنا في الفصل الأول إلى مقولات سمير أمين حول أهمية التكامل 
الاقتصادي فى تكوين الأمة العربية تاريخياء وانميار مثل هذا التكامل نتيجة لتحول 
طرق العسارة البجيلة المدى عي القارات مره البسر المترسط. إل" البقيط الأطليتي نول 
افريقياء باكتشاف رأس الرجاء الصالح عام 2١448‏ وهو ما أدى إلى انبيار التوحد 
السياسي العربي. وبين أهم ما توصّل إليه تشديده على أهمية التكامل الاقتصادي في ا 
تكوين الأمة والمجتمع. باعتبار أن التجارة البعيدة المدى عبر القارات مروراً بالوطن ا 8 
العربي عن طريق البحر المتوسط ساهمت في نشوء المدن والامبراطوريات التى كانت 000 
نهو عمصاطيا الترخة الستاس من أجل تأنن التطرط الجارية العالية. مخ تهنا 
اتصفت المنطقة العربية تاريخياً بالطابع «المركنتيل» الذي سهّل التنقل بين دمشق وطنجة 
من دون تخوف من غياب الأمن. 

منذ ذلك الوقت نشأ تناقض بين التقدم التجاري والصناعي والتكنولوجي الغربي 
والاندماج السياسي والاقتصادي العريء إذ تبينٌ أن تقدم الغرب يتم على حساب 
التكامل العربي. لقد تم القضاء على طريق التجارة بين آسيا وأوروبا عبر الخليج 
والجزيرة العربية والهلال الخنصيب والبحر المتوسط. كذلك تأثرت سلبا الطرق التجارية 
الداخلية. وتبعت ذلك محاولات دمج الوطن العربي بالنظام الاقتصادي الأوروبيء 
وعرقلة مشاريع التصنيع» والسيطرة عليه وتجزئته سياسياً. 


51١ قسطنطين رزريق» نحن والمستقبل (بيروت: دار العلم للملايين» إلا ص‎ )١١( 


1١ 


وانطلاقاً من مثل هذه المقولات» كان وليد قزيها قد توصّل إلى "ان القومية 
العو وقضية الوحدة العربية كانت في جميع مراحل تطورها تعبيراً عن طموحات 

بعض القوى الاجتماعية المؤثرة في المعجتمعات العربية . وان الانحسار الذي تشهده 
هه التقدة اليوم. . . ليس إلا نتيجة لفقدان تلك القوى»"". 


تمكنت أوروبا من خلال شركاتها التجارية بين عامى ١57١‏ و770١‏ من أن 
تقضي على التجارة العربية البعيدة المدى» وقد نتج من اندماج المشرق العربي في 
السوق التجارية العالمية في القرن التاسع عشر قيام عملية تنمية غير متوازنة اختصت 
من خلالها بعض المناطق في إنتاج محصولات تستوردها أوروبا كالقطن في مصرء 
والحرير في جبل لبنان» والحمضيات في فلسطين» والتمور في العراق. وأدى قيام 
الدولة الإقليمية إلى خلق حواجز للتبادل الاقتصادي بين البلدان العربية في ما بينها. 
ومما زاد من عمق هذه الحواجز قيام أنظمة تربوية لف من بلد عري إلى 
آخر. وحين كان سعد زغلول لا يرى فائدة من التقارب العربي» كانت نسبة التجارة 
المصرية مع بقية الوطن العربي لا تتعدى ٠‏ بالمئة فحسب. وفي الخمسينيات 
والستينيات» لم يزد معدل التبادل التجاري بين البلدان م التبادل 
التجاري العري”"''“2. وبحسب إحصاءات صندوق النقد الدولي”*''' إن حوالى ثلثي 
تجارة بلدان الشرق الأوسط تتم مع البلدان الصناعية. أما د الشرق 
الأوسط فهي أقل من سبعة بالمئة من مجموع الواردات والصادرات. 


وكان قد ازداد الاهتمام العربي خلال السبعينيات بعامل التكامل الاقتصادي 
وبإمكانات تكوّن نظام اقتصادي عربيء وبطبيعة العوامل التي تعيق تطوره. في هذا 
الوقتت رأى حازم الببلاوي أن هناك نظاماً اقتصادياً عربياً قيد التكوين» غير أنه من 
ناحية أخرى أشار إلى بعض العوائق التي كانت تعمل على تأخر تكوّن هذا م 
الجديد. ومنها انقسام الأقطار العربية إلى مجموعة من الأقطار النفطية التي تتمتع بموارد 
مالية هائلة ومجموعة الأقطار غير النفطية التي تعاني مشاكل الفقر'9''؟. 


.١ وليد قزيباء «فكرة الوحدة العربية في مطلع القرن العشرين»» المستقبل العربي» السنة‎ )1١( 
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كذلك أشارت ناديا الشيشينى فى ذلك الوقت إلى أن محاولات تحقيق التكامل 
الاقتتصادي في ظل الانقسام إلى «دول اليسر والفائض» و«دول العسر والعجزا 


التوازن إلى مزيد من الاستقطاب الذي أدى في السبعينيات إلى ظهور ثلاث مجموعات 

عربية: الأقطار التي تملك قدرات تمويلية ضخمة ولكنها تفتقر إلى الموارد البشرية» 

والأقطار التي تملك طاقات بشرية كبيرة ولكنها تعاني قلة الموارد المالية» والأقطار التي 
تفتقر إلى الموارد الطبيعية والمالية والبشرية١©2,‏ 


وتناول عبد العال الصكبان مقولة عدم اتفاق النظام الاقتصادي العربي القائم مع 
تطلعات الوحدة العربية» إذ يقوم على التجزئة والتخلف والتبعية ويتصف بتفاوت 
مراحل التنمية في الأقطار العربية . ولكنه رأى أيضاً «أن العمل الاقتصادي المشترك 
يمكن أذ يرسي أساساً حقيقياً لبناء :وتحلة عربية» تبذا من المجال الاقتصادي»7 1 
وهو أيضاً أشتار: إلى التفاوت بين الأقطار العربية» فقد تراوح متوسط الدخل العربي في 

التحاليكيات بين أعل تعونتط (يلم 14514 :دولارا» وآدتى مترييط ولد 
/١‏ دولارا)ء فتكون نسبة التفاوت بينهما واحد إلى 7١7‏ مرة. 


وما حدث منذ ذلك الحين هو مزيد من الاستقطاب والتركيز على المصالح 
الخاصة. نتيجة لعدم رغبة الأقطار الغنية في مشاركة الأقطار الفقيرة ثرواتهاء وهو ما 
عرقل عملية التكامل الاقتصادي العربيء على عكس ما توضّل إليه الالتزام الرسمي 
في قمة عمان عام ١98٠‏ من إقرار استراتيجية للعمل الاقتصادي المشترك تخطي فترة 
القرن العشرين 

وكان من الطبيعي أن يخفق مشروع التكامل الاقتصادي بسبب التبعية والارتباط 
بالسوق العالمية الرأسمالية والتركيز على الأهداف القطرية في المدى الآني» وفى خدمة 
الطبقات والأسر الحاكمة على حساب الأهداف القومية. هذا ما أصبح واضحاً كلياً في 
العقد الأخير من القرن العشرين» فتجد النخب الاقتصادية والسياسية لكل بلد عربي 
نفسها منفردة وأكثر ارتباطاً عضوياً بالنظام العالمي منها بالبلدان العربية الأخرى القريبة 
منها والبعيدة. وباندماجها العضوي في النظام العالمي تجد المجتمعات العربية نفسها 
أيضاً تتحوّل في زمن العولة من بلدان مستقلة إلى بلدان خاضعة لحماية جديدة. 
وأخطر ما يواجهها حالياً نتيجة لذلك تفاقم في الخلافات الداخلية ضمن كل بلد 


() ناديا الشيشيني» «معالجة اختلال التوازن الإقليمي في الوطن العري»» قضايا عربية» السنة 
5» العدد ؟ (حزيران/ يونيو 4/ا9١)2.‏ ص 99 -5؟١1.‏ 

)١١١(‏ عبد العال الصكبان» نحو نظام اقتصادي عربي جديدء أوراق عربية؛ رقم 4 (لندن: مركز 
الدراسات العربية» ))١98١‏ ص .050١‏ 
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عربي. بكلام آخرء لا يبدو أن النخب السياسية والاقتصادية تعي كلياً مسألة مهمة 
وهى أن هناك علاقة عضوية بين الخلافات العربية والخلافات ضمن كل بلد عربي 
بعد ذالم الذلك نسي هذا الثمن هر وين التفعت القطري. والقرمى معاء ولس تجرد 
رسوخ القطرية على حساب القومية. ونما يزيد من .خطورة الأمر أثنا لا تدرك .حتى 
الآن طبيغة "هذه العالاقة الحضوية» 


والخلاصة الأخيرة في هذا المجال» أنه كما تحققت الوحدة في السابق بسبب 
وجود قوى اقتصادية كانت تهمها الوحدة وترى فيها ضماناً للازدهار والأمن 
والاستقرارء كذلك تنهار الوحدة فى الزمن الحاضر بسيب وجود قوى اقتصادية 
منشغلة بمصالحها الخاصة على حساب شعويها والمجتمع قاطبة؛ فتتمسك بكياناتها 
القطرية وارتباطاتها بمركز الاقتصاد العالمى. إن القوى الاقتصادية والطبقات والعائللات 
الحاكمة في الأقطار العربية تعمل على تأمين مصالحها الخاصة بالإبقاء على التجزئة 
وليس بإقامة الوحدة الضرورية لنهوض العرب من كبوتهم التي طال أمدها. ويأتٍ كل 
ذلك على حساب الدولة القطرية كما على حساب الأمة. 


التحدي الخارجي : عامل توحّد أم تجزئة؟ 

إن لموقع العرب في التاريخ الحديث تأثيره الخاص من حيث توخد الهوية أو 
تجرئتها. كان يمكين_لانبيار الخلافة العشمانية. في مطلع القرن أن يشكل فرصة تاريخية 
أمام العرب لبدء مسيرة الوحدة القومية وبناء المجتمع الجديد وتحقيق النهضة ادر 
وهذا ما توقعه عرب المشرق بخاصة» غير أن الامبريالية | الأوروبية التي كانت تبيمن 
على المغرب العربي تمكنت إثر الحرب العالمية الأولى من فرض هيمنتها على الوطن 
العربي كافة» ومن تجرئته إلى كيانات مصطنعة تخضع للانتداب الفرنسي أو الانكليزي» 
الأمر الذي سبق أن أشرنا إليه وما نزال نعاني حافية بخص الوقك الخافة ؤرما 
لزمن طويل في المستقبل» في ظل الهيمنة الأمريكية منذ بدايات منتصف القرن. 


أمام هذا الوضع العسيرء وبعد حوالى قرن من التجارب» يمكننا أن نطرح 
الكثير من الأسئلة المهمة في ما يتعلق بموضوعناء ومنها: هل حصلت التجزئة 
واستمرت حتى الوقت الحاضر نتيجة لعوامل داخلية: أم لعوامل خارجية» أم لكليهما 
مجتمعين متفاعلين؟ هل شكل التحدي الخارجي_ (أي الامبريالية الأوروبية ومن ثم 
الأمريكية عقب الحرب العالمية الثانية) حافرزاً لضاف أم فنعا لمزيد من التجزئة؟ ما 
هي الأوضاع والظروف التي ساعدت في تغلب العوامل الخارجية؟ من المسؤول عن 
المصير الذي وصل إليه العرب: هم أم غيرهم؟ هل العرب ظاهرة أم ظواهر؟ وهل 
الظواهر في حال ثبوتها منفردة تدور كل منها في فلك خاص بها دون غيرها أم هي 
متنافرة متصادمة ثُدار من الخارج ومن قبل المركز بواسطة «الريموت كونترول» 

رفن 
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(501غه0© غغؤممرء8)؟ لماذا الاستقطاب العربي بين هيمنة الواحد وفوضوية التعدّدء 
وغياب احتمالات قيام الواحد المتعدد؟ 


كان الجزء الافريقي من الوطن العربي خاضعاً مباشرة للسيطرة الأوروبية حتى 
منتصف القرن» فاقتصرت احتمالات قيام وحدة ما على المشرق» غير أنه هو أيضاً ما 
لبث أن سقط فريسة سهلة. وبذلك تكون التجزئة السياسية قد فرضت على الوطن 
العربي كافة بعد انهيار الخلافة العثمانية. ومع أن هناك عوامل داخلية أثرت في فرض 
التجزئة واستمرارها إلا أن الامبريالية الغربية هي التي شكلت تاريخيا وفي تلك المرحلة 
العامل الحاسم في معادلة شديدة التعقيد» وكان للتخلف .وللاستبداد العثمانني دورهما 


الكبير في ذلك فقد هيأ الهيمنة الأوروبية على الأقل بإضفاف المجتمع وتجريده من 


ا نابوليون مصر عام ممهّداً للاستعمار الغربي الذي لم تتحرّر منه 
المنطقة حتى الآن. وكان أن شكل إنجاز فتح قناة السويس عام 6 عذراً للاحتلال 
البريطاني لمصر الذي تم بالقضاء على ثورة عرابي عام 01»؛ وقد تّمت الهيمنة 
البريطانية الفعلية رغم الانتفاضات العديدة وثورة 219414 حتى قيام ثورة “71 يوليو 
٠.5‏ . وقبل ذلك» بحسب ما يقول لنا خلدون النقيب» كانت الهيمنة البرتغالية على 
منطقة الخليج ما بين عامي »١155- ١90١94‏ تبعتها فترة تاريخية ثانية من الصراع 
الامبريالي الأوروبي والمقاومة الوطنية المحلية له» ما بين عامي ١7٠‏ و1874. وتلت 
ذلك فترة تاريخية ثالثة تميّزت بالهيمنة البريطانية على عدن والخليج عام لوي 8 
؛ حتى _نالت عدن الاستقلال 323572191 , 


ودام الاحتلال الفرنسي للجزائر ١77‏ سئة (1870 - 1937)» ولتونس 
0 سنة »)١905-1881(‏ وللمغرب الأقصى 15 سنة .)١905-19417(‏ وقُرض 
الانتداب الفرنسي والبريطاني على الهلال الخصيب بعد الحرب العالمية الأولى بتجزئة 
المعلقة يمو جني إنقافية. بدا ركد ع يكل إل متائلق الكلدات كرسي «(لبات: وفيوريا وستطقة 
الموصل) وإنكليزية (العراق والأردن وفلسطين)؛ كما سبق وذكرنا. ومهّد الاستعمار 
هذا لإنشاء إسرائيل بدءاً من وعد بلفور من قبل الحكومة البريطانية في ؟ تشرين 
الثاني/ نوفمبر عام 17 والذي قال بإنشاء وطن قومي لليهود في فلسطين. وقد تم 
تنفيذ هذا الوعد عام ١958‏ بإنشاء دولة إسرائيل» بلعم كين امن قبل 5 
المتحدة التي بدأت تنافس أوروبا في الهيمنة على ما أسموه الشرق الأوسط. منذ ذلك 
الوقت أصبحت الولايات المتحدة الأمريكية المسؤولة الأولى عن استمرار الهيمنة 
الإسرائيلية على أنقاض المجتمع الفلسطيني وتهديدها لأمن بقية البلدان العربية 


.04 58 النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف)ء ص‎ )0١( 


١14 


ومصالحها. وقبل خسارة فلسطين كانت فرنسا قد اقتطعت لواء الاسكندرون وملحته 
لتركيا عام /1950. 


ثم لجأت الامبريالية الغربية إلى استعمال عدة وسائل في صنع التجزئة 
وترسيخهاء ومنها: 1 صنع كيانات جديدة» واستخدام التفرقة بين الجماعات الطائفية 
والقبلية والعرقية» خاصة في المجتمعات التعدّدية الشديدة التنوع. وإنشاء قواعد 
عسكرية ومستوطنات وكيانات خاصة ببعض الجماعات» واستغلال الولاءات 
التقليدية» واستعمال الإرساليات التبشيرية الدينية» وحماية الطبقات والأسر الحاكمة» 
وممارسة الإستعمار الثقافي بالإضافة إلى السياسي والاقتصادي منهء وفرض التبعية 
بدمج الاقتصاد الوطني بالسوق العالمية الرأسمالية» ومحاربة جميع مشاريع الوحدة” 
والتحريض على عدد من الانقلابات العسكرية وعلى النزاعات المسلحة» والإسهام في 
إنشاء أحزاب وتشكلات معادية للقوى الوطنية والتقدمية» ومحاربة الانتفاضات 
والثورات التحررية . 


وحين نشِدّد على العوامل الخارجية» لا نقلل من أهمية العوامل الداخلية. بين 
أهم مقولات نظرية التبعية أن الاندماج الاقتصادي في النظام الرأسمالي العالمي أفضى 
إلى نشوء نُحَب سياسية واقتصادية ترتبط مصاحها ارتباطاً عضوياً , بمراكز هذا النظام» 
فتنشأ تخرات ينه هذه النُّخَب والطبقات الشعبية ول المجتمع الواحد. ويهمنا هنا 
بشكل خاص أن نشير إلى الدور التى لعبته الطبقات والأسر الحاكمة التى تشكل واحدا 
من أهم عوائق الوحدة في الوقت الحاضر. لقد ارتكزت الاستراتيجية الامبريالية» في 
ها إرتكريك عليه قل قاعدة د تقول: د م ا سي 


مختلف قوى النفوذ من : أصحاب المصالح الخاصة]. . . وهناك طبقة محكومة. يجب أن 

نستعمل الطبقة 0 ا 10 . وبهذا استفادت بعض الطبقات والجماعات 

من ارتباط المنطقة بالنظام العالمى» كما نشأت قوى اجتماعية جديدة نتيجة التطليات 

الإدارة الاستعمارية والنوع الاقتصادي التابع الذي فرضته السوق الرأسمالية العالمية»» 

فارتضت بالكيانات القطرية القائمة «وبأشكال ضعيقة من العلاقات العربية في إطار 
3 اك 

الجامعة العربية) 


نتيجة لهذه التطورات السياسية والاقتصادية والاجتماعية نشأت فجوات بين 


)١١(‏ هذه هى اللغة التى حددت بها السياسة الفرنسية فى المغرب الكبير وفي فيتنام » وذلك كما 

وردت عند: عطقل نمممه0 4 «وعتطرا أانه/7 اذ تدع درمماءدء 1ط أعدمننهاة فاته من[ىء600ط ,أكمقصمع1آ 

0 .2 ,وى 

)١١4(‏ وليد قزيهاء «الأسس الاجتماعية ‏ السياسية لنمو الحركة القومية المعاصرة في المشرق العربي»» 
المستقبل العربي» السنة .١‏ العدد 5 (آذار/ مارس :)١9174‏ ص الا. 
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الطبقات وبين الجماعات» وكثيراً ما أذت هذه الفجوات إلى صراعات داخلية منذ 
بدايات العلاقات مع الغرب واستمرت باستمرار هيمنته» مباشرة أو غير مباشرة. 00 
هنا ما ذكره المؤرخ فيليب خوري من أنه خلال السنوات العشرين قبل حوادث مذابح 
عام 185٠9‏ في لبنان وسورياء كانت قد برزت تأثيرات أورويا الاقتصادية» بحيث ان 
بعض الجماعات «اغتنت من خلال عملها كوكلاء للمصالح الأوروبية؟ على حساب 
غيرها””''"©. وما قيل عن لبنان وسوريا ينطبق أيضاً في هذا الشأن على كل بلد عربي 
تعرّض للهيمنة الغربية. 

وبذلك تكون قد تكوّنت طبقات وأسر حاكمة ونخب اقتصادية واجتماعية ذات 
مصالح وامتيازات وارتباطات وطموحات وأساليب حياة متميّزة وتطلعات خاصة؛ 
جعلتها تتمسّك بالكيانات القائمة وتصارع للبقاء عليها. حلت القطرية لفائدة القوى 
الحاكمة والمستفيدة من النظام السائد» وازدادت رسوخاً في غياب الديمقراطية والحدّ 
من وجود مجتمع مدني ناشط. من هنا خطأ تلك المقولات التي تدعو لعدم إقحام 
الخلافات الطبقية في الصراع القومي ولتأجيل البحث في موضوعات الصراع الطبقي» 
أو حتى تأجيل الاهتمام بموضوع العدالة الاجتماعية في سبيل الإبقاء على الوحدة 
الوطنية. إنها مقولات تتجاهل أهمية ارتباط الطبقات الحاكمة والجماعات المستفيدة 
ارتباطاً عضوياً بالقوى الخارجية المهيمنة» وميلها للمساومة على حساب المصلحة العامة 
والقضية القومية والقطرية نفسها. شتنا أو أبينا أن نعترف» إن القهر القومي والقهر 
الطبقي وجهان لحقيقة واحدة راسخة في الواقع العربي خلال القرن العشرين» كما في 
الكثير من بلدان» ومناطق» العالم الثالث. . 1 


صحيح أن ما حل بالعرب مسؤولية عربية» وهي مسؤولية جميع العرب بلا 
استثناء على اختلاف التيارات والاتجاهات» وأنه «لا مفرّ من الاعتراف الجماعي 
بالمسؤولية المشتركة عما آلت إليه الكتلة العربية»: كما قال لطفي الخولي في مقالة له 
في صحيفة الحياة" '' . ولكنه ليس من الصحيح أيضاً ما قاله في مقالة ثانية نشرتها 
الصحيفة 000 من أن «المشكلة في الأساسء» ليست في الخارج المستغل» بقدر 
ما هي في الداخل | لغافل_الكسول التقوقع على نفسه». وكان قد كرّر هذه المقولة في 
مقالة تالية نُشرت أيضاً في 0 وذلك بعنوان تبسيطي يتجاهل تعقيدات الواقع 


)١١(‏ ,كبععمضصمط ره كعنلتاوط 116 «مستاعدمننهلة طمعل فه دعاطهاملة بروطمنا ,لإتتبامطكآ .5 متائطط 
ادهلا لعل رز[عتتطوعع 70 طصمك] عمل 7طتسمت) ‏ لإزنوعطلآ أمظ 1541001 عع710طصسدت ,1860-1920 
.م ,(1983 بووعء2 لإالوتع الم لآ عو ل لعطموت 
)١١(‏ الحياق .1945/5/١١‏ 
)١١07(‏ الحياق 57/ 7/4 1493. 
)١١4(‏ الحياق /9٠‏ 1985/5. 


العربي» «المشكلة ليست في الخارج المستغل بل في الداخل الكسول». 


حين نشدد على أهمية بعض العوامل» كالعوامل الداخلية في هذه الحالة» دس 

من الضروري أو من المفيد, كما أنه ليس من الواقعية العقلانية أن نقلل من أهمية 
العوامل الأخرى الموضوعية . هذه هى بالذات مشكلة الأطروحة التى قذمها لطفى 
الخولي رغم خبرته الطويلة في مجال التحليل السياسي. وهناك مشكلة تجاهله للعلاقات 
العضوية بين العوامل الداخلية والعوامل الخارجية التي لا يمكن فهم بعضها بمعزل 

العم يو ان الي ددا 
ا العضوية 00 وبين العوامل الداخلة يي يعود ذلك لأنات ات 
ولس لأسباب موضوعية. وأقصد بالأسباب السياسية هنا دعوته للعرب في مقالته 
الأخيرة «أن نعيد النظر في علاقاتنا بالغرب المعاصر»ء فالغرب القديم مات أو على 
الأقل تغيّر»» بعد أن بات العالم ١قرية‏ صغيرة تضمنا مع هذا الغرب» شئنا أو لم 
نشأ) . 


لم يقل لنا لطفي الخولي ما إذا كانت مقولة تحؤل العالم إلى قرية صغيرة تضمنا مع 
الغرب تفترض انتهاء التناقض بين الأمم والشعوب. وفي الوقت الذي يقال إن العام 
تحؤل إلى قرية صغيرة متضامنة» يصرٌ الغرب على الاستمرار في التشكيك بالهوية 
العربية والنظر إلى فكرة العروبة أو الدعوة للتضامن العربي على أنها «وهم'. لأسباب 
تتعلّق باتساع رقعة الوطن العربي وكثرة التنوع بين أقاليمه وجماعاته وتزايد التناقضات 
بين كياناته. كيف» إذن» نوفق بين القول بتحول العالم بأسره إلى قرية صغيرة متضامنة 


والقول الآخر بأن الوطن العربي شاسع الاتساع وشديد التنوع والتناقض إلى درجة 
الانفصام في ششخصيته وهويته؟ هل يعني هذا أننا نعيش خارج العالم والتاريخ وهذه 
العولة؟ 


على عكس ذلك تام يستنتج محمد عمد عابد الجابري أن «الوحدة العربية بقيت 
مشروعاً معاقاً بسبب استمرار النفوذ الخارجي الأمبزيال 1 وبم يفل الفرن إن 
الوجود العربي قائم و هنا أيضاً نقول بضرورة عدم تجاهل العوامل الداخلية 
وطبيعة علاقتها العضوية بالعوامل الخارجية» والتي كثيرا ما تكون حاسمة في 
الأزمات» بسبب التفاوت الكبير في ميزان القوى. 


إن الغرب» الذي عمل بالتعاون مع قوى داخلية» بوعي منها أو من دون 
وعي» على تفسيخ الوطن العربي» لأنه يرى في التوخد قوة تحرّرية من التبعية وتبديدا 
)١١9(‏ الجابري» مسألة الهوية: العروبة والإسلام. . . والغرب. ص ١7‏ و15. 


1١1 / 


لمن ال 


لهيمنته » ؛ لن يقبل بأي نزوع نحو التضامن العربي إن لم يكن تضامناً في الاستسلام. 
من هنا القول بأن حكومات الولايات المتحدة الأمريكية المتعاقبة لعبت دورها وما تزال 
في تجزئة الوطن العربي. بهذا الخصوص» قال أحد المعلّقين الصحفيين الكبار جيم 
هوغلند (20داع1102 «ذ) في مقالة نشرتها صحيفة واشنطن بو 1 : «كان 
تفسيخ السياسات العربية (2011105 طهوتة 08أتاتطه1ة) هدفاً سانيا من أهداف 0 
مخططي وزارة الخارجية لعملية عاصفة الصحراءء ل الذي م يكن بإمكانهم 
الاعتراف ننه علناة: .ها تسغى إلية أمريكا في رمن العولة هر ترس مرملقها فى كد 
مصالحها القومية» وقد تقتضي هذه الهيمنة اتباع سياسة تفتيت المجتمعات بالتدخل 
وشن الحروب مباشرة؛ أو خلق أوضاع وظروف لحصول نزاعات داخلية. 


هناك حقاً أزمة كبرى في علاقة العرب بالغرب كما بالذات» ومن الخطأ أن 
نفصل بين أزمتي العلاقة بالذات والآخر. إن ٠‏ العربي يعاني في علاقته بنفسه وتراثه 
وهويته كما يعاني في علاقته بالغرب والحداثة. من هذا المنطلق كنت قد كتبت مقالة 
في ثلاثة أجزاء حول هذا الموضوع في صحيفة الحياة''"'2. قلت فيها إن العرب 
يعانون في علاقتهم بالغرب «من إحباطات الفشل في تحديث المجتمع وتجاوز الأوضاع 
السائدة منذ مطلع القرن العشرين الذي يشرف على الانتهاء. وبين أهم الأسباب 
امارج لهذا السعل لاتيم بالحرت راوتحت ازمر التقلية ار اتنا اوتارلة 
القطيعة بالانطواء على الذات والعودة إلى الماضى كردة فعل على الهيمئة الغربية. إن 
هذا الانشطار بين التقليد والقطيعة لم يسمح بتطور البديل الثالث» أي بديل_التعامل 
المتكافئ الحر والمواجهة. .. وقد شوّهت العلاقة التصادمية مع الغرب الصناعي طبيعة 
علاقة العرب بالحداثة .نفسها فلم نتمكن من التمييز بين الغرب كقوة استعمارية كانت» 
0 تزال: ت#هدّدنا في صميم وجودناء والغرب كحضارة انصهرت فيها إنجازات 
الحضارات السابقة وتطورت بفعل الثورة الصناعية والتكنولوجيا الحديثة وتوجهها 
العلمي العام . ولأن علاقة العرب بالحداثة كادت تقتصر على التقليد أو القطيعة وم 
تتجاوزهما إلى الصراع رالداجية والتفاعل الجر [معااء ظلت الثقافة العربية في حالة 


نخاض دائم بين الموت البطيء والولادة العسيرة. لذلك يرفض الماضي أن يموت كما 
يرفض المستقبل أن يولد... وأخيراً لا بدَ أن ندرك أن مواجهة الآخر لا تنفصل عن 
مواجهة الذات». 


+ انطلاقاً من مبدأ كلاسيكي في علم الاجتماع السياسي» يمكننا أن نقول بوجود 


)0 2 ر,ر,اووط رماع افادن/1آ 
(١؟١)‏ الحياة: 5١‏ 55/؟7١/:١1994.‏ 


ناحية أخرى”""""2. وقد توسّع نديم البيطار في وصف هذه العملية مظهراً أهمية 


المخاطر الخارجية في توحّد فرنسا وإنكلترا وروسيا وكندا والصين والمانيا (التي «حققت 
وحدتها عبر مقاومة الاحتلال الفرنسي» وإيطاليا (التي أقامت «وحلتها. . 
صراعها ضد السيطرة النمساوية»). ومن ناحية أخرى» يذهب نديم 0 ل 3 
ا بعض المجتمعات المتجانسة من حيث الثقافة واللغة والأصل العرقتي والتركيب 
ْ الاجتماعي مثل البلدان الاسكندينافية وبلدان أمريكا اللاتينية لم تشعر بضرورة الاتحاد» 
«وذلك لأنه ليس هناك من خطر يتهددها». وفي ما يتعلق بالواقع العربي» شدد 
البيطار على الحانب الإيجابي الذي تلعبه المخاطر والتحديات الخارجية في «(دفع جتمعات 
مجزأة أو كيانات مستقلة إلى الاتحاد السياسى)» مشيراً إلى دور معركة فلسطين في 
| «الدفاع والتحرك نحو دولة النجدة العريية لماي 
ربما كان من الممكن أن يعيد نديم البيطار النظر بتعميماته هذه في ضوء 
التطورات التاريخية بعد نشر مؤلفاته هذه. عند التعمق فى دراسة العلاقة بين المخاطر 
والتحديات الخارجية والتوحد السياسي وتطبيق هذه النظرية على الوضع العربي 
بالذات. قد نجد أن هذا المبدأ هو في الواقع ذو حدين» لأن التحديات الخارجية قد 
تعمل أحياناً باتجاه مزيد من التجزئة بدل الوحدة. يبدو واضحاً حتى الآن أن المسألة 
الفلسطينية عملت باتهاه الوحدة من ناحية. ولكنها عملت أيضاً باتجاه تزايد 
الانقسامات الداخلية (كما حصل مثلاً في الأردن ولبنان)» وإلى قيام خلافات 
فلسطينية - عربية» مما عرز قيام نرعة التشديد على الهوية الفلسطينية المستقلة متعارضة 
مع شعور الفلسطينيين القوي بهويتهم العربية. ولقد سلكت الأقطار العربية سبلاً 
مختلفة؛ وحتى متناقضة متضادة أخياناء في كيفية التعامل مع التحدي الإسرائيلٍ . تم 
ذلك في حالات الاصطدام كما حدث لبس نويج اأخل السلمي. في الحالتين جرت 
انقسامات حادة وتفرّد وحتى عدم تنسيق بين الأطراف العربية» دولاً كانت أو جماعات 
واتجاهات . 


00 ا م ةم‎ ١ 


وهنا يجدر بنا أن نلفت النظر إلى تأثيرات التحدي الخارجى على طبيعة 
الصراعات الداخلية ومدى احترام حق الاختلاف. عندما تشتد هيمنة القوي 
الخارجية» كثيراً ما يحيد الصراع الداخلي عن قواعد احترام التعدّدية وحق الاختلاف» 
فتميل كل فئة أو حركة إلى اعتبار كل موقف غير موقفها خيانة. وقد تصرّ السلطة 
القائمة أو الحركة الأكثر قوة وانتشاراً على مقولة أن لا صوت يعلو على صوتها. ما 


 )١71(‏ .([1956] ,ومعبط وعم هآآ بعمعمعلت) تعذال«ه© لماء30 زه ددم عاط 116 رتعوه© .لل وأنراع يآ 
(17) نديم البيطار: «دور المخاطر الخارجية في تجارب التاريخ الوحدوية»؛ المستقبل العربي» السنة 
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لتجارب التاريخ الوحدوية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 151/4). 


احريل 


ايه 
علا 


#سشلييج 


يجري في مثل هذه الحالات أن يتم اللجوء إلى الامتثال القسري. عن قناعة أو خوفاًء 


وقد ينشأ صر سراع داخلي حقيقي تتمثل فيه مختلف الاتجاهات في حال غياب تهديد 
خارجي» وينصبٌ الح ع امات الداخلي. بذلك قد تضعف لغة التكفير 
والتخوين وتسود مكانها لغة حق الصراع والاختلاف والتعددء وتترسخ قواعد 
ديمقراطية حقيقية في إطار التوفيق بين مصالح الجماعات والطبقات فين تاخيةء 
ومصالح المجتمع أو الأمة من ناحية أخرى . 


يام 


ل ر ال سر” ذمعا فى ميدق 
بموضوعنا: التحرّر من التبعية» وفك الارتباط العضوي بين الطبقات واللأسر الحاكمة 
والجماعات المستفيدة» من جهة. والاستعمار الغربي» من جهة ثانية» وتحرير المجتمع 
من هيمنة الدولة بتنشيط ما أصبح يُعرف بالمجتمع المدني» وضمان حرية العمل الوطني 
وحقوق الإنسان» وحدوث انتصارات فعلية بمشاركة الشعب» واحترام حق الاختلاف 
والتعدّد أو قيام النظام الديمقراطي» وغيرها (كما سيتبين لنا في أقسام لاحقة من هذا 
الكتاس). وطالا وطالما أن مثل هذه الختروط عير متوارة في المجتمع العربي في واقعه 


الحاضرء فإن التحدي الخارجي سيقود على الأغلب إلى حصول مزيد من التجزئة 
الداخلية ضمن مختلف الأقطار العربية» وليس في ما بينها فحسب. إننا حقاً نعيش في 
نهاية القرن العشرين زمن التفتت في زمن العولمة ذات الطابع غير الإنساني. 
خلاصة 

تبين لنا من هذا الاستعراض لمختلف جوانب التنوع والتجانس في المجتمع 
العربي ومدلولات ذلك بالنسبة لقوى التوحد والتجزئة ومن ثم لمسألة الهوية القومية» 
أن فجوة عميقة فسيحة تفصل بين الواقع والحلم في الحياة العربية الحديثة. فيما تحلم 
غالبية العرب بتحقيق وحدة عربية شاملة متقدمة منيعة فعالة في التاريخ وفي تنمية 
الإمكانات الإنسانية والموارد المادية» يستمر واقع التجزئة والتشتت والنزاع الداخل 
والقمع السياسي والاقتصادي والاجتماعي ا . وفي الوقت الذي 00 
الشعب نحو التوحد محلياً كان أو إقليمياء أو على صعيد عربي شامل» وتعلن الطبقات 
الحاكمة عن تمسكها بالهوية العربية في تصريحاتها وخطبها العامة ودساتيرها التي نادرا 
ما تتقيد بهاء نجد أن المجتمع العربي يزداد معاناة من التشتت والتنافر والعجز 
والتراجع والتنازل وفقدان السيطرة على المصير وتفاقم الولاءات التقليدية وارتباط 
الكيانات العربية بالخارج أكثر من ارتباطها بنفسها. ولذلك تضاف إلى الفجوة بين 
الواقع والحلم فجوات عدة بين الجزء ونفسه. وبين الجزء والجزء» وبين ا 
لون 


والكل» وبين الواقع الاجتماعي المتكامل والواقع السياسي المتعاكس» وبين الأمة 
والدولة» وبين الدعوة والممارسة وحتى لترداد صعويهة ة التمييز د بين الواقع واللاواقع . 
في هذا الوقت تتفاقم أسياب العلة ويتعمق ق ارتباط الأنظمة العربية بقوى 


خارجية متصارعة. فيتحؤل الصراع الخارجي إلى صراع داخلي ضمن البلد الواحد 
وبين البلدان العربية فى ما بينها وبخاصة البلدان المتجاورة» وتصر الطبقات الحاكمة 
واللسناعات عل امتازانن واحتكازانيا مان أهنها عل بصبات» آم الآمة بوعل 
صعيد الرؤية الحضارية» تُواجه بتصور يشِدّد إما على فرض التجانس أو على التعدّد 
الذي ينقصه الإحساس المسؤول بضرورات التقيد بمبادئ وقواعد الهوية المشتركة. من 
هنا ما نشهده من نشوء الهويات المتنافرة . 

في ما يتعلّق بمسألة الرؤية ١‏ الحضارية هذه نشهد ضياعاً عربياً بين هيمنة الواحد 
وفوضوية التعدد. لقد شهد المجتمع العربي طيلة القرن العشرين نزوعاً ين 
نقيضين متطرفين لا ثالث لهما: هناك أولاً نزعة هيمنة الصوت الواحد كما تتجا لى في 
مقولة الوحدة بزعامة بلد واحد وقائد واحد وحزب واحد ومفهوم اح در أئ 
اعتبار لطبيعة التعدّد والخصوصيات التي يتسم بها الواقع العربي المعقّد. مقابل هذا 
هناك نزعة استقلالية الأقطار أو الجماعات وتمسكها الكلى مبوياتها الخاصة ورفضها لأي 
شكل من أشكال الاندماج والعمل المشترك. انطلاقاً من مقولات التفرد والمخصوصية 
والمصلحة الذاتية» ينشغل كل طرف بمشاريعه من دون أي اعتبار للمشاريع المشتركة . 

بين هذين النقيضين لم ينشأ نزوع جدي ثالث للعمل المشترك في إطار الاحترام 
لمتبادل» وانطلاقاً من مبادئ التعدّدية الديمقراطية والتسامح وحقوق التباين والاختلاف 
والتنوع في المصالح. وللعمل المشترك ضروراته الأخرى» ومنها اتخاذ الآخر بعين 
الاعتبار والاستعداد للتنازل والمصالحة وتغليب الأهداف الأولية على الأهداف الثانوية 
والكلية على الجزئية وأسباب التضامن على أسباب الخلاف. إن في هذا النزوع الثالث 
التقاءً بين المصلحة الخاصة والمصلحة العامة» وإثراء الكل بإثراء الجزء. أو على العكس 
إثراء الجزء بإثراء الكل. هذا هو النزوع الذي نادراً ما تمت أية محاولات جادة لتطويره 
في الاتجاه الصحيح . 

يقوم النزوع الثالث للعمل المشترك على رؤية حضارية تفهم الهوية على أنها دائرة 
منفتحة علي التاريخ_والواقع. والحضارات الأخرى» ولكنها تؤكد في الوقت ذاته على 
حقوقها بقدر ما تحترم حقوق غيرها. هذا هو النزوع الذي لم يترسخ بعد في الثقافة 
العربية . 

ليس من الغريب إذن أن يستمر المجتمع العربي في موقعه الهامشي ساعياً 
بإحساس مأساوي لتجاوز حاضره. 00 الإحساس العميق بالاغتراب عن 
الذات والمجتمع والدولة يعمل بدوره على توحيد الشعب العربي في نقمته ورفضه 
١‏ 


للواقع الهزيل الذي يعيشه. إنها معاناة في صلب البحث العربي للخروج من حالة 
التجزئة وفي سبل تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي والثقافي. وبين أهم ما يجب 
أن يدركه العرب أن فقدان الكل سينتج منه أيضا فقدان الجزء» وما لم تتم الوحدة 
بشكل من الأشكال المتعددة» سيفقد الوطن العربي سيادته بلدا بعد بلد» فيكون من 
المتوقع حلول مزيد من النكبات العربية. ليس هذا تعبيراً تشاؤمياًء بل هو تحذير, 
ولذلك نستمر في بحث أحوال ومستلزمات الاندماج الاجتماعي والسياسي في الفصل 
الثالث . 


الفصل الثالثكت 


مصير الاندماج اله جتماعي والسياسي 


مقدمة 


استخلصنا في الفصلين السابقين أن فجوة عميقة تفصل بين الحلم والواقع وأنه 
لا بد من السعي للخروج من حالة الضياع العربي والانتماءات اللمتنافرة التي هي في 
صلب هيمنة الجماعات الوسيطة على المجتمع والفرد. وإننا نطرح في هذا الفصل 
فكرة الاندماج الاجتماعي كبديل لهيمنة الواحد وفوضوية التعدّد. ليس الاندماج الذي 
نقول به هنا دعوة لفرض الذوبان والحد من التنوع في بوتقة ما مهما كان نوعها. إلا 
أنه تجاوز للفسيفسائية التي تغلب الانتماء للجماعة على حساب الانتماء للمجتمع. 

إذا كان المجتمع العربي يعاني غياب الاندماج الاجتماعي والسياسي» وهذا ما 
أظهرناه حتى الآن» كيف يمكن تجاوز مشكلة التفتيت هذه؟ هل يمكن تحقيق 
الاندماج والإبقاء في الوقت ذاته على التعدّد الذي يعترف بالتنوع ويرى فيه مصدر 
غنى لا مصدر تناحرء مما يسمح للقوى المعادية بأن تتسلل الى الداخل وتفرض هيمنتها 
على المجتمع وتسلبه استقلاليته؟ وما الأوضاع والأحوال التي تشجّع على نمو التفرد 
والابداع؟ وما هي العلاقات المثلى التي يمكن ان تحل محل علاقات القوة والاستغلال؟ 

بعد أن تناولنا مختلف إشكاليات السمات الأساسية والهوية في المجتمع العربي» 
يجدر بنا ان نختم القسم الأول من الكتاب بإثارة بعض الاسئلة المهمة حول مصير 
الاندماج الاجتماعي والسياسي. على ان نتعمّق بالإجابة عنها في الأقسام اللاحقةء 
بعد ان نتتبع جذور هذه الانتماءات الى أصولها الراسخة في البنى الاجتماعية السائدة» 
اي في الطبقات الاجتماعية والعائلة والدين والدولة. 


إنه أمر بغاية الخطورة أن نبحث بمسألة الاندماج الاجتماعي» ومن ثم في 
نوعية الوحدة السياسية» في وقت نشهد فيه حصول نزوع نحو التسليم بالواقع السائد 
رضن 


والتخلي عن الأحلام والمشاريع التي كافح العرب في سبيل تحقيقهاء خلال ما يزيد 
على قرن من الزمن. وتقتضي مهمة تجاوز هذا الواقع السائد العمل على تغبيره» بعد 
إعادة النظر بمحاولاتنا السابقة» فنعمد الى فهم أسباب فشلنا حتى الآن ونحدّد 
الشروط الاساسية والادوات الضرورية لحصول اندماج اجتماعي سياسي طوعي. 

أول ما تجب اعادة النظر فيه ما صوّرته لنا الثقافة السياسية» التى تنطلق من 
منظور سياسي أكثر ما تنطلق من منظور اجتماعي تحليلي» من أن المجتمع العربي 
مجتمع تام مكوّن مسبقاء فرضت عليه التجزئة من خارجه فرضا من قبل قوى معادية 
له. بذلك تكون التجزئة القائمة التى تزداد بمرور الوقت رسوخاً قد حصلت ليس 
نتيجة للسلوك العربي. بل نتيجة لعامل واحد حاسم هو الإمبريالية الغربية» التي 
عملت على ريق الوطن العربي؛ على الأقل منذ الحرب العالمية الاولى. وبما ان ما 
حصل هو مصطنع ومفروض من الخارجء فإن الوحدة بحسب هذه النظرية الثبوتية لا 
بد أن تتحقق فى المدى البعيد من تلقاء نفسهاء لكونها مسألة حتمية ومفروغاً منهاء 
باعتبار ان الوضع الحالي غير طبيعي وأن الإمبريالية الغربية لا بدَ ستندحر عاجلاً أو 
أجلا . 

تبينٌ لنا فى الفصلين الأولين» من دون تقليل أهمية دور الامبريالية الغربية فى 
تفتيت الوطن العربي واقامة اوطان وكيانات مصطنعة:» ان الواقع الاجتماعي العربي 
اكثر تعقيدا وتناقضا من ذلك. مع اقرارنا بالاهمية الحاسمة لدور الامبريالية الغربية» لا 
بد من الاعتراف بأن المجتمع العربي مجتمع متكون دائمأ وفي حالة صيرورة وليس في 
حالة ثبات» فقد ينزع في ظل بعض الانظمة وبفعل العوامل والاوضاع التاريخية نحو 
استكمال اندماجه» كما قد ينزع في ظل عوامل وأوضاع مغايرة او مضادة نحو مزيد 
من رسوخ التمسك بالهويات الجزئية» وربما نحو مزيد من التجزئة الداخلية ضمن 
كل من الكيانات القائمة. 

بعد سلسلة من الانمهزامات والاحباطات العربية» تتبلور قناعات لدى الكثيرين 
من العرب فى نباية القرن العشرين» وخاصة النخب السياسية والاقتصادية» ان الفكرة 
القطرية تمكدت خلال العقدين الأخيرين من ان تل مكان الفكرة القومية» باعتبار ان 
كل قطر عربي أصبح منشغلاً بمشكلاته الخاصة بمعزل عن محيطه العربي العام. ويرى 
بعض هؤلاء ان هذا التحوّل اعتراف بتعددية الواقع العربي وتنافر مصالحه وتفرّد 
خصوصياته» وان الدعوة للوحدة ما هي سوى وهم وخداع للنفس لا يقرّه الفكر 
الواقعي . 

وما يشبجع على الاسترسال في بلورة هذه القناعات الكسوف الذي أصاب 
الحركات القومية والتقدمية» وما تبع ذلك من هيمنة النظام الاقتصادي ‏ السياسي 
الواحد المسلح بمقولات العولمة والخصخصة والسوق الحر وبالثورة الاعلامية وقيم 
ل 


السوق التجارية التى تمكنت من غزو أدمغة الناس فى اقاصى المعمورة. واذا كان ذلك 
يخدم مصالح الدول الكبرى المتقدمة في عصر ما بعد الحداثة» فانه يخدم ايضاً على ما 
يبدو مصالح النخب الاقتصادية والسياسية داخل البلدان الصغرى التابعة. 


في ظل الاوضاعء؛ نطرح جملة من الاسئلة حول مصير القطرية نفسها في 
نانك ل ساد ومي : : هل ستتمكن القطرية من النجاح في 
تحقيق الاندماج الاجتماعي السياسي ضمن كياناتها حيث فشلت القومية؟ هل ستتمكن 
هذه الاقطار من المحافظة على سيادتها وتماسكها الداخلي أم ستكون هي كذلك مهدّدة 
داخلياً بفعل الهيمنة الخارجية وتناقضاتها الخامة؟ هل بسكن من التحكم بمصيرها؟ 
بل هل تملك ارادة تنبع من تصورها لمصالحها ودورها في التاريخ؟ هل تسيطر عملياً 
على مواردها ومقدراتها وتوظفها لمصالح شعوبها وفي خدمة عمرانها؟ وهل تصبح 
الطبقات الحاكمة أكثر حاجة في ظل هذه الاوضاع المستجدة الى الحماية من شعوبها 
كما هي بحاجة للحماية من جاراتها والقوى الاقليمية؟ 

نعرف جيداً ان للقطرية أسساً تاريخية» وأن هذه الأسس تتوفر فى حال بعضها 
أكثر من غيرها. ثم ان لبعضها المقومات الخاصة التي تشكل منها أمة - دولة» وإن لم 
يكن بالإمكان أن تنأى عن محيطها. وتتع مصر في الطليعة بم بين الدول العربية من هذه 
الناحية» ولكن مصر كانت فى تاريخها الحديث على الال وما تزال» تدرك ان أية 
عزلة طويلة عن بقية الأقطار العربية ستضرٌ بمصالحها ومكانتها التاريخية. ونعرف من 
ناحية اخرى ان العديد من الاقطار العربية لا تملك مقومات الكيان المستقل» فهى 
بحكم تكونها شديدة التبعية والحاجة الى الحماية والدعم الخارجي» الأمر الذي يقلل 
من مدى تحكمها بمصيرها ويجعلها عرضة للتقلبات الداخلية والخارجية. لقد صنعت 
هذه الكيانات أساساً بارادة اجنبية بالتفاهم مع قلة من اصحاب المصالح الخاصة» 
فقامت فيها طبقات حاكمة مرتبطة بقوى خارجية تجبعلها بالضرورة» وبرغبتها او من 
دون رغبتهاء معادية للمطامح العربية. لقد وجدت هله الاقطار و 
بارادة شعويهاء بل ربما وعلى الأغلب بتعطيل هذه الإرادة. 

توصّلنا في الفصلين الأولين من هذا الكتاب» وستتوسّع في ذلك عندما ندرس 
البنى الاجتماعية والثقافية في الاقسام اللاحقة» الى ان بين أهم خصوصيات المجتمع 
العربي وجود جماعات قوية وسيطة بين الافراد والمجتمع والدولة» وهي جماعات شديدة 
الرسوخ في الواقع الاجتماعي؛ ولها فيه ما يعرّزها ويمذها بالقوة والمناعة 
والاستمرار. ويجدر بنا ان نذكر هنا خاصة لتلك الجماعات القبلية والطائفية والعرقية 
والمحلية التي بات في عجذة الشية في الوطن والأمة ككل» والتي تتفاوت من 
حيث مواقعها في البنى الاقتصادية والاجتماعية» خاصة حين يقوم النظام العام على 
اساس التمايز في ما بينهاء فيتمتع بعضها بالثروة والجاه والنفوذ على حساب بعضها 
الآخر ضمن البلد الواحد. 
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لذلك أرى ان القطرية مهددة بدورها من الداخل» كما يمكن ان نستدل مما 
شاهدناه من تجرئة واقتتال داخلى فى لبنان والسودان والجزائر واليمن» وحتى فى مصر 
القن تعره كما تسر ثتسها 'سيلة التماسك: واشلول الوسشط. نوعا رزيد من حدة هذه 
الانقسامات تفاعل التناقضات الداخلية مع التناقضات الخارجية؛ وغياب الالتزام بقضية 
كبرى. ليس هناك ما هو أكثر تبديداً للتماسك الداخلي من غياب قضية عادلة وأحلام 
كبرى تحفز الشعب للعمل المشترك. ما حدث من تطورات خلال العقدين الأخيرين 
من القرن العشرين هو تعزيز الولاء للجماعة على حساب الولاء للمجتمع والوطن 
والامة. وأي مستقبل غير التفتّت يمكن ان نتوقعه لمجتمع تسوده الجماعات والطبقات 
الحاكمة أكان ذلك على صعيد الامة او صعيد الوطن؟ 


نستنتج من كل ذلك أن هناك قوى وأوضاعاً داخلية وخارجية متفاعلة تعمل 
باتجاهات متعاكسة. فقد يؤدي بعضها لقيام الوحدة كما قد يؤدي بعضها الآخرء على 
العكس» إلى مزيد من التجزئة. إن المجتمع العربي يشهد صراعاً حاداً داخلياً وخارجياً 
فلا تكون الوحدة كما لا تكون التجزئة بالضرورة أمراً نبائياً وحتمياً. أيا كانت 
التشيوعة؟ اذإنها تظل مرهؤنة بتوعة المراء وفكالجه» إإن تعملية المرعد» كن صملة 
» عملية «ديالكتية» تاريخية طويلة الأمد وليست ظاهرة آلية حتمية قدرية مطلقة 
غيبية تتم بمجرد التفاعل التاريخي . 
يدان الجتيع يخال تحوّل ام وخاصة في هذه المرحلة الانتقالية من القرن 
ا وإنث كان قد بدأ بالتكوّن قبل قبل الفتح الاسلامي وازدهر بازدهار الإسلام 
وافتقر بتخلفه (والعكس صحيح ايضاً إذ ان الاسلام بدوره يزدهر بازدهار المجتمع 
ويتخلف بتخلفه). وقد اختبر المجتمع العربي 0 
التاربخ ومن خلال مواجهات حادة في الداخل والخارج معا. المهم في هذا الأمر ان 
هذه المواجهات قد تؤدي الى مزيد من الاندماج او الى مزيد من التفسخ الى الدرجة 
التي يستعيد فيها العرب سيطرتهم النسبية على مصيرهم وحسبما يفعلون بالتاريخ او 
ينفعلون به. 
إن هذا التساؤل حول ما اذا كان المجتمع لعريورمكره (ما يستتبع القول أنه 
سيستعيد وحدته حتماً مهما حدث) او (متكوّناً ما يعنى انه معرّض لمختلف احتمالاات 
التوحد او التفسخ فيتحمّل العرب المعاصرون ا التالية مسؤولية المسلك الذي 
يختارونه لأنفسهم او يُفرض عليهم فرضاً)؛ هذا التساول لس زلا حول وجود او 
عدم وجود مجتمع عربي وأمه عربية» بل هو بالدرجة الأولى محاولة منهجية في التنظير 
والعمل للتمييز بين منهجين بديلين: منهج مثالي غيبي مطلق ينظر إلى المجتمع خارج 
التاريخ والواة قع المعيشي ويتجاهل تناقضاته في توجهاته الداخلية والخارجية» معتبراً 
نما رسة ره أن الأمة كائن مكوّن ثابت وحتمي» ومنهج تحليلٍ نقدي 
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لتتحمدةة 


«ديالكتيكي» ينظر الى المجتمع في سياقه التاريخي مشددا على تحوّله باستمرار وتعرضه 
الى خخحتلف الاحتمالات» فيكون على الانسان أن يمارس دوره المطلوب ويتحمّل 
مسؤولية تصرفاته . 

إن هذا المنهج الأخير الذي نتبناه في هذا الكتاب يدعو إلى مزيد من المشاركة 
الانسانية في الكفاح»ء ويمنح الفعل الانساني دوراً اهم في صنع التاريخ والتحرر من 
الفكر الحتمي. المهم في كل ذلك مسألة نظرتنا إلى الهوية: هل هي نظرة ثابتة خارج 
التاريخ وبمعزل عن إرادة الانسان» أم هي متحركة متحولة في التاريخ وبه؟ تقول انها 
متحولة وقد يتم التحول برغبة الشعب او رغم ارادته؛ كما ان الوعي بالهوية قد يتغيّر 
تغيّراً جذرياً خلال وقت قد نفاجأ بقصره. 


ثم يجدر بنا ان نوضح ان الفشل» حتى الآنء في تحقيق الوحدة» أكانت 
إقليمية (كوحدة المغرب العربي الكبير»ء أو وحدة وادي النيل» أو وحدة الجزيرة 
العربية» أو وحدة الهلال الختصيب) أم وحدة عربية شاملة» لا يعني ان الدعوة بحد 
ذاتها دعوة مثالية خرافية وهمية رومنطيقية. كما يحلو للفكر الاستشراقي أن يقول. 
يعود الفشل على الأغلب لعدم تمكن الفكر القومي من وضع الاستراتيجيا الضرورية 
لتحقيق الوحدة. من هنا التقصير في قيام محاولات جادة ومنهجية لتحديد الهدف او 
الاهداف (وحدة مركزية» او فدرالية» او كونفدرالية» او جبهوية)» والوسائل 
والادوات الكفيلة بتحقيق هذا الهدف (وحدة تدريجية عن طريق الدمج الاقتصادي 
والانفتاح» او الاقناع بالوسائل الديمقراطية» او هيمنة قطر على الاقطار المجاورة» او 
الغزو العسكري... الخ.)» والمراحل التي يجب ان تمر فيها ومتى يكون ذلك» 
والقوى التي يمكن ان تعمل للوحدة والصعوبات التي قد تعترضهاء ومن هم 
اصدقاؤها ومن هم أعداؤهاء وكيف يمكن اعادة النظر ببذه التحديدات في ضوء 
التطورات التاريخية المتوقعة وغير المتوقعة. 

بدلاً من رسم استراتيجيا شاملة ومرنة من هذا النوع» كاد ان ينشغل الفكر 
القومي في النقاشات المتوترة حول مفاهيم الأمة والقومية بمنهج صارم وحرفي 
ومطلقء ما ادخله فى دوامة من الخلافات الجزئية المكلفة» وانشغلت الأحزاب 
والحركات السياسية القومية بالوصول الى الحكم عن طريق الانقلابات العسكرية بدلاً 
من الممارسة الديمقراطية والمشاركة الشعبية» فدخلت فى صراعات ثانوية ليس بعضها 
مع بعض فحسبء بل مع نفسها ايضاء وخضعت لسطوة الحاكم الفرد والمؤسسة 
العسكرية والمخابراتية» ما ادى لقيام انظمة استبدادية مارست القمع على الشعب باسم 
القومية والوطنية والمصلحة العامة. 
بعد هذه الملاحظات» نلفت النظر الى ضرورة إثارة اسئلة مهمة ومحرجة اعتدنا 
على تجنبها واهمالها والتقليل من أهميتها في الماضي» ولا يجوز الاستمرار في إهمالها 
يفن 


خاصة في العقد الأخير من القرن العشرين الذي شهد ما أسماه لطفى الخولى «عاصفة 
المتغيرات التي قلبث» على نحو مباغت للجميع» ما كان يعتقد انه بات مستقراً وثابتا 
وحاكماً للفكر والعلم والسياسة والاقتصاد والاجتماع والعلاقات العدائية وغير 
العدائية» سواء بين الطبقات داخل كل مجتمع ودولة او صراع الدول والحضارات 
والأديان على امتداد العالم كله)"'"2. ولا يكفي ان نثير هذه الأسئلة. بل لا بد من 
محاولة الاجابة عنها من دون وجل وبشكل يسمح بالتوصل الى حلول عملية تساعد 
على تجاوز واقع التناقضات القائمة» في سبيل تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي . 
ونكتفي هنا بطرح نوعين من الأسئلة؛ آملين ان نتمكن من الإجابة عن بعضها في 
هذا الفصل وأقسام الكتاب اللاحقة. 


يتعلق النوع الأول من الأسئلة بطبيعة الانقسامات العربية داخل الأقطار المختلفة 
وفي ما بينهاء ويشمل أسئلة من النوع التالي: ما التغيرات التي حدثت على صعيد 
البنى الاجتماعية الداخلية؟ ما هي الاوضاع والأحوال العامة القديمة منهاء 
والمستجدة» التي تسهم في استمرار الولاءات التقليدية التي تتعارض مع الانتماء 
القومي؟ كيف تتكامل الانقسامات التقليدية ويعمل بعضها على ترسيخ البعض الآخر؟ 
الى اي حد تشكل الولاءات الطائفية والقبلية والإثنية أشكالا مقئّعة من التمييز الطبقى 
وأدوات للإبقاء على الأنظمة السائدة أو استبدالها بما هو أكثر تخلفاً؟ كيف تمكنت 
الحركات الدينية الاصولية من الحلول مكان الحركات القومية العلمانية التقدمية في 
معارضة الأنظمة السائدة ومواجهة الهيمنة الغربية» وهل ستنجح حيث فشلت 
التجارب السابقة؟ كيف يمكن تعزيز الوعى القومى والوعى الطبقى فى الأوساط 
الشعبية فنتجاوز الانتماءات التقليدية والخلافات المصطنعة؟ ما هى طبيعة التناقضات 
الاجتماعية في المجتمع العربي وهل تبدّلت في ظلّ المتغيرات الجديدة؟ 


ويتعلق النوع الثاني من الأسئلة بطبيعة عملية التغيير والتحرّر والتحرير» ويشمل 
أسئلة من النوع التالي: ما العمل في سبيل تحقيق الاندماج الاجتماعي؟ وباتجاه ماذا؟ 
وما هى غاياته الأخيرة؟ مَنْ يتحمّل مسؤولية هذه المهمة التاريخية؟ لماذا فشلت 
الحركات الوطنية حتى الآن في اظهار اهتمام حقيقي بقضايا التحرر الاجتماعي» 
وبخاصة ما يتعلق منه بتحرّر المرأة؟ أين يبدأ التغيير؟ وعلى اية مستويات ومن أجل 
ماذا؟ ومن قبل مَنْ؟ هل تسمح المتغيرات المستجدة بالعمل الثوري أم تتطلب اسلوباً 
جديدا بالعمل والتعامل مع الطبقات الحاكمة والقوى الخارجية المهيمنة؟ كيف يمكن 
ترسيخ قيم الديمقراطية واحترام التعدّد وحقوق الإنسان بما فيها حق الاختلاف؟ هل 
يمكن إقامة تحالفات جبهوية مستمرة بين القوى التي تعمل في سبيل التوحد والتحرّر 
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ومناهضة القوى الخارجية المهيمنة؟ كيف يمكن تنشيط المجتمع المدني ومشاركة الشعب 
في صنع القرار والنشاطات العامة عن طريق إنشاء منظماته التي تعبّر عن مصالحه 
وطموحاته لنفسه ومجتمعه والإنسانية؟ 

لن يكون بالإمكان الإجابة عن هذه الأسئلة قبل تحليل أنماط المعيشة التقليدية 
في القسم الثاني من هذا الكتاب» والبنى الاجتماعية في القسم الثالث» والواقع 
الثقافي في القسم الرابع. بعد ذلك نفرد فصلاً ختامياً لمسألة التغيير. هنا سنتناول 
رؤى ومستلزمات التغيير فقط» من حيث معالحة قضية الاندماج الاجتماعي 
والسياسي» على ان نتوسّع في ذلك في الفصل الأخير. 


أولا: رؤى بديلة للمستقبل العربي 
في ظل المتغيرات العالمية والقومية والمحلية» يتضح لنا تدريجياً اننا كعرب تُواجه 
في ما يتعلّق بمسألة مهمة تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي بأربع رؤى او 
تصورات بديلة للواقع العربي: رؤية تنطلق من مفهوم الانتماءات الخاصة» ورؤية 
توفيقية مهادنة للأنظمة السائدة» ورؤية دينية أصولية» ورؤية قومية علمانية تقدمية. 


١‏ - رؤية الانتماءات الخاصة 

بين الرؤى التي تزداد رسوخاً في المجتمع العربي ذلك التصور الذي ينطلق من 
مفهوم الانتماءات الخاصة ذات الأصول التقليدية» والمستند الى مقولات المحافظة على 
الوضع القائم» باعتبار ان لكل بلد او قطر عربي خصوصياته وطابعه المتفرد المتميز من 
غيره) كما أن له بالتالي مصالحه وارتباطاته وأوضاعه وحاجاته وتطلعاته وأنظمته 
الخاصةء فيكون عليه ان يتمسك بسيادته واستقلاله وحقه بتقرير مصيره بمعزل عن 
الأقطار العربية الأخرى. بكلام آخرء ترتكز هذه الرؤية على اعتبار الوضع القائم 
واقعاً شرعياً مستمداً من طبيعة التكوّن الاجتماعي التعدّدي والاتساع الجغرافي 


' والمصالح المتنافرة للوطن العربي. وقد هدف أصحاب هذه الرؤية منذ مطلع القرن الى 


ترسيخ هذا الواقع وإعطائه مزيداً من الشرعية والمناعة الضرورية لاستمراره. وفي ظل 
العولة الاقتصادية المتفاقمة.في نباية القرن» لا يرى أصحاب هذه الرؤية من مانع 
لسلوك حتى تلك المسالك التي تسيء لمصالح البلدان العربية الأخرى في خدمة 
مصالحهم الخاصة. وتظهر النخبة السياسية والنخبة الاقتصادية وبعض النخبة الثقافية 
تأييدها مثل هذا التوجه. 

يتشكل أصحاب هذه الرؤية عادة من الطبقات والأسر الحاكمة والنخب 
الاقتصادية التى انبثقت فى الأصل من التبعية الاقتصادية للغرب» وبعض الجماعات 
القبلية والعرقية والطائفية التي تختلف مواقعها من حيث مدى الاستفادة من الواقع 
عكر 


السائد. وقد ارتبطت هذه الجماعات والطبقات والقبائل بالغرب ارتباطاً عضوياًء 
اقتصادياً وسياسياً وثقافياً. وكان الغرب هو الذي اغتال أحلام ومشاريع الوحدة» 
بتجزئة الوطن وخلق كيانات ودول ورسم حدود مصطنعة» كما يتجلى ذلك في 
معاهدة سايكس - بيكوء مما ساعد أيضاًء وبدوره» على خلق اسرائيل على أنها جزء 
طبيعي من فسيفسائية الشرق الأوسط. وما يزال هذا الغرب مشغولا بمهمة إعادة 
رسم خرائط البلدان والشعوبء. ويعمل على مشاريع التقسيم ومقاومة الوحدة» بل 
حتى التقارب والتنسيق بين الأقطار العربية . 


وعلى صعيد خارجي يتمثل هذا التصوّر بالإمبريالية الغربية (الأوروبية أولاً 
وحتى الستينيات» ثم الامريكية منذ منتصف القرن). وقد ساعد اكتشاف النفط في 
استفحال الامبريالية وتهسكها بمهمة تثبيت التجزئة العربية بمختلف الوسائل. وعلى 
صعيد الواقع الاقليمي والمحلي» يتمثل هذا التصور خاصة بالصهيونية والاتجاهات 
الطائفية والقبلية المرتبطة بالغرب والملتزمة بإقامة وتثبيت كيانات وأنظمة تؤمن بنيويا 
تفوق فئة واحدة او قلة من الفئات فى مختلف المجالات على حساب الفئات الأخرى. 
في الوقت الذي اصطنعت كيانات عربية تحكمها قبائل وعائلات وطوائفء اقيمت 
اسرائيل» الأمر الذي كان يمكن ان يتم فقط بتشريد الشعب الفلسطيني واقتلاعه من 
أرضه وإلغاء التعدّدية التى كانت تمتاز بها فلسطين فى مختلف العهودء قبل» وخلال» 
ظهور اليهودية التي استمدت الكثير من معتقداتها وقيمها وطقوسها من الديانات 
السابقة لها فى المنطقة. 


أقامت الحركة الصهيونية اسرائيل بمساعدة غربية وجعلتها قاعدة عسكرية 
ونموذجاً في المنطقة. أنشئت كقاعدة وامتداد للاستعمار الغربي» ففرضت نفسها 
وتو شك بالحخروي وهدّدت اي نشاط وحدوي تحرري في المنطقة كلهاء بحجة أنه 
يشكل تهديداً لأمن اسرائيل والمصالح الغربية. وبين الأسباب التي جعلت الغرب 
يعمل على خلق اسرائيل والاستمرار بدعمها من دون حنظطل انها قاعدة ضد الوحدة 
القومية والتحرر العربي. إن أي نمبوض عربي في نظر الغرب» كما في نظر اسرائيل» 
يشكل تهديداً لمصالحه وهيمنته على الموارد العربية وفي طليعتها النفط. لذلك أصبح من 
الضروري للغرب ولاسرائيل ان يظل المجتمع العربي متخلفاً ضعيفاً منقسماً على نفسه 
ومنشغلا بخلافاته الحزئية . 


أما كنموذج» فقد عملت اسرائيل كما عمل الغرب» على خلق أوضاع تشجع 
او تضطر بعض العائلات الحاكمة والقبائل والطوائف والأقليات لإقامة او ترسيخ 
كياناتها ومصالحها الخاصة على حساب المجتمع والوطن والأمة» بل هي» وبشكل غير 
مباشر على الأقل» التى شجعت في الأصل التيار الديني الأصولي. الأمر الذي 
بدوره» وكردة فعل» شيع التيارات الطائفية» فاستوحى بعضها التجربة الصهيونية 
١‏ 


واقتدى بها وعمد الى استعمال أدواتها وأساليبها. 

وقد عمدت الدراسات الصهيونية كما عمدت الدراسات الاستشراقية الى 
التشكيك بوجود هوية او قومية عربية او إقليمية خارج ما هو قائمء وصورتها على انها 
أوهام وخرافات وأحلام لا صلة لها بالواقع. وفي الوقت الذي استفضنا في مناقشة 
الدراسات الاستشراقية» وخير من فعل ذلك ادوارد سعيد في كتابه الاستشراق» أهملنا 
الدراسات الصهيونية. ولمجرد الاطلاع على عدد من مقولات الصهيونية في هذا المجال 
نشير باختصار الى أمثلة قليلة من هذه الدراسات. 


حرّر مناحيم ميلسون (2811508 صتعطةد»]72) (أستاذ الأدب العربي كف الجامعة 39 ب“ 
ا العبرية وحاكم الضفة الغربية لمدة) كتاباً حول المجتمع والبنية السياسية في الوطن ‏ “/مى 
أ العربي صوّر فيه المنطقة على أنها أوطان لجماعات طائفية وعرقية تعيش في حالة نزاع 4 
أو عزلة بعضها عن البعض الآخرء ولا تعترف بسلطة خارج سلطتها الذاتية» وتنعدم 
فيها مشاعر التعاطف مع الوطن القطري او القومي. بين دراسات هذا الكتاب مقالة 
حول اماه 00 الطائفيين داخل سوريا لموشي معوز الذي يُعتبر خبيراً في 
الشؤون السورية. تشدد هذه الدراية على سيطرة المنازعات والمنافسات لمئات من 
السنين بين الأقليات الدينية » وتستنتج أن «كل المسلمين كانوا منافسين للمسيحيين وكل 
المسلمين والمسخيين كانوا :ميد 00 

بين مقولات ميلسون وغيره من المساهمين في هذا الكتاب أن هناك موقفاً من 
«القوة ة والحكم عميق الجذور في التقليد الاسلامي ؛ يميل الى عدم تشجيع مقاومة 
الحكومة القائمة» بصرف النظر عن كيفية وصولها الى الحكم . ان بحرد امتلاك قوة 
إكراهية يشكل مصدراً للشرعية السياسية)”". وانطلاقاً من هذه المقولة التبسيطية 
التشويبية للإسلام؛ يستخرج مقولة أخرى أكثر تبسيطأ وتشويباً تعتبر ان السياسة 
العربية المعاصرة تتجاذها قوتان مستمدتان من التقاليد الإسلامية: قوة رسولية ذات 
إطار نظري ألفيّ رسهمهم34:1!6) يتم التشديد فيه على الوحدة والمجد العربيين» وقوة 
الخضوع لأحكام الضرورة. 

واستعان مارتن كريمر (17851615 843:015)» الذي عمل مديراً مشاركاً في مركز 
موشي ديان للدراسات الشرق أوسطية في جامعة تل ابيب» خاصة بمقولات فؤاد 
عجمي حول «نهاية القومية العربية»'؟ ليكتب بدوره مقالة بعنوان «القومية العربية : 
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هوية خاطئة)* أكَّد فيها «ان العديد من العرب تخلوا عن ايمانهم بالأمة العربية . 
وأولئك الذين جرفهم حديثاً النشاط الاسلامي يفضّلون ان يفكروا بأنفسهم قبل كل 
شيء كمسلمين» ويفعلون ذلك من دون اعتذار. .. ويفضّل العرب الآخرون ببساطة 
ان يُعْرفوا كمصريين وسوريين وأردنيين ومغاربة ‏ اي كمواطئين في ما يزيد على 
عشرين دولة مستقلة» لكل إعلامها ومصالتها الخاصة . . وبعضهم اعتادوا الإشارة الى 
أنفسهم كشرق اوسطيين» بترلميت لا اماه ونظام تعاون اقليمي 
جديك شبيه بالنموذج الاوروي) 


تلك هى ببساطة قصة القومية العربية فى رأي كريمر»ء ويستغرب «كيف ان 
ملايين من الناس تخيلوا أنفسهم على أنهم عرب ومن ثم عاشواء كما لو في حالة 
هوية خاطئة» مدعين أنهم كانوا طيلة هذا الوقت شخصية أخرى» غير شخصيتهم 
المحلة 01 


لم يكن هذا تصور الأدبيات الصهيونية فقط بعد حرب الخامس من حزيران/ 
يونيو عام ١9717‏ وحرب الخليج الثانية عام 2194١‏ بل كان هذا موقفها منذ بدء 
الصراع العربي ‏ الاسرائيلي. ومن الأمثلة على نوع الممارسات التي استمدتها اسرائيل 
من هذه النظزية ما جاءء في مذكرات موشي: شاريت خول رغبة بن غوريوك في «دفع 
لبنانء اي الرارنة في هذا البلدء لأن يعلئوا دولة مسيحية.. . وعندما يحدث هذا 
سيجري تحول عاسم فى الشرق الأوسط. وسيبدأ عهد جديد.. من الواضح ان 
لبنان هو الحلقة الأضعف في جامعة الدول العربية. . . لذلك أكون مهمة بخلق دولة 
مسيحية عملية طبيعية. .. ولكن ذلك سيكون شبه مستحيل في الأوقات العادية 
بسبب غياب اللمبادرة والشجاعة لدى المسيحيين . غير أنه في أوقات الفوضى » أو 
الثورة والحرب الأهلية» تأخذ الأمور بعداً آخرء حين يصبح بإمكان حتى الضعيف أن 
يعلن نفسه بطلا. ريما يكن هذا الوقت السب لق درل مسيحية الى جوانا. 
بدون مبادرتنا ومساعدتنا الناشطة لن يتم ذلك:0" . 


ولذلك نتساءل» من دون ان نقلّل من أممية الخلافات الداخلية» وهى خلافات 
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موجودة وحقيقية» ماذا كان دور اسرائيل في الحرب الأهلية في لبنان؟ في اثناء 
الحرب الأهلية اللبنانية واحتلال اسرائيل جنوب لبنان» اكتشف مراسل صحيفة 
: واشنطن بوست جوناثان راندل من خلال حديئه مع رهبان جامعة الكسليك في لبنان 

وجود علاقة مع الاسرائيليين تعود الى زمن طويل» وهي كما يقول علاقة بين اتجاهين 

يؤمنان بنظرية «الدولة الفسيفسائية». وقد شرح إسرائيلٍ متخصّص بالشؤون العربية 
إ لهذا الصحافي هذه النظرية بقوله: افقط عندما تريد اسرائيل مالاً من اليهود الاميركان 
أ تقول تحن الاسراتيليية ان .سائو العام الخري نوكن في رغعه ومصمم عل أن زرفي 
ا بنا الى البحر. في الواقع ان الشرق الأوسط هو مجموعة من الشعوب والثقافات. 
ْ حكومتان أقليتان تديران سوريا والعراق. الملك حسين وجماعته من البدو أقلية في 
| الأردن» يفوقهم الفلسطينيون عدداً. ولدى السودان أقلية من عبدة الأرواح 
ا والمسيحيين. وفي الجزائر والمغرب أقليتان كبيرتان من البربر. 00 
١‏ الاتصال بجميع هذه الأقليات التي تقاوم العروبة والإسلام» فإنها عندئذ تستطيع ان 
عرّق العالم الاسلامي»9 , 


ومع أن هذه الأقليات قد تكون غير مستعدة للتعامل مع اسرائيل في الأحوال 
العادية إلا أن الاتصالات قد تمت فعلاً بين بعض هذه الأقليات واسرائيل أثناء 
الاضطرابات [هذا ما فعله المتمردون فى جنوب السودان». والقوات اللبنانية» وريما 
غيرها]. من هذا القبيل نستطيع أن نفهم تحذيرات ب بيار الجميل المتكوّرة منذ 
الخمسينيات ان حماعته مستعدة اللتعاون مع الشيطان عند الاقتضاءا . من ذلك أنه 
حذر عام ١105‏ اللجنة التحضيرية للمؤقمر الإسلامي العام في لبنان التي تقدذمت 
ببعض المطالب الإصلاحية بقوله: اامستعدون عند الاقتضاء» للتعاون والشيطان نفسه 
في سبيل تحطيم اطماع الطماعين وإحباط مؤامرات المتآمرين ولس اد واحة 
حريات ومدنية في هذا الشرق الشديد الافتقار الى واحة كهذه الواحة)(١2 ٠‏ وقد تم 
هذا التحذير في زمن عادي ولمجرد المطالبة بإصلاحات طفيفة . 


وقد أضاف بيار الجميل في ذلك الوقت». أي قبل 78 سنة من الغزو الاسرائيلٍ 
للبنان صيف ١0‏ : «لنفترض ان الصراع الطائفي ... أسفر عن تغلب جبهة 
اسلامية على جبهة مسيحية. : نيل سب الزرل وق جضان بن وطنانا ان أرلدت 
المسيحيين سينامون على ضيم. . . ولا يثيرونما مقاومة صاخبة» لاهبة تتيح للأجنبي ان 


(9) انه ,دع هعلق تأعه؟ك[ ,كلو جمامه ا ممتتكاست) «رهلا! عطا الل عدنه© بلقلصهظ .© سمطتهصول 
.188 .م ,(1983 رووء1 عمتلالا علي لا برعاك) «ممطعط جا مه”1[ ع[ 


)١(‏ بيار الجميل» لبنان: واقع ومرتجى . الكتاب الأول (بيروت: منشورات الكتائب اللبنانية» 
)ل ص الى 
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يدخل من الأبواب والنوافذ» وأن يستتبع دخوله ما يألم له لبنان نفسه والبلدان العربية 
”7 


ثم ردّد الجميل الإنذار نفسه عام 2197١‏ اي قبل سئوات قليلة من الحرب 
الأهلية التى ما زال لبنان يعيش تحت وطأتها الأليمة فى نباية القرن العشرين» ولا 
نعرف متى يمكن ان يخرج منها معافى صحيحاً» حين قال: «إن كان أعداء لبنان 
والديمقراطية اللبنانية يتصورون. . . بأننا وحدنا في النزال فهم في وهم وضلال» 
فنحن حتى الآنء نحاول تدبر الأمور بامكاناتناء ولكن متى فرض علينا الخيار بين 
الذل وأية طريقة اخرى» فسنلجأ حتماً الى هذه الطريقة الأخرى”"". والمؤم في نظر 
هذا الرجل انه يعتبر المطالبة بالاصلاح (التي هي جزء أصيل من الممارسة الديمقراطية) 
هي إذلال لشعبه» وربما هذه هي أزمة الذين يتمتعون بالامتيازات في كل مجتمع» 
فهم حريصون على امتيازاتهم أكثر من حرصهم على القيم الديمقراطية. 


إن عدة أمور تختلط في ذهن بيار الجميل؛ كما يمكن أن نستنتج من كلامه. 
من ذلك أنه يرى المطالبة بالإصلاح والمساواة في الحقوق مؤامرة وتعبيراً عن أطماع, 
وتهديدا للبنان وللحرية المدنية وللمسيحيين وليس للنظام الطائفي الذي يميز بين 
الطوائف واحدة على حساب الأخرى. وفى نظرته هذه لا يبدو ان للمواطن الحق 
بالمطالبة بالاصلاح فيأتي كلامه مضاداً للديمقراطية والحرية روحاً وشكلاً. وهو ينطلق 
لين من موقع لبنان كوطن لجميع فئاته» بل من منطلق الدفاع عن الامتيازات التي 
خصٌ بها النظام السياسي الطائمي الموارنة دون غيرهم. وهو يخلط عمدا بين الطائفة 
والدين» فيتكلم على المسيحيين في الوقت الذي يقصد طائفته بالذات» والتي تنعم 
بموجب النظام بما لا تنعم به الطوائف المسيحية الأخرى النى .عي أيضاً 0 
حقها بالرئاسة اللبنانية كبقية المسلمين. وهو أخيراً يرجح الانتماء الى ل الانتاء 
الوطني فينظر الى الصراع على أنه صراع بين المسيحيين والمسلمين» بدل ان ينظر اليه 
كصراع بين جماعات وطبقات تتفاوت مواقعها في البنية الاجتماعية الاقتصادية 
السياسية» فيسعى بعضها للإصلاح في الوقت الذي يقاومها البعض الآخر. 


وأخيرأء لا يبدو أن بيار الجميل فكر ملياً بنتائج التعاون مع الشيطان والترحيب 
بدخول الاجنبي من الأبواب والنوافذ. فهو يفترض ان ذلك سيلحق الضرر بالآخر 
وليس بالجماعة التي يتكلم باسمهاء وإن كان قد أشار الى ما قد يلحق بلبنان من 
آلام. وقد تبين إثر نهاية الحرب الأهلية وغزو اسرائيل لبنان عام 1987 ان المسيحيين 
لم يكونوا أقل» إن لم يكن أكثرء تضرراً من غيرهم نتيجة لسياسة الاستعانة بالاجنبي 


784 المصدر نفسه.ء ص‎ )١١( 
- ١54 المصدر نفسهء ص‎ )١١( 


لمنع الإصلاح الذي مهدف لتحقيق المساواة بين المواطنين» بصرف النظر عن انتماءاتهم 
ْ الطائفية. وربما كان حزبه وعائلته بالذات وجماعته كما يحدّدها هو بي 00 
المتضررين . 
وهنا يجب التنبيه الى أن أصحاب الامتيازات قد يتكلّمون لغة مشاببهة» فلا 
ٍْ يقتصر الأمر على طائفة او جماعة دينية لمحضّصة., وبالإمكان الاستعانة بآراء مشابهة 
ا صدرت عن قيادات جماعات تتمتع بامتيازات خاصة في مختلف البلدان العربية» وقد 
ْ سبق أن تحدثنا في الفصل الثاني عن آراء بعض أهل الحكم في تونس في عهد الرئيس 
بورقيبة حول تحديد الهوية القومية» كما سنتحدث مطولاً حول هذا الظاهرة بالذات 
| في الفصل المخصص للسياسة والمجتمع . 
ويجب أن نذكر هنا أيضاً أن التصور المرتكز الى الدين على أنه 0 
الهوية في الشرق الأوسط يأتي مطابقاً للتصوّر الإسرائيلي والاستشراق الغربي» كما 
يتلخص بكلام عالم الاجتماع مورو بيرغر في كتابه العالم العربي اليوم حيث قال: (إن 
الدين هو السمة المشتركة الأهم للشرق الأدنى»» ف «التمييز الأسالسي في الأوساط 
١‏ الشعبية في الشرق الأدنى هو الدين. إن الإسلام والمسيحية واليهودية هي التي تحدد 
هويات الجماعات الرئيسية وثقافاتها. الإسلام... مقصود للعرب, فالمسلمون العرب 
لم يميزوا بين دينهم وقوميتهم. . هذه الوحدة [بين الدين والقومية]. استمرات .نين 
المسلمين العرب حتى اليوم)”""' . 
وتتجاهل بعض الدراسات الاستشراقية والصهيونية عوامل الوحدة ووظائفها 
تجاهلاً كلياً وتُفرغ الصراعات القائمة من مضمونبها الاقتصادي والطبقي» لتركّز بدلاً 
من ذلك على التجزئة والنزاعات الفئوية الإنفصالية؛ مصوّرة الوطن العربي على أنه 
مجرد مجموعة متنافرة من الشعوب والثقافات المتميزة وخليط من القوميات الطائفية 
والعرقية التي لا تجد ما يجمع بينها غير العداء بعضها لبعضها الآخر”؟''. 


ماذا تعني إذن مسألة الاندماج الاجتماعي السياسي لأصحاب رؤية الانتماءات 


)١7(‏ باه بوعل بل10ءأمعل1ء577 :هم0لهمآط) «ره3702 17/014 طهعلم 176 ,ظعععع8 ع160م110 
.م ,(1962 ,نإهلع1طنه12 

)١5(‏ كمثل لهذه الدراسات التحريضية التشوهية.» انظر : آلة1) 1 .20 ,9 .801 :لمع أمظ ءلهلفا1 
.(1977 - 1976 ععاصت/الا) 2 .مت ,9 .1ه0؟ 0مح ,(1976 

وهما عددان حول الأقليات في المنطقة يتضمنان مقالات عن المسيحيين في لبنان» الموارنة والحرب الأهلية» 
الشيعة في لبئان» الأقلية المسيحية في مصرء الآشوريين» الجاليات المسيحية في القدس» كفاح الأكراد في 
سبيل الاستقلال: الدروزء الأقليات الدينية في سوريا والعراق والأردن» يبود العراق» دور الأقليات فى 
مجتمعات الشرق الأوسط. ليست المشكلة هي دراسة الأقليات» بل في المعالجة التحريضية والتشويهية لهذه 
المسألة . 
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اخاصه هودع ا سبوا عنم ع يمرن ييه كام وعى رخلايث 0 يقوم على الولاء 
للوطن والمجتمع او الأمة عن طريق تجاوز الولاءات التقليدية . إنهم يدعون للتعايش 
والاستقرار ليس عن طريق العمل في سبيل الاندماج الاجتماعي والسياسي» ٠‏ بل 
بالاعتماد على إدارة ة النزاعات (0681اءع1/13038 غ1110م00)» كما يتضح من الدراسات 
التي تبحث ل في ” طبيعة ة وسائل احتواء المنازعات في المجتمعات التعددية» صارفة النظر 
عن الاندماج او حول الانتماءات الخاصة الضيقة الى انتماءات عامة واسعة. 


أشير بهذا الى الدراسات التى صدرت عن مركز الشؤون العالمية فى جامعة 
هارفرد التي أظهرت أن همها الأساسي هو تحديد الوسائل التي تحافظ على استقرار 
الأوضاع والأنظمة السائدة. من هذه الوسائل المقترحة تأليف حكومات ائتلافية» 
واعتماد مبدأ التمثيل النسبى» والتخفيف من تسيّس الشعب» وتجنب إثارة الملوضوعات 
السجالية؛ وامتلاك حق الفيتو المتبادل (76:0 081نا/3)» والاكتفاء بتنازل الجماعة 
المسيطرة رمزياً عن بعض امتيازاتها. .. الخ *''2. والغريب في الأمر أن نُسمى هذه 
النظرية ديمقراطية في الوقت الذي لاض بعض عناصرها الأساسية مع مفهوم 
الديمقراطية كالقول بالتخفيف من تسيّس الشعب» في الوقت الذي تستوجب فيه 
الديمقراطية مشاركة شعبية ناشطة . 


ومرة أخرى أكرّر أنه كي لا نستنتج من هذا الاستعراض ان الانتماءات الخاصة 
هي بحرد تصوّر صهيوني استشراقي» او انها مقتصرة على لبنان او طائفة واحدة بالذات 
من دون غيرهاء يجب أن اذكّر هنا بما ركّزنا عليه في الفصل الثاني من وجود نزاعات 
داخل الوطن العربي قاطبة بين الانتماء القومي والانتماء القطري» وبين الانتماءات 
ل ا قلنا ان هناك طبقات حاكمة وجماعات متنوعة 
تعمل للمحافظة على الوضع القائم» وتكتفي با حلول الجزئية والترتيبات التوفيقية بالتذكر 
للأزمات او العمل على احتوائها بدلاً من مواجهتها ومعالجتها بجرأة وجذرياً على 
المستوى الذي تقتضيه. ما ذكرناه حول لبنان ينطبق أيضاً على ما نجده في مصر والأردن 
وتونس والسودان واليمن وبلدان الخليج وغيرها. أصبح لكل بلد عربي طبقة حاكمة 
وجماعات مرتبطة بها تعمل على ترسيخ الأمر الواقع» وتغلب مصالحها الخاصة على مصلحة 
الوطن كما على المصالح العربية العامة. ومما يساعد في تعزيز هذا التصور ارتباط الطبقات 
الحاكمة بالنظام العالمي الغربي الرأسمالي وتبعيتها العضوية له في زمن العولمة. 


)١0(‏ زط 0جمننعنه] طاتبن ,كءفاعاع50 هعاطق از نايع 007116 له ,كعع د لهل« .لى عترظ 
:ذخالا ,عع 70طصسدن]) 29 .20 روكتذلكة 221022[1مع امآ ما ورعمرهة8 [51022وع06 ,لماع تالصب .2 إعناميوم 
[0025012102» باأمقطمزئتاآ لصععة :(1972 ,وتتوالة [2هه0 ل طععام] 107 ععامعن) ,لإأأورع المنا دمو[ 
8520810 .ل طهخ8111 مصة ,207-225 .مم ,(1969 /إ21131ة1) 2 .20 ,21 .01؟؟ رع ةاتامط 7/04 «رلإع وضع مترءد1 
.(1973 عنص ا/اا) 1 .مم ,21 .7/01 ,ناموط عتاطياط «راء اله ه00 ل[هت7تتتتصصدم0 ]0 الاعموعع هم دكا عط 1» 
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وفي ما يتعلق بموضوعنا الأساسي نجد أن أصحاب هذه الرؤية غير معنيين 
اساسا تمسالة الاندماج الاجتماعي والسياسي . ان شأ: نهم الأساسي هو شأن أمني . اي 
المحافظة على مكاسبهم كجماعة متميزرة ة داخل الوطن . ا آخرء هم معنيو بشؤون 
جماعاتهم ومواقعهاء وليس بشأن بناء وطن ومجتمع او أمة. انهم تعبير عن غياب 
الوعي الوطني والقومي في أوساط أصحاب هذه الرؤية الضيقة. ولذلك ليس لهم ما 
يقدّمونه في تعزيز مهمات الاندماج الاجتماعي والسياسي. على العكس من ذلك 
تماماء إنهم يشكلون عوائق تمنع ذلك. 


" - رؤية توفيقية مهادنة للأنظمة السائدة 


بعد سلسلة من الهزائم العربية المتلاحقة إثر حرب الخامس من حزيران/ يونيو 
07 واغهيار 0 وحربي الخليج وقيام النظام العالمي الواحد وعولة 
الاقتصاد وإخضاعه للسوق الحرة والخصخصة والثورة الإعلامية في عصر ما بعد 
الجدائق نشأ تيار مهادن يشدّد على مقولات الاعتدال والواقعية والنقد الذاتي والمساومة 
والتعاون فى البحث عن حلول سلمية للمشكلات المستعصية. وقد تجلت هذه النزعة 
خاصة في التعامل مع الأنظمة العربية القائمة وتقبل الهيمنة الامريكية» وفي الاعتراف 
بإسرائيل والبحث عن حلول سلمية للمشكلة العربية ‏ الاسرائيلية» من موقع الضعف 
والإقرار بأسبقية القطرية على القومية في ظل الأوضاع القائمة. 


واننى أشير في تحديد طبيعة هذه الرؤية بشكل خاص الى مثل هذه القناعات 
الو رول اليها بعض القوميين والتقدميين الثوريين السابقين. في هذا السياق» 
وللجرد تقديم أمثلة حسية في وصف هذه الرؤية» استعرض سلسلة من المقالات 
نشرها الطفي الخولي في صحيفتي الأهرام والحياة : بين اخر ما كتب قبل وفاته مقالة 
تدور حول ما أسماه «سؤال الوقت: العرب للعرب أو العرب أعداء العرب؟». يبدأ 
ينقلا الأستن الفكرية والبنيوية للاديرلرسا العربية ال السائدة ا وتجارها ' المختلفة. 0 


وفي مقالة أخرى""©2. حدّد لطفي الخولي ماذا تعني هذه «الواقعية» في التاريخ 
الحديث من حيث فهمها للعروية ليكتشف أن هناك «عروبة معنوية» و«عروبات 
صغرى». يستخلص ان «العروبة حال حضارية وجدانية وهوية ثقافية معنوية» سابقة 
على وجود أمة عربية» وذلك لأن «من تتوالد بفعل حصيلة تفاعل تاريخى لعوامل 


.199437 7/1/7 ٠ انظر: الحياة‎ )١5( 
.١1995/9/4 » الحياة‎ )١0( 


عديدة» معنوية ومادية معاء في مقدمها المصالح المشتركة» وذلك لمجموعة محددة من 
البشر» استقروا لفترات طويلة على أرض محدودة ضمن مجتمعات محددة ايضاً» . 


ويتابع في هذه المقالة أنه بقدر ما كانت العروبة في مراحلها الأولى في الجزيرة 
العربية «مفجرة للثقافة والأحاسيس والمشاعر»» كانت الأقوام والقبائل العربية تدخل 
في عر مستمرة في ما بينها من اجل السيطرة المفردة لهذه القبيلة او تلك. عا 
مكان آمن ذ فى الصحراء الموحشة» او احتكار وسائل الانتاجء في ذلك الوقت» من من 
أرض خصبة ومراع ومياهء الأمر الذي خلق_وضعاً متناقضاً تاريخياء بين الحالة المعنوية 
الثقافية الموحدة للعروبة وبين الحالة المادية الاجتماعية السياسية للعروبة» المتشرذمة 
أقواماً وقبائل. وهذا الوضع المتناقضص... ولد بدوره مصالح عربية متباعدة 
ومتناقضة. .. وحال بالتالي دون قيام مركز عربي يشد ويجذب اليه.ء ويصالح ويجمع. 
الأقوام والقبائل العربية في كينونة ما». 

نتج من ذلك حتى بدايات القرن التاسع عشر أن ظلّْت «العروبة الكبرى» في 
الأساس «معنوية ثقافية حضارية شاملة»» كما بقيت «العروبات الصغرى» ظاهرة 
«مادية»» وبالتالي «عروبات متفرقة متصارعة». ولا تتوقف هذه الحالة عند بدايات 
القرن التاسع عشرء بل استمرت هذه «السمة التاريخيّة الواقعية» حتى الوقت الحاضر 
في تقدير لطفي الخولي . ولكن تبقى المشكلة الأساسية في نظره ان الطلائم القومية 
العربية م تعر هذه السمة التاريخية اهتماماً بذكن بدلا من ذلك درجت على اعتبارها 
«شكلاً من أشكال مؤامرات التجزثة المتواصلة التي حاكها ضد العرب» الأعداء من 
الغزاة والمستعمرين» وتعاملت معها على أغها «عاملٍ خارجي طارىء ومؤقت يمكن 
عله وح فق النهابه :ولد اماد عضوي ذا جلي ف تكرين البية العرريية . 

وفي تقدير لطفي الخولي «أن كل صياغة نظرية او أيديولوجيا للقومية العربية 
تتجاهل هذه الواقعة العميقة الجذور في التاريخ العربي. .. تتعامى عن حصيلة المعارف 
الموضوعية وسوسيولوجيا التاريخ العربي وتخاصم لمنهج العلمي في التحليل والرؤية 
وتبقى - على أحسن الفروض - مجرد تجليات ذاتية حماسية رومانسية تبني قصوراً في 
الفراغ أو أحلام يقظة طوباوية تفتقر الى أقدام راسخة على أرض التاريخ والواقع». 

أين المهادنة في هذا التحليل السليم؟ تقع المشكلة في رأبي في سياق التحليل 
الذي يقدّمه لطفي الخولي وليس في ما توصّل اليه في تشخيصه للواقع التاريخي 
العربي. مثل هذا التشخيص لا يكتمل من دون الاعتراف بأهمية دور الاستعمار 
التاريخي الذي عرف كيف يستفيد من هذا الواقع العربي في فرض هيمنته. إن التعامي 
عن تأثير دمج البلدان العربية في النظام 22 العالمي الرأسمالي والتبعية الناتجة 
منه على تجزئة الوطن وبعثرة الجحهود والتسبّب في قيام خلافات ومنازعات وحروب 
حلية» إن هذا التعامي لا يقل خطورة عن التعامي عن المسألة التاريخية للوعي العربي. 
١1‏ 


١‏ ليس لطفي الخولي مضطراً في محاولة إبراز أهمية الاعتراف بالواقع العربي لأن 
| يقلل من أهمية العامل الخارجي الذي لا يمكن فصلهء وخامة ل ب اس عه 
00 العامل الداخلي. لقد نقل لطفي الخولي المعركة من الخارج الى الداخل بدل ان يحلل 
العلاقات المتبادلة بينهماء فتوصل في سياق السياسات اللمتبعة الى اقتناع بأنه ليس من 
ا الممكن خوض معركة مع القوى الخارجية» ويكون من الأفضل الدخول في تفاوض 
ْ معها حتى من موقع العف والاعتراف بالأمر الواقع» لعل وعسى نحصل على بعض 
المكاسب الصغيرة التي يتبينٌ لنا تدريبياً أن الجماعات والطبقات الحاكمة والقوى المقَرّبة 
اليها هي التي تستفيد منها على حساب الأمة والوطن» صغيراً كان او كبيراً. 


كنا قد أشرنا فى الفصل الثاني من هذا الكتاب الى أن ما حل بالعرب مسؤولية 
عربية» وهي مسؤولية جميع العرب بلا استثناء على اختلاف التيارات والاتجاهات» وأنه 
«لا مفر من الاعتراف الجماعي بالمسؤولية المشتركة عما آلت إليه الكتلة العربية»» كما 
قال لطفي الخولي في مقالة له في صحيفة الحياة 21 . ولكنه ليس من الصحيح أيضاً 
ما قاله في مقالة ثانية نشرتها الصحيفة نفسها”*'' من أن «المشكلة في الأساس» ليست 
في الخارج المستغل» بقدر ما هي في الداخل النارن الكسول لفوت على نفسهكا. 
وكرّر هذه المقولة في مقالة تالية نشرت ايضاً في صحيفة الحياة ”2 تحت عنوان 


تبسيطي» «المشكلة ليست في الخارج المستغل بل في الداخل الكسول». 


وذكرنا أنه حين نشدّد على أهمية بعض العوامل» كالعوامل الداخلية في هذه 
الحالة» ليس من الضروري أن نقلل من أهمية العوامل الأخرى. هذه هي بالذات 
مشكلة الأطروحة التي يقدّمها لطفى الخولي. وهناك ايضاً مشكلة تجاهله للعلاقات 
العضوية بين العوامل الداخلية والعوامل الخارجية التي لا يمكن فهمها بعضها بمعزل 
عن البعض الآخرء حين نرغب في تشريح ان العربي والبحث عن مخرج من هذا 
الوضع. اما اذا أردنا ان نعرف لاذا قلل لطفي الخولي من أهمية العوامل الخارجية 
وتجاهل العلاقات العضوية بينها وبين العوامل الداخلية» فربما يعود ذلك لأسباب 
سياسية وليس لأسباب موضوعية. وأقصد بالأسباب السياسية هنا هو ان لطفي الخولي 
دعانا كعرب في مقالته الاخيرة «أن نعيد النظر في علاقاتنا بالغرب المعاصرء فالغرب 
القديم مات او على الأقل : تغيّرا بعد أن بات العالم «قرية صغيرة تضمنا مع هذا 
الغرب» شئنا او لم نشأ». 


هذا ما ناقشناه ه في الفصل الثاني» ونضيف هنا متسائلين : كيف يمكن الفصل 


.1995/4/1١5 » الحياة‎ )١18( 
.1955/4 /757 » الحياة‎ )١9( 
.1945/4 /9٠ ». الحياة‎ )5١( 


بين الحالة المعنوية الثقافية الموحدة للعروبة وبين الحالة المادية الاجتماعية السياسية 
للعروبة؟ بعض نظريات علم الاجتماع على الأقل تخلص الى استحالة الفصل بين 
الحالتين. لذلك كان من الضروري ألا يكتفيى بوصف هذه الظاهرة» وكان عليه ان 
يتأكد من صحتها ثم أن يشرح لنا أسباب قيامها في المجتمع العربي ربما من دون غيره 
من المجتمعات. ومن دون أن نفهم حقيقة هذه الظاهرة ونتعرف الى أسبابهاء » لن يكون 
بإمكاننا ان نعرف كيف يمكن تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي. ولا يبدو ان 
لطفي الخولي في هذه المقالات معني بمسألة الاندماج هذهء فتكون رؤيته كالرؤى 
التوفيقية المهادنة الأخرى مقصّرة وعاجزة عن تقديم حلول لمشكلات التفسخ التي 
يعانيها العرب» شأنها فى ذلك شأن رؤية أصحاب الانتماءات الخاصة. 

لا بد من الربط بين ما توصّل اليه لطفي الخولي في العقد الأخير من القرن 
العشريق ونين التكاسة الحركة القومية بعد لحرت الحاسن من معزيزان/ايوديق عنام 
7 وما أعقبها من حوار حول عروبة مصر. كانت مجلة الفكر العربي قد نشرت 
عدداً خاصاً بعد مرور عقد من الزمن على تلك الحرب حول عروبة مصر بعد عبد 
الناصر وما تبقى من التجربة الناصرية. كان توفيق الحكيم قد أطلق في سياق البحث 
حول عقد اتفاقية سلمية مع اسرائيل دعوة في صحيفة الأهرام من أجل حياد مصر 
(ضمنياً بين العرب من جهة. واسرائيل من جهة أخرى» وهذه دعوة رسمية التزمت 
اك السادات). وقد شارك في هذا الحوار سبعة عشر مفكرا منهم حسين فوزي 
وأحمد عهاء الدين وعبد العظيم رمضان ويوسف ادريس ولويس عوض وبنت الشاطىء 
ورجاء النقاش وسعد الدين ابراهيم والسيد يسين. وصئّف سعد الدين ابراهيم في 
تحليله لهذه المداخلات آراء هؤلاء المفكرين الى ثلاثة أطراف: تمثل الطرف الأول بتوفيق 
الحكيم وحسين فوزي» وهو يدعو الى حياد مصر في النزاعات الإقليمية من دون أن 
ينكر هوية مصر العربية. وتمثل الطرف الثاني فقط بلويس عوض الذي دعا إلى الحياد 
وانكر عروبة مصر. أما الطرف الثالث» وهو الأغلبية الساحقة» فرفض فكرة الحياد 
وأكد على عروبة مصر''"'. 


- الرؤية الدينية الأصولية 
سنصف في فصول لاحقة من هذا الكتاب ظاهرة صعود الصحوة الإسلامية 
كحركة سياسية اجتماعية في الربع الاخير من القرن العشرين» ونكتفي هنا بالإشارة 
الى هذه الحركة كصاحبة رؤية خاصة للهوية وموقف متميز من حيث مسألة الاندماج 
الاجتماعي والسياسي» طرحت نفسها في الربع الأخير من القرن العشرين كبديل 


(١؟)‏ سعد الدين ابراهيم» «الجوار حول عروبة مصر والقومية العربية» ) الفكر العربي ٠‏ العدد ه 
(أيلول/ سبتمبر .)١9178‏ 
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للحركات القومية العلمانية التي أخفقت في تحقيق مشاريعها وقادت العرب الى سلسلة 
ْ من الانمزامات المحبطة التي لم نتمكن حتى الآن من الخروج منها وتجاوزها والتحرر 
ا من آثارها المضنية . والطريف في الأمر ان الحركات القومية العلمانية كانت في مطلع 
القرن قد طرحت نفسها وقامت بدورها كبديل للحركات الدينية المتمثلة بالخلافة 
الإسلامية العثمانية التي اغبارت في نباية الحرب العالمية الأولى. 

وكما حاولت الحركات القومية العلمانية بطريقتها الخاصة أن تملأ الفراغ الذي 
أحدثه انهزام الخلافة العثمانية» كذلك تحاول الحركات الدينية في نباية القرن» وإثر 
تجارب مريرة» اذ علا الفراع الذي أحدثه إخفاق الحركات له العلمانية. بذلك 
يبدو كأننا ندور حول أنفسنا في حلقة مفرغة» دكاتت أ لطر عه اناق لبيدة ت 
ا نتكشف من خلالها معالم حداثة متفردة خاصة بنا كمجتمع وثقافة لهما طابعهما 
ا المتميزء كما لهما مصالح تتناقض مع المصالح الغربية. 
بدلا من أن نكتشف أو نصنع حدائتنا الخاصة باستقلال عن الغرب» نجد أننا 

نستيقظ كأهلٍ الكهف لنجد أنفسنا ليس في عالم وزمن متقدمين» بل في ماض سحيق 
في القدم نظن أننا ننتمي اليه ليجدنا هو غرباء عنه بقدر ما نجده غريباً عناء لكونه 
ينبئق عن واقع آخر غير الواقع المعاصر الذي نعمل من ضمنه. وقد حدثت نتيجة 
لذلك انقسامات جديدة حادة لا تقتصر على ما أسماه عادل حسين «الانقسام الحاد بين 
أصحاب الثقافة الإسلامية من جانب» وأصحاب الثقافة الغربية من جانب آخر)'""“. 
آ بين أكثر الانقسامات حدة تلك التي تقوم بين الجماعات الدينية نفسها مجتمعة ومتفرقة 
ِ وبين الأنظمة السائدة» وبينها وبين مسلمين متنورين ينطلقون من موقع قومي علماني» 
1 وبينها وبين الجماعات غير المسلمة؛ وبينها وبين أنصار المرأة. ثم إن هذه الحركة 

ليست ذات بعد واحدء بل تتفاوت فى ما بينها من حيث الاعتدال ومدى استعدادها 
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ليس خطأ حركات الصحوة الإسلامية انها تعمل باستقلال عن الحضارة الغربية 
وتؤكد على هويتها الحضارية الخاصة. إن خطأها الأساسي يتلخص بكونها ردة فعل 
على التحدي الغربي» فتعمل على فرض نموذج مستعار من الماضي السحيق على الواقع 
المعاصر» المغاير في بنيته وأوضاعه ومتطلباته ومصادر مشكلاته لواقع الأمس البعيد. 
وما يزيد من تعقيدات الأمورء الاختلاف الكبير في فهم نموذج الماضي القابل للكثير 
من التفسيرات والتأويلات المختلفة» بل المتناقضة في كثير من الأحيان والأحوال. 


ترى غالبية اتجاهات الصحوة الإسلامية الحريصة على التمسك بالتراث والتقاليد 


(؟١7)‏ عادل حسين» نحو فكر عربي جديد: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار المستقبل 
العربي» 86 ١)ء‏ ص 4 
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ان الإبداع انطلاقاً من الواقع المعاصر كفرء وتعلن وصايتها على النموذج السلفي كما 
تفي رأفضة 0 اجتهاد او لذلك در إسلاميون 0 
القدرة على الإبداء 0 يكون ال ل لا 556 المستقلة 0 
الإبداع مطلوب في المجالات كافة)”'''2. من هذا المنطلق لا تختلف دعوة 00 
النماذج الغربية جاهزة عن الدعوة السلفية لاستعادة مجتمع الخلفاء ء الراشدين كنموذج 
شامل كلي تفرضه قسرأء منتزعاً من سياقيه التاريخي والاجتماعي. كلاهما ‏ المشروع 
الغربي والمشروع السلفي ‏ تقليد لا علاقة له بالإبداع المستقل انطلاقاً من الواقع 
المعاصر . 

ربما كان هذا التوجه بالذات هو الذي دفع عادل حسين لأن يعرّف حالة التقليد 
بأنبا «حالة استيراد نماذج كلية جاهزة لاستخدامها المباشر في مجتمعاتنا اليوم. فبالنسبة 
لأصحاب الثقافة الإسلامية نرى أن أغلب كتاباة هم تقدم مجتمع الراشدين كنموذج تلزم 
استعادته او يلزم تقليده. ولو كان المقصود هو الروح الإيمانية الجحهادية» او المضمون 
الجوهري لا مثله ذلك العصرهء لا اختلفناء ولكنهم يتكلمون على التفاصيل؛ وعلى 
المؤسسات وأساليب العمل» ولا شك في أن هذه محاولة لاستخدام نموذج كلي منتزع 
من سياقه الزمني» بل من سياقه الاجتماعي»”*"'. 

ليست الصحوة الإسلامية واحدة» ولا تختلف من حيث حلدة التشدّد فحسب» 
بل من حيث الرؤية والمنهج في تفسير الإسلام ودوره في الحضارة المعاصرة؛ إن لم 
نقل الحديثة» ومن حيث علاقتها بالحركات السياسية الأخرى بما فيها القومية 
والتقدمية. لذلك يصعب التعميم وإطلاق الأحكام على الصحوة الإسلامية على أنها 
شيء واحد موحد. ولكن هناك قوى عديدة بينها تطالب انطلاقاً من فهمها لنموذج 
الماضي » بعودة المرأة الى المنزل والحذ من مشاركتها في الحياة العامة في وقت يقدذر 
الكثيرون أهمية تنشيط المجتمع المدني الذي يؤكد على أهمية مشاركة فئات المجتمع 
وطبقاته من دون تمييز او مفاضلة. 


نجد أنه حيث تعززت قوة الحركات الإسلامية ‏ أكانت ثورية أم أداة في يد 
النظام المتسلط ‏ توصّلت الى الحكم» كما في السودان» او تمكنت من ان تشكل تهديداً 
للسلطة القائمة كما في الجزائر او مصرء وأن المجتمع تعرّض لزيد من التفسخ 
الاجتماعى والسياسى. وقد تكوّنت قناعات لدى الكثير من الفئات أن الدين قد يساء 
استعماله كسيف فوق رقاب العباد لإجبارهم على الرضوخ لمشيئة خاصة. ومع هذا 


(1) المصدر نفسهء ص 5. 
:يي المصدر نفسه » ص ة 


يكون للحركات الإسلامية تقدير من قبل المسلمين وغير المسلمين» والإسلاميين 
والقوميين العلمانين» حين تعمل في خدمة القضايا العامة» كمواجهة الهيمنة الغربية 
ومقاومة اسرائيل من قبل حماس او حزب الله. ولكنها لا تحظى ببذا التقدير حين 
تحاول أن تفرض الشريعة او تدعو لإقامة دولة دينية في عصر القوميات التي تعترف 
بمواطنية ومساواة أعضاء المجتمع كافة في الحقوق والواجبات» من دون تمييز على 
أساس الدين او العرق او الجنس او اي انتماء آخر. 

تنسى غالبية الحركات الإسلامية أن الشعب يقبل عليها في تلك الحالات التي 
تعاني فيها الأمة أزمة غياب المجتمع المدني» وتنعدم لديها وسائل التعبئة بسبب هيمنة 
السلطة والحاكم. وهي حين تقبل عليها الجماهير انما تفعل ذلك لأنها ترغب بإزاحة 
القوى المهيمنة على مصيرهاء فيكون من الخطأ الجسيم ان تعتبر الحركات الاسلامية ان ٠‏ 
الشعب يسعى لاستبدال هيمنة قومية بهيمنة دينية من نوع آخر. ما يحدث فعلا ان 
الحركات الإسلامية تحوّل الدين الى عقيدة سياسية. وان هذه العقيدة قد تضطر 
بالممارسة لأن تفرغ ذاتها من المضمون الروحي. وليس هذا ما قد يحدث في المستقبل 
فحسبء فقد سبق أن حدث فعلاً فى تعاقب السلطات منذ العصر الأموي على 
الأقل. وليس من الغريب إذن ان تنشاً تيارات وقوى علمانية في التاريخ الاسلامي 
بشكل من الأشكال» وإن لم تتخذ هذه التسمية بالذات؛ وذلك قبل الاتصال بالغرب 
وتعك 6 


عن 'تفيتى 7 المتوكاف الديسة إن مشعيا غن معاللة القفنارا العامة 'الن بيعانيهنا 
العدن ولق القن يميا الديي الخاصن عن النامى يسن ذال ركو من الشريب 
أن تتم ممارسات مشينة» كاغتيال المثقفين والنساءء والاستفادة من مقولات الحسبة في 
مصرء للحكم على بعض الأفراد بالردة لمجرد تفسير النصوص الدينية تفسيراً علميا 
مغايراً للتفسيرات التقليدية وتعريض حياتهم للقتل. كذلك ليس من الغريب في مثل 
هذه الحالات أن تصدر تصريحات لا يقبلها العقل كما يوضح فهمي هويدي في 
حديث له عن الحكم الشرعي في قضية خروج المرأة الى العمل. يقول هويدي تعليقاً 
على الممارسات والمناقشات المتداولة فى هذا المجال: «يبدو ان واقعنا أكثر عبثية ما 
نتصوّر» لين فقط في السباسةوانما فن الفكر. ايضناً!79 , 


يناقش هويدي تحديداً قرار مجلس الأمة الكويتي بمنع الاختلاط في الجامعات 
والمعاهد»؛ وتصريح أحد كبار فقهاء السلفية المعاصرة أفتى فيه «أن خروج المرأة الى 
العمل خطر على المجتمع الاسلامي» وأنه سبيل الى مفاسد عدة» من بينها الاختلاط 
الذي هو من أعظم وسائل الزنا». وأسوأ من كل ذلك» كما ذكر هويدي. ان يضطر 


(15) الأهرام الدولي » 194947/9/4. 


الشيخ محمد الغزالي للتصدي الى «خطيب مشهور» وقف «يصيح بأسى وغضب قائلا: 
رحم الله أياما كانت المرأة فيها لا تخرج إلا ثلاث مرات: من بطن أمها الى العالم - 
ومن بيت أبيها الى الزوج - ومن بيت زوجها الى القبر». 


نقول إنه من المؤلم أن يضطر الاستاذ فهمي هويدي والشيخ محمد الغزالي الى 
مناقشة هذه الآراء وأن يسعوا للتدليل على براءة الإسلام منها. هل هذه قضايا إسلامية 
وعربية مهمة تستحق كل هذا الجهد من الاستاذ فهمي هويدي والشيخ محمد الغزالي 
وغيرهم كثر؟ لذلك ليس من الغريب ان تتشكل قناعات لدى الكثيرين أن التيار 
الغالب فى الحركات الاسلامية يسير فى طريق مسدودة» كما يقول جلال أمين» 
ويذلك لآ عدف شانه عون هان اليمين واللسار التقليدي: فى معالبه ل #الفعنة 
الطائفية» أو «تهديد الوحدة الوطنية» فى مصر منذ اواك يرى جلال أمين أن 
هذه المسالة اتيك تدئلها عر “تنشين انون العاداك: بياشة الععية لل لانات اده 
والمهادنة لإسرائيل. وشرح ذلك بقوله: «كان إحداث «الصدع» الخطير بين المسلمين 
والأقباط... إجراء... يسهّل مهمة الحكومة المصرية فى مهمتها الجديدة... ليس 
مصادفة إذن» أن تكون بداية التصدع الخطير في العلاقة بين المسلمين والأقباط مواكبة 
تماماً لبداية التحول في اتجاه السياسة الخارجية المصرية نحو الولايات المتحدة 


0007 
وإسرائيل» 2 . 


ولكن يبقى أن نقول ان بإمكان بعض الحركات والقيادات الاسلامية ان تعبّر 
عن مواقف معتدلة ومتزنة» وإن كانت معرضة بطبيعة توجهها الدينى الى الاحتواء 
والعزل من قبل المتطرفين. ومن قبيل تقديمها مثلاً محدداً عن الاعتدال؛: أشير الى ما 
جاء فى متاكرة يعقفيا سك النيقة العونسية قن 3391/19 الى ركاينة الشكومة 
التونسة وال الضعحافة القربية عمااجاء فى هذه المذكرة قولينا: #عرفت بلادنا التعانت 
تيار إسلامي يطمح الى المساهمة في بلورة المشروع الحضاري والنهضة المنشودة انطلاقاً 
من هوية البلاد وتراثها العربي الاسلامي» واستهداءً بعناصر الواقع والتاريخ المتطورء 
واستفادة من مكتسبات وإنجازات العقل البشري في مجالات الفكر والسياسة والتقنية. 
إن حركة النهضة كأهم تبلور حركي وتنظيمي للتيار الاسلامي بتونس» هي حركة 
سياسية وثقافية واجتماعية ذات أبعاد تغييرية شاملة» تستند فى تحقيق أهدافها الى 
الشرعية الجماهيرية» وهي ترى في المنهج الديمقراطي سبيلاً قويماً لتنظيم حياة 
الجماعات البشرية وتنميتها الحضارية تدافع عنه من منطلق مبدئي. مصدرها في ذلك 
«لا إكراه في الدين»... وهي إذ تنطلق من الإسلام كمصدر لتصوراتها الفكرية 
والسياسية» لا تذعي الوصاية على الاخرين او التكلم باسم الدين نيابة عن المسلمين. 


(7؟) جلال أمينء مصر فى مفترق الطرق «القاهرة: دار المستقبل العربي» :)١99١‏ ص 87 - 47. 
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فبقدر حرصها على حقها في فهم الدين فهمها الخاص» تحرص كذلك على احترام 
حرية غيرها في التعامل الجاد والمسؤول مع الإسلام»”"" . 

ويَعٍد حسن الترابي بأن «يستأنف [التيار الاسلامي] دوره التوحيدي للمجتمع 
الذي مزقته عصبية قبلية أو دينية» وحزبية سياسية؛ وطبقية اقتصادية»» ولكنه يؤكد 
من ناحية ثانية وفي الوقت ذاته أن «الدين مثال واحد»» وأنّ أولويات التيار الإسلامي 
«بسط الدعوة» و «الحرية من الفتنة»» وأن «أول أولويات السياسة للتيار الإسلامي أن 
يجاهد لتغيير النظم اللادينية الظالمة. . وهو ما انفك قوة معارضة فعالة تهدد استمرار 
الشرعية اللادينية بل تقف أحياناً كثيرة بديلاً وحيداً لخلافة النظام الراهن)”*" . 


- رؤية قومية تقدمية 

لم تنجح الحركات القومية والتقدمية بتحقيق الوحدة وتكوير المجتمع . ولكن 
الإخفاق لا يقود بالضرورة الى الاضمحلال» وإن كانت هى بالذات مسؤولة ال حل 
بعيد عن إخفاقها لما تعانيه من ضعف في صلب كياناتها وتوجهاتها ومنهج تعاملها مع 
التحديات التاريخية. ولكن الحركات التي تحاول ملء الفراغ لم تستفد من التجارب 
السابقة ولا تقدّم نظرة جديدة تمكننا من تجاوز الواقع الراهن» وقد يكون الإخفاق 
القادم أكثر دماراً ومأساوية. 

ما شهدناه من أحداث فى الثلث الأخير من القرن العشرين يمكن اعتباره هزيمة 
وكسوفاًء وليس نباية للحركات القومية والتقدمية» بل من الخطأ الافتراض أنها لم تعد 
بقادرة على التحوّل» بإعادة النظر وتبنى منطلقات أكثر وعياً وفعاليّة» فتجدّد نفسها 
كطائر «الفينيق» الذي يستعيد شبابه كلما تقذم به العمر بإحراق نفسه لينبثق من رماده 
في ولادة جديدة ساطعة ومذهلة. وقد راود هذا الحلم مخيلة العربي حتى في عصر 
انتشائه» فكتب أدونيس في مطلع النصف الثاني من القرن العشرين: 

أحلمُ أن في يديّ حرةً 

آتيةَ على جناح طائر 

من أفق مغامر 

...يقال فيه طائر مولّه بموته 

وقيل باسم غده الجديد باسم بعثه 

يحترق 


(50) أنوال (المغرب) (؟١‏ آذار/ مارس .)١994١‏ ص 4. 
لكف حسن الترابي» «أولويات التيار الإسلامى لثلاثة عقود قادمات»2 الإنسان (باريس)» السنة 0١‏ 
العدد ١‏ (آب/ أغسطس .)١940‏ ص 1١‏ 16. 


١هه‎ 


والشمس من رماده والأفق*"'. 

وفي ذلك الزمن نفسه قال شاعر عربي آخر هو بدر شاكر السياب في قصيدة 
«النهر والموت» من ديوان أنشودة المطر: 

أودُ لو غرقثُ في دمي إلى القرار» 

لأحمل العبء مع البشر 

وأبعث الحياة. إن موتي انتصار”” " . 


لست أدري إذا كان أدونيس يوافق على أن حلمه قد يصبح حلماً عربياً. ولا 
أعرف ما قد يكون شعور بدر شاكر السياب الذي لم يكن موته انتصاراً. ولا أستبعد 
أن ينظر البعض الى الشعر على أنه» كبقية الإبداعات التعبيرية» من صنع الخيال» 
ولكنني أراه تعبيراً عن واقع الانسان وسعيه الدائم لتجاوز أوضاعه» وعن التمخض 
في طوايا المجتمع والحياة. واذا ما تأملنا في الواقع العربي منذ منتصف القرن الى 
نبايته» نجد ان الحركات القومية والتقدمية ما تزال مطالبة» كما تطالب نفسهاء بإعادة 
النظر والتجددء مستفيدة من تجاريها السابقة. ما تزال هناك في نباية القرن العشرين 
بذور تصور قومي يقول بامكانية حصول تحوّل ثوري في داخله كما في النظام 
السائد. ليس التاريخ مغلقاً وثابتاً» بل متحؤل ومنفتح على مختلف الاحتمالات» وقد 
نفاجأ بتجدد الحياة. وكي نفاجأ لا بد من ان تكون هناك حركات تملك ثقة بنفسها 
ومجتمعها فتعمل وسط التشاؤم في سبيل التجدد. 


إن رؤية الحركات القومية الحديدة ١‏ جيل بعد وريما ل تبدأ بعدء بل كثيراً ما 
يزال بعضها متعثراً بتراثه الفكري» فييدو وكأنه يريد أن يتحرر منه من دون أن يتمكن 
من ذلك في الوقت ذاته. وض خداها لكر لمم د بتحقيق الوحدة؛ وإن كانت وحدة 
من نوع آخر في أساليب عملها وأهدافها البعيدة المدى وتركيزها على الإنسان. إنها 
تزداد قناعة في زمن التفتت بضرورة التوحد وبأهميته» فتعمل تدريجياً باتجاه بدء تحقيق 
الاندماج الاجتماعي والاقتصادي والسياسي» والمشاركة الديمقراطية وتنشيط المجتمع 
المدني وتأمين حقوق الانسان ومساواة المرأة والاقليات واحترام التعددية» وإقامة العدالة 
الاجتماعية» والتنمية المستقلة الشاملة» بل التغيير التجاوزي الذي سأتناوله فى الفصل 
الأخير وأحدد بعض معاله هنا فقط من حيث دوره في تحقيق الاندماج. بكلام آخرء 
إنها مطالبة بأن تتكوّن لها قناعة مخالفة للقناعات التى ساهمت فى إخفاقها. 


(15) أدونيس [عبي أححمد سعيداء أوراق في الريح ([بيروت]: دار مجلة شعرء [1159])» 
ص 84 _ 55 


خرف بدر شاكر السياب» أنشودة المطر (بيروت: دار مجلة شعر» 
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ينطلق هذا التصور من تحليل خاص لطبيعة المشكلات الأساسية التى يعانيها 
المجتمع العربي» والتي كانت وما تزال» بين أهم أسباب إخفاقه في تحقيق أهدافه. 
وفى طليعة هذه المشكلات التجزئة القومية» والفقر وتزايد الفجوات بين الطبقات 
والجماعات والأقطار بفعل العولمة» والسلطوية الاجتماعية والسياسية والثقافية» كما 
تتجلى في العلاقات الاجتماعية وفي العائلة والمؤسسات والاحزاب والانظمة القائمة» 
وحالة الاغتراب التي تحيل الانسان الى كائن عاجز مغلوب على أمره. والتخلف 
الحضاري الشامل مقترناً بالتخلف الاقتصادي والتقني» »؛ والتبعية او الهيمنة الغربية» 
وغيرها من المشكلات المتداخلة» والتي تحول في مجملها المجتمع العربي الى مجتمع هش 
لا يبدو قادراً في ظل الأوضاع الحالية على مواجهة التحديات التاريخية والدفاع عن 
حقوقه وتنمية امكانياته الانسانية والمادية. 


في صميم هذا التصور دعوة لقيام حركات قومية تقدمية تبدأ بالعمل باتجاه تحوّل 
المجتمع العربي تحولاً جذرياً من مجتمع مفكك. شبه - اقطاعي في بعض أقطاره التي 
تسودها العائللات الحاكمة» شبه - برجوازي» شيه - مستقل .2 » مهيمن عليه من الداخل 
والخارج. سلطوي في ثقافته ومؤسساته السائدة» طبقي في بنيته الاجتماعية» غيبي 
في تحليله لأوضاعه»؛ متخلف - غني في موارده ومواقعه الحغرافية والتاريخية. إلى 
تيع موخد في تترعةهع«قومي في السمائف: متمتك مؤريته وتتخزر مشتافح تقدمي 
ديمقراطي في آن معأ مستقبلٍ حديث في تطلعاته» علماني يحترم مختلف الانتماءات 
الدينية ويتمنى عليها عدم الاكراه. عادل في توزيع ثرواته. الحلم هذا مهما قيل فيه 
ومهما كان الخخلاف حول معناه ومضامينه وتطلعاته ومصادره وواقعيته واحتماللات 
تحقيقه في المدى البعيد ‏ هو رفض للواقع الهزيل واللا-انساني الذي نعيشه وحافز 
للعمل على تغيير الواقع تغييراً تجاوزياً. 


أضع المشكلة بهذا الكلام وهذه الصيغة ليس من قبل التعجيز او من موقع 
منتقديه بقصد التشويه والتيئيس» بل من أجل التأكيد على صعوبة المهمات التاريخية 
التي يواجهها العرب ولا بد لهم من مواجهتها. لذلك يكون من الضروري أن نتوقف 
لنسأل بكل جدية: هل يمكن الإنسان العاقل ان يكون واقعياً وأن يحلم مثل هذا 
الحلم الكبير؟ كيف يمكن أن نحقق هذه الأهداف الكبرى وأوضاع المجتمع على ما 
هي عليه وكما وصفناها؟ هل ينبئق هذا الحلم والتصوّر المرتكز عليه من تفكير مثالي 
رومنطيقي » ارج بن 8 شع في تاريخ طويل وحافل بالصراع . يرفض ير 
للأمر الواقع والقبول مبامشيته يته وبالظلم الذي يلحق به ويظهر استعداداً للتعلم من 
الخطانة درن له رع ديه ررحي علي نهدت ارجا عل تيقل نشول لي ل 


أن يكون للحركات الوطنية العربية التقدمية مثل هذا الحلم. وهذه الرؤية 


١ /اه‎ 


المستقبلية» في مواجهة هذه الأوضاع الهزيلة» لا يعني بالضرورة أنهبا حركات مثالية 

رومنطيقية تتمسك بقناعاتها بمعزل عن المعطيات والأوضاع السائدة. في الواقع ان 

0 الرقيع السائد الهش اللا انساني هو بالضرورة نتيجة لنزعة استسلامية يائسة 
تقول باستحالة تجاوز الواقع وتحويله. وكما أنه يمكن ان نستخلص ان القناعة 

شور شرل ال وق جر لا شك ب لزن يوست 

واهمة.» كذلك يمكن ان نستخلص ان القناعة المعاكسة بضرورة قبول الأمر الواقع 

وجود خيارات هي أيضاً لا تشكل من ناحية أخرى وبحد ذاتها نز 


ومع هذاء لا يجوز ان تستخف الحركات القومية التقدمية بالانتقادات الصادقة 
التي توجه اليها. في الواقع انها أثبتت الكثير من المثالية ليس بسبب الحلم او الرؤية 
المستقبلية او الطموحات التي تحملهاء بل بسبب ترددها في إعادة تحديد مفاهيمها 
وعدم التركيز حتى الآن على مهمة وضع استراتيجية تكفل تحقيق الحلم والرؤية. إن 
الفكر الاستسلامي المحبط. لا الفكر الواقعي المعتدل» هو الذي أوصل الأنظمة الحالية 
لى القبول بالأمر الواقع والتأقلم معه. وللخروج من هذا المأزق التاريخي يكون على 
كك القومية التقدمية ان تعيد تحديد هويتها ومنطلقاتهاء وان تعمل على وضع 
استراتيجية تستند الى تحليل دقيق للواقع وتربط بين المسببات والنتائج» فتستنبط 
الوسائل الفعالة وتتبين المراحل الضرورية في عملية تحقيق الرؤية المستقبلية. وفي كل 
ذلك يجب ان تحتفظ بالجرأة على تصحيح أخطائها. 


ان الحديث عن العمل الاستراتيجي يؤشر لضرورة قيام منهج واقعي يتطلب منا 
تحليل الواقع العربي تحليلا علمياً شاملاً. وهذا ما سنحاول الخنوض فيه في الأقسام 
اللاحقة من هذا الكتاب» وهو ما يزيد من قناعتنا بأن تجاوز الهوة بين الحلم والواقع 
غاية بعيده المدى تقتضي استمرار المواجهة وإبقاء شعلة الكفاح مضاءة مضيئة. ويبقى 
أن تستمر الحركات الوطنية العربية بالعمل في مهمة تعميق وعيها عن طريق النقد 
الذاتي الدائم. وبين ما يجب أن تعيه جيدأ طبيعة معوقات الاندماج الاجتماعي 
والسياسي. ان التفسخ الاجتماعي مستمر باستمرار الوعي التقليدي الذي لا بد من 
تجاوزه. وبقدر ما تشكل الحركات الوطنية العربية التقدمية البديل للوعي التقليدي في 
السعي لتحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي» يكون من مهماتها أن تحرر نفسها هي 
أيضاً من رواسب الوعي الراسخ في المجتمع والثقافة وأن تعيد تحديد طبيعة رؤيتها. 

بعد ان خبرت الحركات الوطنية العربية التقدمية تجارب قاسية وأخفقت فى 
تحقيق أهدافهاء ينتظر منها ان تصبح أكثر ميلا لإعادة النظر بالكثير من المفاهيم التي 
نشأت عليهاء بما فيها تلك التي كانت تحذد سلوكها ومواقفها في السابق وما تزال 
تفعل ذلك» خاصة في بعض المجالات. ان مهمات الاندماج الاجتماعي والسياسي 
تقتضي ان تستبدل مفاهيمها السابقة بمفاهيم جديدة لم تكن تعتبرها من صلب عقيدتها 
١4‏ 


وفي أساس سلوكها وتعاملها مع أفرادها ومع الحركات الاجتماعية والسياسية 


الأخرى. 


ثانياً: شروط الاندماج الاجتماعي والسياسي 


ويهمنا في هذا الفصل أن نحدد باختصار تلك الشروط والمعطيات الضرورية 
لحصول مزيد من الاندماج الاجتماعي والسياسي». على ان نتعمّق في تحليلها في 
الفصول اللاحقة» وأقصد بها تحديدأ ما يى من عناصر متداخلة يصعب الفصل بينها 
م َو الأملةة ينا عحيية " الدتطتواطرة ) .وتسدة يل الموئة العرنةه والحدالة 
الاجتماعية» والتحرر من التبعية الاقتصادية» وضمان حقوق المرأة بالمساواة والمشاركة 
في الحياة العامة والعلمنة» وتنشيط المجتمع المدني في سبيل تجاوز حالة الاغتراب. 


١‏ - الديمقراطية 

لك اميد الدستراطية تسكن مطلباً أساسياً في الربع الأخير من القرن 
العشرين» ليس فقط كأسلوب في الحكم» بل كمنهج في التفكير والتعامل على مختلف 
الصعد وفي المؤسسات كافة. وكونها أصبحت مطلباً أساسياً لا يعني انها تحولت الى 
قاعدة متبعة» ولكنها تؤشر على الأقل الى احتمالات قيام منهج جديد في التفكير 
والمسلكية. وكما أصبحت الديمقراطية هدفاً أساسياً ومساراً وبرناججاً لدى الكثير من 
الحركات الفكرية والسياسية» كذلك اعتمدت كأداة تفسيرية توضح أسباب الهزائم 
العربية وكأساس لبناء المجتمع الماني الضروري لحدوث بضة حقيقية. وبقدر ما تتسع 
دائرة المطالبة بالديمقراطية وتتعمق قناعات العرب مهاء ستجد السلطات القائمة نفسها 
مضطرة للتجاوب مع هذه المطالب والعمل على أساسها. 

طبعاً ليس الأخذ بالديمقراطية وتطبيقها بالأمر السهل». وليست هي سلعة 
تستورد من الخارج ويجري العمل بها من دون إعادة تحديدها في ضوء الواقع العربي» 
وبغية تنشيط الشعب والمجتمع وتفجير قواه المبدعة. من هذا المنطلق» وكما يبدو من 
أدبياتها المتزايدة» عنت الديمقراطية للعرب تعبئة الطاقات الشعبية لتحقيق غايات الأمة 
في إطار سيادة القانون» والتعددية» وتداول السلطة؛ والتمثيل النيابي السليم عن 
طريق الانتخابات الحرة؛ وحق الشعب في المشاركة السياسية وفي انشاء مؤسساته 
ومنظماته وأحزابه وفي محاسبة السلطة» واحترام حقوق الانسان من دون تمييز على 
أساس العرق واللغة والدين والجنس أو أي أساس آخرء واحترام تنوع الأقوام في 
الوطن العربي والاعتناء بثقافاتهم» واحترام حرية الرأي» وتحرر المرأة ومشاركتها في 
العملية الانتاجية» وغيرها. هذه مطالب بعيدة المنال ولكنها أمنيات سيصبح من 
الصعب تجاهلها بمرور الوقت. 

في ندوة عقدها مركز دراسات الوحدة العربية حول «أزمة الديمقراطية في 
ول 


الوطن العربي» والتي نشرتها مجلة المستقبل العربي في العدد ١9‏ عام 2١1914‏ جرت 
محاولات عدة لتعريف الديمقراطية من منظور عربي. قال جوزيف مغيزل: « إن 
الديمقراطية. . . تأخذ بعين الاعتبار ثلاثة أسس رئيسية: أولها الحرية لي ولغيري. 
وثانيهاء وهو نتيجة للأول» حق غيري في أن يعارضني ويعمل في سبيل فوز نظرته 
التي يعارضني بها. والأساس الثالث هو أن تكون مصالح الشعب. . . هي المقياس 
الذي يتغلب في القرارات المتخذة والمنفذة». ورأى الأخضر الابراهيمي أن «النموذج 
الديمقراطي العامل في الغرب ليس من شأنه أن يساعدنا على تحقيق أهدافنا في بناء 
مجتمع عصري ومتقدم) كما شدد جورج قرم على خمس نقاط في تصوّره للديمقراطية 
هي: أهمية الفردء وحرية الإبداع الحضاري» وإمكانية التعبير عن رأي الفئات 
الاجتماعية المختلفة» واستقلال المثقفين تجاه السلطة» وهذه كلها غائبة في المجتمع 
العربي بحسب رأيه. وتوصل اسماعيل صبري عبد الله إلى أن جوهر الديمقراطية هو 
أمور ثلاثة» هى تأمين حقوق الانسان السياسية والاجتماعية» وحماية الحريات العامة 
والضمانات الدسكوزية» وتعدة الاتجاهات السياسية » وإمكان" تداول الننلطة» وق أن 
هذه الأمور لن تستقر إلا «بإحداث تغير فى البنى الاقتصادية والاجتماعية السائدة 
لتصفية مراكز السلطة التقليدية)7". 1 

وجاء في بيان المؤتمر القومي العربي الثاني المنعقد في عمان. ربيع .»144١‏ ما 
يلي: «لن يقرر المستقبل العربي سوى الشعوب العربية بصراعها المنظم وقدرتها على 
إقامة المجتمع الديمقراطي. فهذا هو المنطلق الأساسي والقاعدة الاستراتيجية لكل 
تخطيط وعمل منظم... ويؤكد المؤتمر أن الوحدة العربية من حيث المبدأ لا ينبغي 
فرضها بالقوة... ان القسرء أياً كانت أشكاله؛ عمل متعارض مع نموذج الوحدة 
الديمقراطية المنشودة. .. إن مطلب التحول إلى نظام ديمقراطي في هذه المرحلة مطلب 
مصيري... ولا بد لهذا التحول الديمقراطي أن يبدأ أولا بالانسان... والاعتراف 
بحقوقه وحرياته الأساسية»" . ١‏ 

وتوقف المؤتمر القومي الثالث ربيع ١147‏ طويلاً أمام الديمقراطية «كمكوّن 
أصيل في المشروع النهضوي العربي»» و«شدّد على ضرورة تعزيز العمل الأهلي 
ومؤسسات المجتمع المدني. .. كمطلب لا غنى عنه لسلامة المسار الديمقراطي. إن 
قيام مؤسسات المجتمع الأهلي... يشكل أحد أبرز آليات تدعيم الوحدة الوطنية 
وتطوير الوعيى والممارسة الديمقراطية. وإذا كانت هذه الآليات تؤدي إلى مثل هذه 
الإسهامات على المستوى القطري» فإنها تسهم أيضاً في إيجاد البنية الضرورية لولادة 


)"١(‏ علي الدين هلال [وآخرون]» الديمقراطية وحقوق الانسان في الوطن العربي » سلسلة كتب 
المستقبل العربي؛ 3 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ؟22)1948 ص 4 5ه و9١1١.‏ 

(7”) المؤتمر القومى العربي: الوثائق الأساسية والبيانات السياسية» ١944 1919٠‏ (بيروت: المؤتمرء 
6) ص ”857 /ا30. 


15 


الحركة العربية الوحدوية الشاملة» فوحدة المجتمع الأهلي العربي مدخل لتحقيق وحدة 
الأمة العربية» ذلك أن تعزيز قوى المجتمع الأهلي محلياً وقومياً من شأنه أن يحاصر 
تفشي الروح القطرية على مستوى المواطن العربي. وهكذا يتحقق التعاضد الخلاق بين 
الديمقراطية والوحدة كعنصرين أصيلين من عناصر المشروع الحضاري العربي»”"" . 


ودرس المؤتمران القوميان الرابع والخامس المنعقدان في بيروت ربيع ١9917‏ 
وربيع ١9195‏ أوضاع حقوق الإنسان والعوائق التي تحول دون حدوث انتقال طبيعي 
إلى الديمقراطية في البلدان العربية» على الرغم من تصاعد حركة النضال الديمقراطي» 
وهو ما أجبر حكومات عربية عدة على الإفساح في المجال لاجراء انتخابات نيابية وإن 
شابها العديد من النواقص والثغرات. ومع هذا استمرت النزعة التسلطية لدى هذه 
الدول التى ما زالت تشنّ حربا شرسة ضد الحريات العامة وحقوق الإنسان» غير 
مكترثة باحترام المواثيق والعهود الدولية التي وقعت عليها. 

في ظل هذه الأوضاعء يتساءل الكثير من المثقفين العرب وغيرهم ممن يعنون 
بظاهرة انتشار الوعي الديمقراطي: أين هم الديمقراطيون ممن يقبلون التعددية 
والانتخابات الحرة وسيادة الدستورء. والذين يمكن ان يتصدوا لهذه الحكومات 
التسلطية”*"'؟ ولا تقتصر المسألة على ان البلدان العربية لم تختبر الديمقراطية في تاريخها 
الطويل» إذ لا بد لنا أيضا من دراسة السلطوية السياسية من حيث علاقتها بالسلطوية 
الاجتماعية والثقافية التي تتمثل في النظام الأبوي والفكر الغيبي المطلق الثبوتي. من 
هناء كما سنرى في ما بعدء أهمية ظهور عدد من الدراسات كتلك التي قام بها هشام 
شرابي حول البنية الأبوية في المجتمع العربي””*"» وتلك التي قام بها علي أومليل حول 
شرعية الاختلاف في الرأي داخل المعتقد الواحد» وعلى مستوى التأويل» وخارج 
دائرة المعتقد المشترك» مثل اختلاف مفكري الإسلام مع الأطراف المناقضة لهو" ". أو 
تلك التى قامت بها فاطمة المرنيسى حول النوف من الديمقراطية وحق الاختلاف فى 
انا ا ْ 


(9") المصدر نفسهء ص 549 ,١١١‏ 

(1©) انظر: ديمقراطية من دون ديمقراطيين: سياسات الانفتاح في العالم العربي/ الإسلامي: بحوث 
الندوة الفكرية التى نظمها المعهد الايطالي «فونداسيونٍ اينى انريكو ماتيى» ٠‏ إعداد غسان سلامة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربيق» 1998). : : 

(10) هشام شرابي» البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصر. سلسلة السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعة.» .)١9481/‏ 

(7) على أومليل» فى شرعية الاختلاف (الرباط: منشورات المجلس القومي للثقافة العربية» 
000 ْ 1 

(/ا؟) بوط اعتقاكسةكى انم'1! ومامط! عا إن بوعل :ترمو نه71ءط فاه ماك[ ,أومتصممعكل1 مستتوط 
.([1992] .00 .طنط برعاوعء /لآ-مهوؤزل0خ :نذالا ,وصنلدع؟1) لمداعءامآ 0[ ه31 


1١1١ 


ليس الحاكم هو وحده الذي يخاف الديمقراطية في المجتمع العربي . يخافها جميع 
أصحاب السلطة والمتمرسين في السطوة بمن فيهم الأب في العائلة» ورب العمل» 
والمعلم في المؤسسات التربوية» وقادة الأحزاب والمنظمات والنقابات» ورجال الدين» 
والرجل في علاقته بالمرأة. من هنا صعوبة مهمة ممارسة الديمقراطية» ويصدق هذا 
القول بدرجات متفاوتة على مختلف المجتمعات الأخرى . 

وقد لا يكون اهتمام العرب بالديمقراطية» كما أظهرت في كتاب آخرء اهتماماً 
عابرأ تمليه ظروف معينة. ولكن مهما كانت جدية الاهتمام وإمكانات استمراره» فإن 
مفهوم الديمقراطية ما يزال بحاجة لزيد من المناقشة في ضوء الواقع العربي» فهو ما 
يزال مفهوماً مجتزأ ومرهوناً للنموذج الغربي. وقد توصلت في كتابي الديمقراطية 
والعدالة الاجتماعية الى أن هناك أزمة الديمقراطية فى المجتمعات الغربية وخاصة 
الولآنات اعدف نيب تنبيها الغذالة”الاجسماعية» .وصرف النطر عن الفروقات 
الطبقية» وتركيزها بدلا من ذلك على الحرية» وخاصة الحرية الاقتصادية وقيم السوق 
التي تطغى على ما عداها من القيم الانسانية» وان هناك أزمة الديمقراطية في الانظمة 
الاشتراكية بسبب تغييبها الحرية باسم التركيز على العدالة الاجتماعية» ورغم نشوء 
برجوازية الدولة التي تدير القطاع العام» وان هناك ازمة الديمقراطية المزدوجة في 
البلدان العربية لتغييبها كلاً من الحرية والعدالة الاجتماعية. وبذلك يكون من تحديات 
ممارسة الديمقراطية الحقة في المستقبل ان تقيم هذه المجتمعات وغيرها توازناً خلاقاً في 
آن معا بين الحرية والعدالة الاجتماعية» كي يتم الاندماج الاجتماعي والسياسي 


ازليكرة 


معا 


؟ - تعدّدية الهوية العربية 

سبق أن تحدثنا في الفصل الثاني بإسهاب عن مسألة الهوية في مختلف تشعباتهاء 
ولكنه من المهم أن نوضح في هذا السياق أن الاندماج الاجتماعي والسياسي يسعى 
في ما يسعى اليه لترسيخ الهوية العربية؛ ولكن ذلك لا يعني في أية صورة إلغاء 
التعددية والتنوع في الانتماءات الخاصة أو الحد منها. ليس القصد التذويب والصهر 
فى بوتقة واحدة ذات بعد واحدء. ولا فرض ثقافة الأكثرية على الأقليات او العكس. 
إن القصد هو التكامل وتعزيز الهوية المشتركة من دون التعرض للتنوع والتعدد 
كمصدرين من مصادر إغناء المجتمع والثقافة. إن الحضارة العربية تالف حضارات 


(78) حليم بركات» الديمقراطية والعدالة الاجتماعية في سبيل إغناء التجربة العربية (رام الله: 
مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية» 944١)؛‏ وللاطلاع على مزيد من الدراسات العربية حول 
الديمقراطية» انظر: أزمة الديمقراطية في الوطن العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركز» ١ .) ١984‏ 


١1 


هذا التآلف ليس واحداً فى مختلف المناطق العربية» فهو على الأغلب ثنائى الهوية فى 
المغرب» وتعددي الهوية فى المشرق» وأحادي ف مصر . 


نلحظ ان المغرب العربي ثنائي في منطلتاته» ليس من حيث الوجود العرقي بين 
عرب وبربر فحسب» بل من حيث انقسامه بين سلفي يتمسك بالأصول والتراث 
فبميل آل التقلية: وجدائي تشع قل الغرف الأرووي: ويعتر عن نه يلقت ورين 
تقاليده ويستورد مقتبساته من دون تحفظ. تحدث عبد الله العروي عن قيام «تعارض 
بين ثقافتين: ثقافة أصيلة وثقافة دخيلة»» وعن أن المثقفين فى المغرب «يفكرون 
بحسب منطقين: القسم الأكبر منهم بحسب الفكر التقليدي السلفي» والقسم الباقي 
بحسب الفكر الانتقائى» وأن الاتجاهين الاثنين يوصّلان الى حذف ونفى العمق 
التارعي 4 حدق عن «خطن مآ يسيى بالاغتراب» وحؤل الخطر الآبخر الذي أسماه 
«الاغتراب». يقول إن الاغتراب بمعنى التغريب او التفرنج استلاب» لكن الاغتراب 
استلاب أكبر... إن السلفي يظن أنه حر في أفكاره» لكنه في الواقع لا يفكر باللغة 
العتيقة وفي نطاق التراث» بل إن اللغة والتراث هما اللذان يفكران من خلال 
فكرى ...اها الاشفائن فاته غالنا ما ديفكر فن نطق الثقافة التن افق نهنا مغلوفاتهة 
وباللغة التى استعملها لذلك؛ فتغيب عنه تماماً مشكلات اللغة العربية والثقافة التقليدية 
أو لا ا كر , 


وهذا أيضاً ما استدعى عبد الكبير الخطيبي أن يقوم بما أسماه النقد المزدوج» 
ليس فقط باعتبار أن الهوية الأصلية التي تقوم على الأصول اللغوية والدينية والأبوية 
تجد نفسها مرغمة على التكيف مع مقتضيات الحياة العصرية» بل بمعنى أن مهمة علم 
الاجتماع في المغرب تقتضي أن يقوم بعمل نقدي مزدوج: أن يعمل على تفكيك 
المفهومات التي يغلب عليها الطابع الغربي أو المعرفة الغربية» وعلى نقد المعرفة التي 
أنجزها المغرب حول ذاته أو المعرفة التقليدية9؟). 


وقد فقدت الثنائية قدرتها على التعايش فى الجزائر خلال العقد الأخير من القرن 
العشرين» فدخل المجتمع في صراع مميت بين السلفية والحدائية» بحيث تتهم الأولى 
الثانية بالغربنة» وتتهم الثانية الأولى بالظلامية. كل منهما تعتبر نفسها شمعة وترى 
الأخرى دهليزاً» كما يمكن أن نستعير هذه الصورة من رواية الطاهر وطار الشمعة 
والدهليز التي تصور حدة المواجهة والانفصام في المجتمع الجزائري وصعوبة تحقيق 
الاندماج. ولكن ما كان لهذا التصادم الانفصامي أن يحدث لولا غياب الديمقراطية 


(9*) عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخى (بيروت: دار الحقيقة» /ا91١)2‏ ص ٠١5‏ و5258. 
(50) عبد الكبير الخطيبى » النقد المزدوج 3 تر حمة محمد بنيّس (بيروت: دار العودة» .)١198‏ 
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وتعمق الأزمات الاقتصادية والسياسية في البلاد. قبل هذه الأزمات» تقول الرواية 
اكانت المساجد فارغة لا يؤمها إلا الشيوخ والمرضى» وفجأة امتلأت بالشباب00, 
ولذلك سادت لغة استعتصال الآخرء الأمر الذي يشكل في الحل الأخير استكمنال 
الذات . 


مقابل ثنائية الهوية في المغرب. نجد أن المشرق مرهق بتعددية لم يتمكن حتى 
الآن من إيجاد الصيغة المثلى لتوحدها من دون أن تفقد تنوعها الغني. إن مقولة احترام 
التعددية لا تعنى الإبقاء على هذه «الفسيفسائية» الهزيلة القائمة على عصبيات ضيقة 
متثافرة متشخلة بذاتباء: مغل عن الفضايا واللحداث الكبرى التى. تقون مصير الأمة 
وتعطل الإمكانات العربية» وتفسّخ المجتمع على ذاته فيعيش في حالة تناحر منصرفاً 
الى خلافاته الحزئية الثانوية . من هنا أهمية البحث عن رؤية تجاوزية ترتكز على وعي 
جديد وتهدف الى صيغة لإقامة علاقات سوية على أسس جديدة. ولذلك نقول إن 
الحركات القومية يجب أن تتحول بإعادة النظر فى الأقليات» وانه على الاقليات أن 
تتتخل عن فكرتي الانعزال والاستعانة بالخارج ضد مجتمعاتها. 


وبين المغرب والمشرق» تقع مصر ليس بالمعنى الجغرافي فحسب» بل بمعنى 
النزوع نحو الصهر في بوتقة واحدة» كما بيّنا في الفصلين الأولين. أوردنا في حينه 
ما كتبه جمال حمدان وحسين فوزي وغيرتهما عن التجانس الطبيعي والبشري والوحدة 
السياسية والمركزية والاستمراية التاريخية الكامنة خلف الحضارات المتعاقبة. وبين 
مصادر الفخر لدى الكثيرين أن وحدة الشعب المصري هي أقدم وحدة معروفة في 
التاريخ» فليس من الغريب أن تكون ربما أول أمة تقول بفكرة الإله الواحد وأن يردد 
أن «مصر أم الدنيا» . ٠‏ ومع هذا سنرى في فصل قادم أن مصر هي بين أكثر المجتمعات 
العربية وعياً سل الطبقية الواضحة المعالم وبين المدن والأرياف والشمال 
والجنوب. وهنا نشير إلى أن أدبيات الاندماج الاجتماعي في مصر أهملت النوض في 
مسألة التعددية» بإثمال البحث في أوضاع الجنوب المصري . 


وحين ننظر الى المجتمع العربي ككل» نجد أنهء خلال القرن العشرين» ما يزال 
يراوح داخلياً بين مرحلتي النزاع والتعايش بين الجماعات والأقطار والكيانات التي 
يتكون منهاء دونما تفاهم حول صيغة اندماجية مستقبلية تقيم توازناً خلاقا ب بين الوحدة 
والتعدد. ليس المطلوب إلغاء التعدد ولا التعايش المؤقت الذي يبقى على الولاءات 
للجزء على حساب الانتماء للكل وما هو مشترك على صعيد مصيري. وليس المطلوب 
الاندماج القسري الذي يلغي الآخر. المطلوب هو الاندماج الاجتماعي الذي يحترم 
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التنوع والتعدد واللاختلاف» ويوازن بين المصالح والخصوصيات المختلفة في اطار 
قانوني دستوري يؤكد على المساواة التامة في المواطنية» ويخلو من التمييز على أ 
الدين أو العرق أو الجنس أو أي انتماء آخر. 


إن التحدي الكبير الذي يواجه العرب في تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي 
هو التوضل الى إقامة تنوع منسجم » لا تنوع متنافر يبقي على التجزئة الحاضرة التي 
دل الاي تار عرها الى ب شار عي 0 
الطوعية»؛ ويشمل ذلك البحث في تعدد أشكال المحاولات التوحيدية واختيار ما 
يتناسب مع الواقع العربي. 


العدالة الاجتماعية 

شذدنا في تحليلنا لواقع الاندماج الاجتماعي على التشكلات الفئوية او الجماعات 
التي يتكون منها المجتمع» وأججلنا الخوض في تحليل الطبقات الاجتماعية الى قسم 
لاحق من هذا الكتاب. غير أن الاندماج الاجتماعي لا يكتمل طلما توجد فروقات 
وفجوات طبقية حادة» الأمر الذي يزداد رسوخا في المجتمع العربي» كما سنبين في 
فصل لاحق حول هذا الموضوع بالذات. وسنظهر لاحقاً أن الحركة الوطنية التقدمية 
العربية تزداد اهتماماً (وهي مطالبة بتعميق وتأصيل هذا الاهتمام) باعتماد التحليل 
الطبقي» مقروناً بالتحليل القومي» بحيث يصبح كل منهما جزءاً أصيلاً من نظرة 
شاملة للواقع الاجتماعي العربي. 

إن الدمج بين التحليل الطبقي والتحليل القومي سيسمح بمزيد من الدقة 
والعدق في تغبم_الواقع العربي وفي العمل على تجاوز مشكلاته المستعصية» بما في 
ذلك خاصة مشكلة الاندماج الاجتماعي والسياسي. إن نزاعات الجماعات الطائفية 
والعرقية والقبلية تنتج جوهرياً من التفاوت من حيث الثروة والنفوذ والمكانة في المواقع 
التي تحتلها الجماعات في البنية الهرمية التراتبية الراسخة في المجتمع العربي. وفي ما 
يتعلق بالقهر القومي» أصبح واضعنا مزيد من العرب ان الطبقات والعائلات الحاكمة 
لا يمكن الركون اليها في الصراع من أجل التحرير والوحدة لمجرد أنها تقول بالانتماء 
العربي. لقد تكوّن لهذه الطبقات والجماعات الحاكمة. خاصة في البلدان التابعة او 
المندمجة بالنظام الاقتصادي الرأسمالي الغربي» مصالح مكتسبة يصعب جداً ان تتخلى 
عنهاء حتى حين تتم على حساب مصلحة الأمة وقضاياها الكبرى 

ويجدر بنا أن نلفت النظر إلى إهمالنا التحليل الطبقى فى دراسة الأقليات» مما 
سمح بإطلاق تعميمات مجحفة بحقها. تظهر لنا الابحاث اميدانية تفاوتاً كبيراً بين 
الأغلبية والاقلية وبين الاقليات في ما بينهاء من حيث درجة تقمسكها بالهوية القومية» 
بحسب موقعها في البنية الاجتماعية ومدى ارتباطها بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
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الغربي. إن الطبقات السنية المرتبطة بالغرب» كما في المغرب العربي الكبير وفي بلدان 
الخليج » قد لا تقل تنكراً للعروبة على صعيد التصرف الفعلي من الطبقات المشاببة بين 
الأقليات الطائفية. يتم كل ذلك على رغم ما يقال عن وجود تلاحم بين القومية 
والإسلام . 


كذلك نجد أن الأقليات تختلف في ما بينها بالنسبة لولائها القومي؛ بحسب 
موقعها في البنية الداخلية لبلادها ومدى ارتباط البلد بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
الغربي» فوجدتٌ في دراسة ميدانية في مطلع السبعينيات ان المسيحيين في فلسطين 
والأردن وسوريا أكثر يسارية وتمسكاً بالعروبة من كل من السنيين والمسيحيين في 
لبنان. كذلك وجدت في هذه الدراسة الميدانية حول الاتجاهات السياسية أن الطلبة 
الموارنة يتوزعون بين الإحساس بالانتماء القومي اللبناني والقومي العربي والقومي 
السوري» بحسب التمائهم الطبقي» مع العلم ان الأكثرية منهم تتمسك بالولاء 
الأول. لقد وجدتٌ أن الطلبة الجامعيين الموارنة من أصول فقيرة أو دون المتوسطة هم 
أكثر ا بهويتهم العربية أو السورية من الطلبة الموارنة من أصول طبقية متوسطة 
وعليا . 


وإنني أتوقع التوصل الى نتائج مشابهة اذا ما أجرينا مثل هذا البحث الميداني بين 
البرير أو الأكراد أو الأقليات المسيحية في العراق. وقد وجدت شخصياً من خلال 
قراسة ليل خترى غيلة فكر النوننية اتحاهاك منناية معدا لولف المسشيرة نين الموارنة ف 
لبنان» نتيجة للارتباط والانفتاح على اوروبا وخاصة فرنسا مقرونة بمصالح خاصة”*. 


إن الطبقات والفئات المرتبطة بالغرب اقتصادياً وحضارياً تظهر نزوعاً للتخلي عن 
تقاليدهاء بما فيها تلك التقاليد المتعلقة بهويتها. وهي حين تميل للتخل عن هويتها 
العربية العامة» لا تحرص بالضرورة على التمسك بهويتها الخاصة. ومن الأمئلة على 
ذلك ان بعض موارنة لبنان الذين تخلوا عن الهوية العربية تخلوا أيضا عن جوانب من 
هويتهم المارونية المتوارثة» كما ينعكس في تفضيلهم الأسماء الغربية على الأسماء 
المسيحية الشرقية» معتبرين الأولى أكثر حضارية من الثانية (فكثيراً ما حل اسم بيار 
مكان بطرس». وبول مكان بولس» وجان مكان حناكء وميشال مكان ميخائيل » 


(؟5) جتعلمال! , مه17 لاطت عط 16 كعلاء87 اعوناى هلا 51 1 (متبهطمط ,اقعلوعد8 لجآ 

.15 .ص ,(1977 ر,ووع؟2 قونء 1 01 لإاأأويء كلمتا :123 ,لتأكدسة) 2 .مم بوعامع5 أموط 1110016 

(17) عط كه إلين5 وتؤتزاههة امعامم0 له نوءأالمو[ه20 معواوك]1 - طوعة)» اقعلمضة8 طنتلج1] 
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يقودنا التحليل الطبقي الى مقولات العدالة الاجتماعية التي تتطلب التخفيف من 
حدة التفاوت الطبقي الهرمي الصارم» وردم الفجوات العميقة بين أقلية موسرة جشعة 
وأغلبية فقيرة مسحوقة» والتحرر من القيم والطموحات الاستهلاكية البرجوازية. من 
هنا ان الحركات القومية وجدت نفسها تبتم تدريجياً منذ مطلع القرن بمبادىء العدالة 
الاجتواعية : ومقاميتها وطينيا الشتلفة .بعد أن كانت اعتوانانا تمن عل الاستلاك 
والتحرير وترسيخ الهوية القومية. بدأ هذا التحول يتعمّق ويتخذ صيغة واضحة 
ومنهجا متناسقا منذ مطلع عصر النهضة؛ بفعل حصول وعي جديد بوجود علاقة 
ريه ين القهر القريق :و التهز الاجتماص ورين التسرين بدن النقرة لاحي والبتتزة 
من الفقر والاستبداد الطبقي. من هنا الدعوة لحصول ثورتين: ثورة سياسية وثورة 
اجتماعية . 


ثم إن مقولة العدالة الاجتماعية هي بين أهم مقومات الديمقراطية» وقد سبق 
أن أظهرت في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية المشار إليه سابقاً ان تجربة 
الامقراطة مكو سلوفة وشايلة واببناقة قد ها مله عل إقافة توارك ادق ند 
الحرية والعدالة الاجتماعية على أنبما عنصران لا يتجزأ الواحد منهما عن الآخر. 
وحين يعمد النظام إلى الفصل بينهما تنشأ أزمات مستعصية تهدّد نسيج المجتمع. لذلك 
نجد أن الديمقراطية في الغرب في أزمة كمفهوم ومارسة» إذ إن الطبقات والفئات 
اللقموعة اجتماعياً لا تتمكن من التمتع بالحريات والحقوق الأساسية؛ ولا تجد من 
المفيد لها حتى أن تشارك فى الانتخابات العامة. وقد توصلت بعض الدراسات الى أن 
بين أهم أسباب ضعف المؤسسات الديمقراطية في الغرب تحرر الأفراد والجماعات من 
روابط الالتزام والتعاضد المتبادل في العائلة والمجتمع . 


؛ - التحرّر من التبعية الاقتصادية 


سنصف في فصل لاحق النظام الاقتصادي العربي الذي بين أهم سماته» كما 
ذكرنا في الفصل الأولء التبعية للنظام الرأسمالي الغربي»ء ونكتفي هنا بالإشارة الى 
تأثيرات التبعية في تفسخ المجتمع الى طبقات وفئات متنافرة المصالح. تذهب نظرية 
التبعية» باختصارء الى أن البلدان العربية ترتبط منفردة بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
العالمي» على أساس نوع من توزيع العمل يكون فيه الغرب هو المركز المنتج للصناعة 
والتكنولوجياء والبلدان العربية هي الهامش الذي يعتمد على توريد المواد الخام كالنفط 
مقابل استيراد المنتوجات الغربية» فيخدم كسوق للبضائع الغربية الصناعية والتكنولوجية 
بما فيها المتتوجات التحويلية كالطعام. وتتحكم ببذه العلاقات غير المتوازنة الشركات 
المنعددة الجنسيات التى تتعاون من خلالها النخب الاقتصادية لمصلحة المركز على 
حساب شعوب بلدان الهامش. ونتيجة لهذا التحالف بين النخب الاقتصادية تتسع 
الفجوات بين الطبقات ضمن المجتمع الواحد» ما يتسبب بعدم الاستقرار السياسي . 
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حم ير يج 


وتتشعب: التبعية الاقتصادية فترافقها تبعية سياسية وعسكرية». وحتى ثقافية» 
وتصبخ الهبيته العربية كائلة في زوين الحولف» إذ ترظن عل كل يلل عرن اد 
يتصرف بمعزل عن البلدان العربية الأخرى. هذا ما يفسر لنا إخفاق مشاريع التنمية 
دكل اججهود والدعوات لإقامة 0 اللي بين الدول العربية؛ الأمر الذي 
مسدود. من هنا أن الدعوة لتنمية مستقلة يكون قوامها الاعتماد على الذات» هذه 
الدعوة التي لا يمكن تحقيقها من دون تنسيق بين مختلف البلدان العربية» فيعتبر هذا 
التنسيق «مطلبا ضروريا وطنيا وقوميا معا. وهذا المدخل يستقيم معنى إعادة توزيع 
الثروة العربية داخل كل قطر وعلى اتساع الأمة من المحيط إلى الخليج . والتنمية القومية 
مي قاعدة الأمن القومي العربي 0 


- ضمان حقوق المرأة بالمساواة والمشاركة فى الحياة العامة 
إن حرمان المرأة من المشاركة في الحياة العامة هو بين أهم معوقات الاندماج 
الاجتماعي . ورد في تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١997‏ ان نصيب المرأة 
من مجموع الناشطين اقتصادياً بلغ 45 بلمئة في البلدان الصناعية؛ بالمقارنة مع "4 بالمثة 
في شرق آسياء و ”الا بالمئة في أمريكا اللاتينية» و7١‏ بالمئة فقط في البلدان العربية . 
ويذكر التقرير نفسه لعام 5 أن 6 بالمئة فقط من النساء العربيات يشاركن في قوة 
العمل الرسمية» بالمقارنة مع 94" بالمئة في البلدان النامية الأخرى من العالم الثالث. 


ويظل ما تقوم به المرأة من نشاط جهداً غير معترف به» فلا يقدر عملها حق 
قدره» ما يترك أثراً بالغ الخطورة على مكانتها في المجتمع وفرص مشاركتها في الحياة 
العامة. وليس تغييب المرأة من الحياة الاقتصادية سوى جزء من تغييبها في شؤون 
الحياة كافة» وهو ما يحيلها على صعيد الوعي الى كائن من نوع آخرء وهو وضع 
يسوّغ هيمنة الرجل على مصيرها وحرمانها من حقوقها. ونلحظ غياب المرأة حتى في 
التنظيمات القومية والتقدمية. ومع أننا لا نستطيع أن نقول إن هذا تغييب متعمّد إلا 
أن هذه المنظمات لا تبذل جهداً مدروساً لوضع حد لهذا التغييب. 


ولمجرد إعطاء مثل حسى على ما ذهبنا اليه» نذكر ان أعضاء الأمانة العامة 
للمؤتمر القومي العربي المنتتخب لمدة ثلاث سئوات» في ختام اجتماع المؤتمر الخامس 
الذي عقد في بيروت في ربيع ١995‏ ضم فقط امرأتين من مجموع 7١‏ عضواً. أما 
عدد النساء اللواتي شاركن في واحد أو أكثر من هذه المؤتمرات السئوية بين ١99٠‏ 


(5:) المؤتمر القومي العربي: الوثائق الأساسية والبيانات السياسية. ١9941١99٠‏ ء, 
ص 57 148 
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4 فقد بلغ ١7‏ امرأة من أصل 7١٠١‏ مشاركاًء أي حوالى ” بالمئة فقط لا غيرء 
هذا في الوقت الذي يسعى فيه المؤتمر لتعبئة الطاقات الشعبية كافة» وعلى الرغم من 
أن المؤتمر الثاني أكد في بيانه الأخير أن «تحرر المرأة والمشاركة في العملية الانتاجية 
يشكل جزءاً من عملية التحول الديمقراطي الصحيح. وما لم يتم تحرر المرأة تحرراً 
كاملاء فإن النقلة التاريخية الممثلة في بناء المجتمع الديمقراطي الصحيح لن تتم. . . 
أضف الى ذلك أن تحرر المرأة يتطلب تحويل حركة تحرير المرأة من حركة نسائية الى 
حركة سياسية واجتماعية شاملة يتبناها النساء والرجال معأ . 

مقابل هذا نقول إن التحوّل الديمقراطي باتجاه مزيد من الاندماج الاجتماعي 
يتطلب أن يتحرّر الرجل من تقاليد عزل المرأة» وأن تتحول الحركات والتنظيمات 
القومية التقدمية من حركة رجالية الى حركة سياسية واجتماعية شاملة يشارك فيها 


0 


الرجال والنساء معا وعلى حل سواء. 


5 العَلمنة أو العلمانية 

نتناول العلمنة هنا باختصار شديدء وفقط من حيث الإشارة الى أهمية دورها فى 
عملية الاندماج الاجتماعي والسياسي؛ على أن نفيها حقاً كاملاً في فصل خاص حول 
الدين والمجتمع في القسم الثالث من هذا الكتاب. إن مفهوم العلمنة هو بين أكثر 
المفاهيم حساسية وغموضا في الثقافة العربية» تباحمه المئؤوسسات والحركات الدينية» 
وتتجئب الخنوض فيه غالبية الأحزاب القومية حتى حين تقتنع به. ثم إن هناك من 
يقبلون بالعلمنة أو يرفضونها على رغم جهلهم بمعناها ومدلولاتها والوظائف التي 
تؤديها في المجتمعات الحديثة. 

وتتجتب المؤسسات والحركات الدينية مناقشة العلمنة بموضوعية» بغية تبيان 
سيئاتها وحسناتها او كونها صالحة او غير صالحة للمجتمع العربي. على العكس من 
ذلك تماماء تمنع مناقشتها فتصوّب اليها رصاصاتها القاتلة» باتهامها خطأ بأها مفهوم 
مستورد من الغرب ولا علاقة له بالواقع العربيء وبأنها دعوة إلى الإلحاد. من هنا عدم 
الجرأة في المطالبة بالعلمنة من قبل الكثير من دعاتهاء على رغم الاقتناع بدورها 
الإيجابي وضرورات تطبيقها. 

نستنتج من مجمل الدراسات التي اطلعنا عليها حول العلمنة أنها نظام عام 
عقلاني ديمقراطي يهدف الى تنظيم العلاقات بين الأفراد والجماعات والمؤسسات في ما 
بينها وفي ما بينها والدولة على أسس مبادىء وقوانين عامة مستمدة من الواقع 
الاجتماعي » وفي إطار العمل على تأمين مساواة أعضاء المجتمع وفئاته كافة من دون 


(6:) المصدر نفسه؛ ص 17. 


تمييز على أساس الدين والطائفة والجنس وغيرها من الانتماءات والخلفيات. ويوضح 
الشيخ عبد الله العلايلٍ ان هذا المصطلح وضع بالعربية في أواسط القرن التاسع عشر 
مقابل كلمة (26وا1.31آ) بالفرنسية (2ؤن,ةاناء56) بالانكليزية» ويظن ان أسبق 
الواضعين للكلمة العربية اللغوي التركي شمسي » واقتبسها بطرس البستانٍ في معجمه 
حيط المحيط. » كما تبناها خليل سعادة في معجمه الانكليزي ‏ العربي. ويرى العلايلٍ 
أنه من الأصح الفط اكيم العلمكة رباع اين لمحتن الغا الدنيوي وذلك بزيادة 
الألف والنون (العلمانية) فيقال «عَلْمَنَ السلطة». أي جعلها بأيدي عامة الشعب بدلاً 
من فئة رجال الكهنوت”*'. وبهذا ليس لهذا المصطلح علاقة بالإلحاد او بدور الدين 
يقال عكس ذلك عن هذا المصطلح ما هو سوى عملية تشويه مقصودة لمنع النقاش 
حوله. 

وتشمل مقولات العلمنة في ما تشمل ما يلٍ: 

- فصل الدين عن الدولة وضمان عدم تحيزهاء فيتم تحييدها في الشؤون 
الدينية» على أساس المساواة بين المواطنين والمواطنات كافة» وهذا ما يحد من قدرة 
الدولة على استعمال الدين في خدمة مصالحها ومصالح الطبقات والعائلات الحاكمة. 

إلغاء الطائفية السياسية (كما في لبنان) . 

ج - تعزيز المحاكم المدنية العامة لضمان المساواة التامة في الحقوق والواجيات 
لدى المواطنين والمواطنات. بصرف النظر عن اختلاف الانتماءات مهما كان نوعها. 

د إقرار توحيد قانون الأحوال الشخصية» حك ل لسار بين بين الرجل 
والمرأة وضمان حق الاختيار 00 6 المدني أو الديني أو كليهما معأ . 
العيشي؛ ٠‏ فلا يكون بمقدور السلطة الحاكمة ان تدعي الحاكمية بإرادة إلهية 0 

و ضمان الحرية الدينية وتعزيز تعايش مختلف المذاهب والطوائف. 

زد عزويو الدين من سيطرة الدولة» فلا تستغله لأغراض سياسيةء وكذلك 
تحرير الدولة من هيمنة المؤسسات الدينية التي قد تسعى لفرض تفسيراتها الخاصة على 
المجتمع بوسائل الإكراه والتكفير. 


(5:) آفاق (لبنان)» العدد 2)١9919( ١8‏ ص 6. 
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ولقد شدّد دعاة العلمنة على واحد أو أكثر من هذه المقولات» رآها البعض» 
وبخاصة في المشرق العربي أو الهلال الخصيب تحديداء بديلاً للنظم الطائفية وتحولاً 
من الولاء للجماعات الطائفية الى الولاء للأمة والمجتمع ككل» وتثبيتا للولاء القومي 
والاندماج الاجتماعي . 


من ناحية أخرى» شدد بعض دعاة العلمنة على المساواة أمام القانون» وخاصة 
مساواة المرأة والرجل» ولا سيما في ما يتعلق بالزواج والطلاق والإرث والمشاركة في 
الحياة العامة . 


وربط البعض بين العلمنة وا منهج العلمي والعقلانية» فيقول ناصيف نصار إن 
هناك حاجة ماسة «الى الربط بين الصفة العلمية والصفة العلمانية»» وإن «عملية 
الخروج من المجتمع الطائفي ل الجنيع العلماني ترافق عملية الخروج من المجتمع 
الطائفي الى المجتمع العلمي) 


واعتبر البعض الآخر أن العلمانية ضرورية من أجل نشوء الديمقراطية. يقول 
عزن بيشارة :فإ منهوضي العلمانة:والديستراطية اللبتزالية عا بوليدا العملية النارسية 
ذاتها. فالعملية التاريخية التى قادت الى تحييد الدولة فى الشؤون الدينية. . . قادت 
أيضاً إلى الديمقراطية الليبرالية. . . من ناحية أخرىء إذا كان مصدر عملية التشريع 
فخ التسمقراطية ومصتدو شوغية اللنلطة فى الوقه ذاه هو الشعيي , + فكو ممه 
العلكسة قوط دروو اشر الدب 3 


وعلى رغم ضرورة العلمنة في نشوء الديمقراطية ودورها الأساسي في الاندماج 
الاجتماعي والسياسي» تسكت غالبية الحركات القومية والتقدمية عن هذا الموضوع. 
وقد لا تكتفى بعض هذه الحركات بالسكوتء فيعلن المؤتمر القومى: «إن العروبة 
ليست انفصالاً عن الإسلام» ولكنها الصيغة السياسية المعاصرة لرسالته الحضارية في 
المجتمع العربي»» ويضيف ان «التلازم عضوي بين العروبة والإسلام وإن أي ادعاء 
بوجود تناقض بينهما لا ينبغي الالتفات له بعد ذلك. فالإسلام هو المحتوى الثقافي 
والحضاري للعروبة» والعرب هم حملة رسالة الإسلام الى العالم قاطبة». ويؤكد أنه 
أولى «اهتماماً خاصاً بقضية التنسيق بين القوى القومية والإسلامية في الوطن العربي» 
عدن تاقين اللا حة يه إل إثامة تضية انيل الكرويي والاساذ شين وسار الشريم 


(40) ناصيف نصارء نحو مجتمع جديد: مقدمات أساسية في نقد المجتمع الطائفي » ط ١‏ (بيروت: 
دار النهار. .)١51/١‏ ص 141١‏ 185. 

(4) عزمي بشارة» «مدخل لمعالجة الديمقراطية وأنماط التدين»» في: حول الخيار الديمقراطي: 
دراسات نقدية» دراسات وأبحاث (رام الله: مواطن ‏ المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية» 2)1١997‏ 
ص ثلا. 
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الليبرالية واليسارية»9؟©. ليس غريباً أن يتم التأكيد على هذا التحالف» وقد يكون 
ضرورياً في مراحل تاريخية محددة. ولكن من الغريب أن يتم ذلك من دون الدخول 
في ما يجمع بين هذه المقوى أو يميز بينهاء وما يعزز او ينتقص من الشروط الضرورية 
لقيام الاندماج الاجتماعي والسياسي الذي هات تتم الوحدة من دونه. 


 *‏ تنشيط المجتمع المدني وتجاوز حالة الاغتراب 

سنتعرّض في فصول قادمة للحديث عن أزمة المجتمع المدني ومسألة الاغتراب 
في الحياة العربية المعاصرة؛ ولكن نريد هنا أن نؤكد أهمية تجاوز الأوضاع في عملية 
الاندماج الاجتماعي والسياسي . سنظهر في مختلف أقسام الكتاب أن الدولة تفرض 
نفسها على المجتمع» وتمارس عليه أقسى حالات القمع والاستبدادء وأن النظام العام 
السائد مغرّب يحيل الانسان الى كائن عاجزء مغلوب على أمرهء هامشي. ليس من 
المسموح للعربي أن تكون له منظماته وأحزابه التي ينشط من خلالها في تحقيق غاياته 
وأحلامه الكبرى. كذلك ليس من المسموح للإنسان ان يمارس حرياته ويعمل على 
تنمية طاقاته الإبداعية. إن الاوضاع السائدة لا تساعد على اندماجه في المجتمع بقدر 
ما تؤدي الى تمميشه. ولا تغني حياته بقدر ما تفقرها في الصميمء ولا تملأ نفسه 
بالاعتزاز مبويته وكرامته بقدر ما تذله وتكوؤن عنده صورة سلبية لنفسه وثقافته وهويته» 
وتسلبه حقوقه» وبخاصة ما يتعلق منها بالمشاركة في صنع مصيره. 


طبعاً لا تتساوى جميع فئات الشعب وطبقاته في حالة العجز هذه. إن الطبقات 
الكادحة (وهى تؤلف غالبية الشعب) والمرأة وأهل الثقافة هى الأكثر عجزاً وهامشية» 
ولن يتم اندماجها في المجتمع إلا بتنشيط المجتمع الماني وتجاوز اغترابها. ولا يكون 
تنشيط المجتمع المدني وتجاوز الاغتراب سوى بالديمقراطية كما أوضحنا سابقا. 


يشير كل ذلك الى ترابط هذه المقولات السبع وإلى أن أياً منها قد لا تتحقق من 
دون الأخذ بها جميعاً على أنها تمثل حقيقة واحدة لا تنفصم. بها مجتمعة نتجاوز حالة 
التعجزئة» وننتقل من مرحلتي التصادم وبجرد التعايش الى مرحلة الاندماج العمايية 
الذي هو في أساس أية وحدة سياسية ناجحة. حول هذه المقولات المتداخلة والمتكاملة 
تنشأ رؤية مسعقباية تجاوزية تبدف الى إقامة ديمقراطية شاملة توازن بين الحرية 
والعدالة» وبالتالي بين الفرد والجماعات والطبقات في نسيج اجتماعي متماسك . 


(15) المؤتمر القومي العربي: الوثائق الأساسية والبيانات السياسية» 149٠‏ 41144 ص 240 34 
516 و44 -44. 
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تتجسد الحرية بإقامة نظام سياسي يضمن حقوق جميع المواطنين والمواطنات» 
وخاصة ما يتعلق منها فى التمثيل عن طريق الانتخابات الحرة والمشاركة الشعبية فى 
صنع القرارات وتنفيذهاء وفي إيجاد الأطر القانونية والدستورية التي تؤمن حرية الرأي 
والتعبير والمعتقد والتجمع والتنظيم والتعبئة» وفي عدم التمييز على أي أساس يقي 
وعرقي وجنسي وعنصري أو غيرها من الانتماءات. لقد أظهرت الأزمات المتتالية 
والمتراكمة مدى فداحة غياب الديمقراطية فى الدولة والعائلة والمدرسة ومؤسسات 
الذين العمل والأحراب. والثقابات +وغيرها ‏ القد قامت السلطة فى شعلت غدة 
الأنظمة والمؤسسات وبكل أشكالها على الترهيب والترغيب والوصاية أكثر مما قامت 
على الإقناع والبحث الحر والتساؤل والتفكير النقدي التحليل والأخذ والعطاء. وهكذا 
سيطر الواحد حاكماً وحزباً واتجاهاً. وأصبح كل جتمع عربي جتمعاً حكومياً لا مجتمعاً 
مدنياً . 

وتتجسّد العدالة فى إطار الديمقراطية بتكافؤ الفرص فى مختلف الحقول 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» وبإقامة نظام اقتصادي بهدف الى رفع مستوى 
المعيشة لدى مختلف المواطنين والمواطنات» والحد من التفاوت بين الطبقات والجماعات 
والأقطار والمناطق. تبدأ العدالة بالمساواة وفى الوقت ذاته بالحرية التى لا تلغى حرية 
الأخون روعي ل تقرق شري دو درن عدالة “داف لا مكو العدالة من درن 
حرية. من هنا أهمية التوازن الخلاق بينهما. 

الى أن تمضي المسيرة باتجاه القيام بمحاولة تحقيق الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والاعتراف بتعددية الهوية العربية» والتحرر من التبعية» وضمان حقوق المرأة» ونبتي 
العلمنة» والعمل على تنشيط المجتمع الماني» الى أن 2 هذه المسيرة قدماً سيكون 

من الصعب جداً الخروج من حالة الاغتراب التي يعيشها العرب. 


عنينا بالاندماج الاجتماعي التماسك المجتمعي » بحيث نقلل من التعارض بين 
الانتماءات الخاصة والانتماء العام للأمة» على أن يخدم ذلك الكل كما يخدم الأجزاء . 


وقد اهتمت العلوم الاجتماعية كما اهتمت الفلسفة بالعلاقة بين الكل والأجزاء 
وانشغلت بأسئلة مختلفة» منها: هل العلاقة بين الكل والأجزاء هي علاقة تصادم 
وتنافر وتناقض أم علاقة تكامل وتعاون وانسجام؟ هل تفقد الأجزاء حرياتها 
وخصوصياتها في هذه العلاقة ام تحقق طموحاتها وتحصل على فوائد لا يمكن الحصول 
عليها خارج اطار هذا التماسك ومن دون التضامن الضروري؟ ما هي أصول 
العصبيات المتنافرة وما آثارها؟ ما طبيعة الوحدة التى ينشدها الإنسان» وكيف يمكن 
وفيا عن روزن ان تلط يووا عر انه لأا 1 

تشكل هذه الأسئلة موضوعات فلسفية» فتتعدد الإجابات وتحتدم الصراعات. 
اهتمت الفلسفة والعلوم الاجتماعية بقضايا تكوّن المجتمع ونشوء الأمم» كما اهتمت 
١/١‏ 


بالحريات وقيام المجتمع الماني وحصول الوعي الطبقي وطبيعة النظام السائد. قالت 
نظرية التعاقد (هوبزء لوك» روسو. .. الخ)ء مثلاء بتخلي الأفراد والجماعات عن 
حقوقها الطبيعية بالحرية الفردية والاستقلالية وقبول سلطة المجتمع وخدمة المصالح 
المشتركة. وعني هيغل بمسألة ضرورة التغلب على التنافر في العلاقات الاجتماعية» 
بالتسليم بسلطة المجتمع والأمة. واهتم رواد علم الاجتماع في أوروبا (من أمثال 
أوغست كونت وهربرت سبنسر واميل دوركايم) بالنتائج الإيجابية للاندماج 
الاجتماعي. وقد جرى نقاش حول مصادر الاندماج ومكوناتهاء ومنها الاندماج 
الثقافي (اي القيم المشتركة)» والاندماج السلوكي بالعمل في سبيل تحقيق الغايات 
المشتركة» وتأمين قنوات التفاعل والتواصل» والاندماج الوظائفي عن طريق تقسيم 
العمل . من خلال هذه المكوّنات وغيرها ب يتم العمل المتواصل في سبيل تحقيق التآلف 
بين الهويات الخاصة والهوية العامة. ل أهم تحديات قيام الممجتمع والأمة 
ومن هنا تعدد تصوراتنا للمستقبل العربي»ء ولا يكون التوفيق بينها بالحلول الجحزئية بل 
بالحلول الشاملة. 

بسبب شدة الاختلاف في التصورات المستقبلية» هناك من يرى أن الوضع 
الحاضر والمستقبل القريب معتمان حقاًء وهما يدفعان باتجاه مزيد من العشاوم 
والانحلال والنفور» كما أن هناك من يستنتج أن الحالة العربية لا تدعو إلى اليأس . 
ومهما يكن. فالكفاح بموجب الأسس والمقولات التي تحدّثنا عنها لا بد من أن يتم 
في المدى البعيد. هنا التحدي الأهم والأجدى. وقبل أن نُظهر كيف يمكن أن يتم 
ذلك» لا بد من مزيد من التحليل فى أصول الأزمات التى يعانيها العرب فى 
الفحين اللسن مو هذا ال 7 ْ ْ 


القسم الثانى 
البداوة» الفلاحة» الحضارة: 
أنماط المحيشة 


تمهيد 


إن اختلاف الأجيال في أحوالهم انما هو باختلاف نحلتهم من المعاش. 
ابن خلدون. المقدمة. 


تقتضي مهمة تفهّم طبيعة تعدّد الهوية ورسوخ الانتماءات التقليدية على حساب 
المجتمع والفرد أن نحلل البنى الاجتماعية» فنتناول في هذا القسم موضوع الاختلاف 
في أنماط المعيشة» على ان نتابع بحثنا في القسم الثالث حول المؤسسات وطبيعة بنية 
التنظيم الاجتماعي . 

قبل ستة قرون» أعطى ابو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون (؟”/ا ‏ 808 
ه/ 1776 1505م)». في مقدمته التاريخية الشهيرة» أهمية كبرى للبحث في أنماط 
المعيشة من حيث تفسير تقدم العمران والصراع الاجتماعي والسياسي وتبدل 
الأحكام”'". وحديئاً. شدّد خلدون النقيب في مراجعته للطبعة الأولى من كتابي 
المجتمع العربي المعاصر على أهمية التفسير البنائي الذي يمكن من خلاله التعرف الى 
الترابط بين الولاءات والمؤسسات وطبيعة العلاقات فى ما بينهاء وأثر ذلك فى تكوّن 
المجتمع والأمة والدولة” . 1 1 

إننا في هذا الكتاب لا نقصر همنا على تحليل أنماط المعيشة» كما فعل ابن 
خلدونء ولا على التفسير البنائي كما اقترح النقيب» بل نتناول في هذا القسم حول 
أنماط المعيشة» وفي الفصول اللاحقة بالإضافة الى ذلك» البنية الطبقية ومؤسسات 


)١(‏ انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان امبتدأ والخبر في 
أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الاكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» .)١9454‏ 

(؟) خلدون حسن النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»» المستقبل العربي» السنة 
8 العدد 79 (أيلول/ سبتمبر .)١940‏ 


١و‎ 


العائلة والدين والسياسة» مشددين على طبيعة شبكات العلاقات المتبادلة فى ما بينها 
في السياق التاريخي» وذلك من أجل فهم طبيعة الصراع القائم وأثر ذلك في أزمة 
تكوّن المجتمع أو الأمة في علاقتها بنفسها والأمم الأخرى. 


وإننا نعتمد فى تحليلنا هنا نظرية التعارض ((ل15601 00241106) التى تشدد على 
وجود تناقضات اجتماعية في صلب تكون المجتمع» الأمر الذي يفسّر لنا مستّبات 
التجزئة والصراعات القائمة» بدلا من نظرية التوافق ((/11601 3105م002856©) التى تؤكد 
على وجود التكامل والانسجام والتوازن في العلاقات الاجتماعية والسياسية» الأمر 
الذي يسهم بتشكل وعي مزيف يسوّغ النظام السائد ويرسّخ شرعيته. وباعتماد نظرية 
التعارض » مشددين على التناقضات الاجتماعية» نتوصل الى ضرورة حصول تغيير 
جذري بغية تجاوز الواقع السائد. 


في إطار العمل لقيام الاندماج الاجتماعي والسياسي الذي هو أساس تحديد 
الهوية والوحدة» نركز في هذا القسم من الكتاب على أنماط المعيشة التي ما تزال 
فاعلة في المجتمع العربي. وإننا نلحظ أن المجتمع العربي في مرحلته الانتقالية في 
القرن العشرين يشهد مزيداً من تداعى الحدود الفاصلة تقليدياً بين البادية والقرية 
والمدينة» وهو ما تسبّب الى حد بعيد بحضرنة البادية والريف من ناحية» وبدونة المدن 
وريفنتها من ناحية أخرى. كما نزح أهل البادية وأهل الريف إلى المدينة فتغيّروا 
وغيّرواء وهو ما استدعى القول بريفنة المدينة أو حتى بدونتهاء كذلك غزت المدينة 
الريف والبادية وحضرنتهما الى حد بعيد» حتى سرى خوف لدى البعض من زوال 
حضارتي البادية والريف. 


من زاوية أخرى» أدى التفاعل بين مختلف أنماط المعيشة الى التقليل من العزلة 
ونزعة شبه الاكتفاء الذاتي التي كانت تنصف بها المجتمعات الصغيرة نسبياًء وإلى بدء 
تكوّن المجتمع الكبير من دون تجاوز الانقسامات المتعددة المصادر والتوجهات. يعود 
كل ذلك للارتباط الاقتصادي والاجتماعي بين المان والقرى والبوادي» ولارتباط هذه 
جميعها بالنظام الاقتصادي العالمي الذي تم فرضه على المنطقة» ولتزايد الهجرة من 
الريف إلى المدينة بشكل خاص منذ منتصف القرن» ولتوسع شبكات المواصلات 
والانتقال المستمر» ولسيادة الدولة المركزية على مختلف المناطق» وغير ذلك من العوامل 
المهمة التي نحددها في سياق البحث. 

ذكرنا سابقاً أن الجماعات الوسيطة, القائمة بين الأفراد والمجتمع ككل. لا تزال 
تحتل مركزاً مرموقاً فى حياة العرب الاجتماعية. ولكننا تحفّظنا بذلك» فأشرنا الى 
توسع المدن والهجرة والتعليم وتزايد الإقبال على الوظائف الخاصة والحكومية (بما في 
ذلك بين ذوي الأصول الريفية والبدوية)» الأمر الذي أخذ يحد قليلاً من هيمنة دور 
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الجماعات الوسيطة التقليدية من قبلية وعرقية ومحلية وطائفية. كذلك أشرنا إلى نشوء 
الوطنية والقومية استجابة للاستبداد العثماني والاستعمار الغربي ومن خلال الصراع في 
سبيل الاستقلال» وإلى أن السلطات المركزية عملت على احتواء القبائل وتحييدها 
وإدخالها في النظام العام» فتحول مجتمع «المجموعات القبلية» في الكثير من الحالاات 
الى مجتمع «الدولة العصرية» . 


ثم تمت تحوّلات في البنى الاجتماعية التقليدية في المدينة والقرية والبادية» 
وتكونت نتيجة لذلك ولاءات وجماعات وأساليب معيشة جديدة. بين هذه التحوللات 
ما أشار اليه محمود عودة فى دراسة له حول الفلاحين والدولة فى مصر من «اختفاء 
الطبيعة الجماعية للعمل التي كانت تميز العائلة القديمة» واتخاذ العمل طابعاً 
فردياً. ..» كما أن العمل في نطاق الاسرة لم يعد مكتفياً بذاته»» ومن افتقار القوى 
العاملة الزراعية فى مصر ”الى مجرد الإحساس الشكلي بالملكية فهي لا تملك في الحقيقة 
سوى قوة عملها»7" . 


وكذلك أشار محمود عودة الى أن زيادة الاتصال بين القرية والمدينة أدت إلى 
اختفاء بعض ال حرف والصناعات القديمة» كالغزل والنسيج؛ وظهور صناعات وحرف 
أخرى كصناعة الطوب””*“. ونبّه عودة في كتاب آخر الى أن القرية المصرية لم تكن 
مستقلة أو مكتفية أو منعزلة عن تأثير المجتمع الاكبر في يوم من الايام» فلم تتأثر مثلا 
في القرن التاسع عشر «بأحداث قومية فقط وإنما تأثرت بأحداث عاللمية»» إذ أدت 
«الحرب الأهلية الامريكية. .. الى ارتفاع اسعار القطن المصري في السوق العالمية وما 
ترتب على ذلك من نمو الاستثمارات الرأسمالية في الزراعة.. ومن ثم تكوّن شريحة 
اجتماعية جديدة من طبقة كبار الملاك ومن ازدياد حدة التباين الاجتماعى داخل القرية 
ال : 


وفي الدراسة التي أشرنا اليها سابقأًء عرّف خلدون النقيب بنموذجين نظريين 
رئيسيين للمجتمع العربي» من خلال الكتابات في العلوم الاجتماعية (وغالبيتها 
الساحقة كتابات غربية) بين منتصف القرن الثامن عشر ومنتصف القرن العشرين» هما 
نموذج الجمود الآسيوي» ونموذج التنظيم المفصلي. وتوصّل النقيب الى أنه من المهم 
المجتمع العربي أطلق عليه تسمية نموذج الفاعليات السياسية ‏ الحضارية . 


(7) محمود عودة» الفلاحون والدولة: دراسة في أساليب الإنتاج والتكوين الاجتماعي للقرية المصريةء 
سلسلة علم الاجتماع المعاصر؛ الكتاب 788 (القاهرة: دار الثقافة.» »2)١91٠١‏ ص .١794 ١978‏ 
(:) المصدر نفسه.؛ ص 188. 

(0) محمود عودة» القرية المصرية. ط 7 (القاهرة: مكتبة سعيد رأفتء» .)١947‏ ص 87. 
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ذكر النقيب أنه يجد أدق وأكمل تعبير عن النموذج النظري الأول في كتابات 
ماركس وانغلزء ومن ثم كارل فيتفوجل (781]]40861 42:1 الذي أدخل تعديلات 
حول ما يسمّى بنمط الانتاج الآسيوي. كذلك جرت محاولات عربية لتطوير هذا 
المفهوم من قبل أحمد صادق سعد. وأوضح خلدون النقيب حديثه حول نموذج 
الجمود الآسيوي بقوله إن طبيعة البيئة الشرقية تجعل القرى الريفية منكفئة الى ذاتها 
ومنعزلة سياسياً وجغرافياًء بسبب شيوع الملكية الجماعية للأرض (أو عدم وجود ملكية 
خاصة) والجمع بين الحرف والزراعة. وقد أدى ذلك الوضع الى ظهور الدولة المركزية 
المستبدة في المدن» هذه الظاهرة المستندة الى ملكية الدولة للأرض واحتكارها مصادر 
السلطة والقوة في المجتمع. 

بحسب نموذج الجمود الآسيوي» بكلام آخرء الجماعات الرئيسية هي 
التجمعات الريفية المنعزلة والجماعات الحضرية في المدن التي هي مركز السلطة. أما 
النشاط الرئيسي فيقوم على الجمع بين الزراعة والحرف في القرى» والتجارة والحرف 
في المان» وتكون النشاطات الرعوية هامشية ولكنها تشكل #بديداً مسكدمراً للمدن. 
وتتسم العلاقات الرئيسية بعدم وجود ملكية خاصة للأرض وهيمنة العلاقات 
البيروقراطية بين الطبقات واستيلاء الدولة على الفائض الاجتماعي. أما نوع التنظيم 
الرئيسي ل بالدولة المركزية المستبدة» المهيمنة على المجتمع» على أساس ملكية 
الارض واحتكار مصادر السلطة والقوة. ومما اعطى الدولة مبرر وجودهاء الحاجة الى 
تعبئة السكان في اعمال ضخمة كالري والأشغال العامة. 


أما النموذج الثاني اي نموذج التنظيم المفصلي 11560137 /2139]عطيروء5)» فيجد 
ادق تعبير له في ما استخلصه النقيب من كتابات اميل دوركايم وغيره من علماء 
د والانثروبولوجيا الا ري 0 اد وا يم 
00 - رعوي» مس نا بأفكار ابن خلدون ومفترضين أن القبائل لا تقبل 
بالخضوع للسلطة المركزية إلا شكلياًء وحين تكون قوية متجبرة فقط. وحين تضعف 
السلطة المركزية تنتفض عليها القبائل وتفرض هيمنتها عليها لحقبة من الزمن. ٠‏ 

بحسب هذا النموذج المفصلي» بكلام آخرء تكون المدينة والقرية والبادية في 
صراع دائم وحاجة متبادلة» وتكون الهيمنة فيها للقبائل في تنظيمات مفصلية» 
ويتصف النشاط الرئيسى بالتركيز على الرعي والزراعة والتجارة والغزو واحتقار المهن . 
أما العلاقات الوييفة بعلي غاييا لحك المتبادل من دون تفويض السلطة المركزية. 
ويمنع مثل هذا التوزيع المفصلي تبلور طبقات اجتماعية. أما التنظيم الرئيسي فيتسم 
يعدم وجود دولة مركزية» ويقوم على ثنائية الجمع بين العصبية القبلية والدين. 

يرى خلدون النقيب أن هذين النموذجين لم يُصمّما في الأصل لتحليل واقع 
اليل 


المجتمع العربي» وأنهما يرتكزان على دراسة الماضي ولا يصلحان لدراسة الحاضر. 
لذلك يكون من الضروري في رأيه تكوين نموذج نظري بديل يقوم على محاولة 
الكشف عما هو دينامي وفاعل في المجتمع العربي» وقد أطلق عليه تسمية نموذج 
الفاعليات السياسية ‏ الحضارية. وفي رأيه أن مثل هذا النموذج يمتلك». في مفهوم 
التكوينة الخراجية التي بلورها سمير أمين» ومفهوم الجماعات القبلية المنظمة في البادية» 
أداة أفضل في تصوير المجتمع العربي وبيئته الحضارية والإنسانية ما يقدمه النموذجان 
السابقان. إن الأساس الخراجي للاتكصاة يتمع اال عنصري التحليل الطبقي 
والصراع بين الطبقات التي يتألف منها المجتمع» الأمر الذي يجعل هذا النموذج البديل 
«أكثر مرونة في تحليل أشكال مختلفة معقدة من الملكية والتنظيمات السياسية . .. وأكثر 
دقة في تحديد القوى الاجتماعية الفاعلة في المجتمعات الشرقية»”" . 

في ضوء هذا النموذج» يرى خلدون النقيب أن القوى الاجتماعية الفاعلة في 
المجتمع العربي هي المدينة والقرية والبادية من دون مفاضلة بينهاء بسبب التفاعل 
المستمر في ما بينها. وقد أدى هذا التفاعل المستمر الى امتزاج واستيعاب فئات مختلفة 
دينيا وعرقيا وقبليا في انسيج حضاري واحد ذي امتداد تاريخي بعيد المدى وبناء 
اجتماعي متكامل . ويستدل على هذا الامتزاج )غ( بانتظام عملية التحضر العربي - 
الإسلامي في الريف والحضرء (ب) وبتبني التنظيم القبلي في كليهما"”"". وقد حدّد 
النقيب التنظيم القبلٍ ليس بمعناه الضيق الذي هو صلة القرابة والزواج» بل بالمعنى 
الواسع» بحيث يمكن رصده من خلال عملية الانتساب للمتحد القبلي والعرقي» 
وللملة او الديانة والمذهبء. وللمهنة او الحرفة» وللمحلة او الحي والاقليم. وكون 
القبيلة مصدراً أساسياً من مصادر تماسك الجماعة يعود الفضل فى شرحه الى ابن 
خلدون من خلال مفهوم العصبية. ما هو اذن مفهوم ابن خلدون للعصبية ولتباين 
أنماط المعيشة؟ 


وأسباب انحلاله» مركزاً على البحث العقلانٍ في أصول الظواهر الاجتماعية. رأى 
«أن فحول المؤرخين في الإسلام قد استوعبوا أخبار الأيام وجمعوها... ولم يلاحظوا 
أسباب الوقائع والاحوال ولم يراعوهاء ولا رفضوا ترهات الأحاديث ولا دفعوها. 
فالتحقيق قليل» وطرف التنقيح في الغالب كليل» والغلط والوهم نسيب للأخبار 
وخليل» والتقليد عريق». وأضاف أن هؤلاء المؤرخين كثيراً ما أخطأوا فى رواية 


(1) النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»»؟ ص 54. 
(0) المصدر نفسهء» ص 55. 
() ابن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر اج ون 1 
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الحكايات والوقائع لاعتمادهم «على مجرد النقل غثاً او سميئاً. لم يعرضوها على 
أصولهاء ولا قاسوها بأشباهها ولا سبروها بمعيار الحكمة» والوقوف على طبائع 
الكائنات وتحكيم النظر والبصيرة في الأخبار. فضلّوا عن الحق وتاهوا في بيداء الوهم 
والغلط. . . ولا بد من ردها الى الأصول وعرضها على القواعد»"' . 

إن علم التاريخ عند ابن خلدون يقوم على منهج يؤكد الحاجة «الى العلم بقواعد 
السياسة وطبائع الموجودات واختلاف الأمم والبقاع والأعصار في السير والأخلاق 
والعوائد والنحل والمذاهب وسائر الاحوال» والاحاطة بالحاضر من ذلك» وماثلة ما 
بينه وبين الغائب من الوفاق او بين ما بينهما من الخلاف» وتعليل المتفق (منه) 
والمختلف» والقيام على أصول الدول والملل ومبادىء ظهورهاء واسباب حدوثها 
ودواعي كونها وأحوال القائمين بها وأخبارهم؛ حتى يكون مستوعباً لأسباب كل 
حادث؛ واقفاً على (أصل) كل خبر... ومن الغلط الخفي في التاريخ الذهول عن 
تبدل الأحوال في الأمم والأجيال بتبدل الأعصار ومرور الأيام... وذلك إن أحوال 
العالم والأمم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقرء انما هو 
اختلاف على الأيام والأزمنة وانتقال من حال الى حال)0' . 

وفي صلب الاختلاف والتبدل من حال الى حال في المعاش «الذي هو عبارة 
عن ابتغاء الرزق والسعي في تحصيله6"''/ أن كسب الرزق يكون إما «بأخذه من يد 
الخير وانتزاغه بالافكدذار عليه »دو إمنا قمع القيوان الوتدشى .باتعناضهة إن اللصيكه وإنا 
«من الحيوان الداجن باستخراج فضوله» كاللبن من الأنعام والحرير من الدود» والعسل 
من النحل» وإما من الفلاحة والزرعء وإما من الصنائع والتجارة. 

ويعكس الاختلاف في المعاش اختلاف القوى الاجتماعية الفاعلة في المجتمع. 
وقد رأى ابن خلدون ان البعض يتعاون على تحصيل ما هو ضروري وبسيط» فمنهم 
من يستعمل الفلح» ومنهم من ينتحل القيام على الحيوان من الإبل والغنم والماعز 
والبقرء وسمّى هؤلاء جميعاً البدو. ورأى أن البعض الآخر يتعاون في الزائد على 
الضرورة ويستكثر من الأقوات ولملابس والتأنق والترف ويتخذون المنازل والقصور 
مسكناً ميجر فيها الماء ويبالغ في تنجيدهاء ومن هؤلاء من ينتحل في معاشه الصنائع 
ومنهم من ينتحل التجارة فتأقي مكاسبهم أغنى وأرفه من أقل البدر لأن أحوالهم 
زائدة على الضروري. وقد سمّى ابن خلدون هؤلاء أهل الحضر”""'؟. 
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يتكلم ابن خلدون» كما سنرى تفصيلاً في أجزاء لاحقة من هذا القسم»؛ على 
١«خشونة‏ البداوة» وعلى «رقية الحضارة»» فالبدو «هم المقتصرون على الضروري في 
أحوالهم»؛ بينما الحضر «هم المعتنون بحاجات الترف والكمال في أحوالهم 
وعوائدهم». ويذهب الى أن اهل البدو أقرب الى الخير والشجاعة» وإلى ان «الحضارة 
هى نهباية العمران وخروجه الى الفساد» بسبب ان نفس البدوي هي «على الفطرة 
الأولى» فيما انغمس أهل الحضر في النعيم والترف وفضّلوا الراحة والدعة وعانوا من 
أمرهم في المدافعة عن أموالهم وأنفسهم إلى واليهم والحاكم الذي يسوسهم 
واستناموا الى الأسوار التي تحوطهم»”""'. 


ولا يكتفي ابن خلدون بتصنيف أنماط المعيشة والقوى الاجتماعية من بدو 
وحضرء بل يقارن بين السمات التي يتميزون بهاء ويبحث في طبيعة العلاقات بينهم. 
لذلك يرى عالم الاجتماع العراقي علي الوردي ان نظرية ابن خلدون تدور في الأساس 
«حول البداوة والحضارة وما يقع بينهما من صراع»» فهو يعتبر أن "تاريخ المجتمع 
البشري يسير في دورات متتابعة من التصارع بين البدو والحضراء ولا يحدث هذا 
التصارع فقط بسبب أن «صفات كل منهما مضادة لصفات الآخراء بل لأن «البدو لا 
يستطيعون ان يشاهدوا الحضر منعمين بترف المدينة بينما هم في باديتهم القاحلة: إنهم 
محاربون أقوياء والحضر تجاههم مترفون جبناء» ولا بد من أن يأتي اليوم الذي .بجم 
فيه البدو الشجعان على الحضر المترفين ينهبونهم أو يسيطرون عليهم حيث يؤسسون 
الدول والأسر الحاكمة. ولكن البدو بعد أن ينعموا بترف الحضارة يبدأون بالتدرج 
بفندون صفائيم القريه وسدرتيم وعضوكيو بوذا تفخت الدولة التى ير سوا 
شيئا فشيئأء فيغتنم الفرصة أولئك البدو الذين لا يزالون في البادية محافظين على 
صفاتهم الأصيلة فيهاجمون الدولة التي فقدت قوتها ويؤسسون مكانها دولة جديدة. 
وهكذا يدور المجتمع دورة 1 


يبدو واضحاً من كتابات ابن خلدون والفكر الاجتماعي العربي الكلاسيكي أن 
هناك نزوعاً نحو التشديد عل ازدواجية البداوة/ الخضارة واهمال القرية والفلاحة كنمط 
معيشة متفرد فيتم إلحاقه إما بالبداوة أو بالحضارة بحسب مدى استقرارهما وعمرانهما. 
غير أنه في العصر الحديث من هذا القرن» أصبح علم الاجتماع يميل إلى وضع حد 
للانتقاص من أهمية حياة الفلاحة وإلى إعطائها بعض الاهتمام الخاص الذي تستحقه. 
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)١4(‏ عل حسين الوردي». منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس : الشركة التونسية 
للتوزيع » ىلا١‏ _ 4لا19), ص الا وام 45. 


اللا 


لذلك نشدد في هذا الكتاب على وجود ثلاثة أنماط معيشية متميزة ومتفاعلة في 
الوقت ذاته هى : البداوة والفلاحة والحضارة. متمثلة بالتوالي وعلى صعيد التنظيم 
الاجتماع «القبيلة والقرية:والمانيية: 


ومن الواضح في علم الاجتماع الحديث أن لكل من هذه الأنماط المعيشية 
الثلاثة أنظمتها الاجتماعية والثقافية الخاصة بباء ولها قبل هذا تكونها الطبقي المتدرج 
الذي لم يعطه ابن خلدون الكثير من الاهتمام» وإن كان قد اهتم بأهمية معرفة ذوي 
الحسب في قومهم وعلاقات الظلم والعدوان والقهرء خاصة في المدن» وتحدث عن 
ان «الجاه متوزع في الناس ومترتب فيهم طبقة بعد طبقة» ينتهي في العلو الى الملوك 
الذين ليس فوقهم يد عالية» وفي السفل الى من لا يملك ضراً ولا نفعاً بين أبناء 
جنسه. وبين ذلك طبقات متعددة» حكمة لله في خلقه)””'“. ورغم إشارته هذه الى 
الطبقات المتعددة. الا انه اعتبر ان العلاقات بينها تقوم على التعاون بحسب مشيئة 
إلهية» وليس على التناقضات الاجتماعية كما سنظهر فى استعراضنا لمختلف أنماط 
المعيشة هذه في هذا القسم» وفي الفصل الخاص بالطبقات الاجتماعية. 


وربما جاء عدم اهتمام ابن خلدون بالتكونات الطبقية الاجتماعية» وتشديده 
على علاقات التعاون ضمن الجماعة بدلا من علاقات التناقض ١»‏ نتيجة لتشديده على 
أهمية العصبية. رأى ان سكنى البدو لا يكون الا للقبائل أهل العصبية فقال: «ان الله 
ركب في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق (الشر) فيهم الظلم والعدوان 
بعض على بعضص ... فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض تدفعه الحكام 
والدولة ... وأما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايخهم وكبراؤهم ... ولا 
يصدق دفاعهم وذيادهم الا اذا كانوا عصبية وأهل نسب واحد»"©. 

وإضافة الى ذلك يوضح ابن خلدون ان بين القبائل نسباً عاما ونسباً خاصاًء 
الا أن «النعرة [التعصب لأولي الأرحام ونجدتهم] تقع من أهل نسبهم المخصوص ومن 
اهل النسب العام إلا أنها في النسب الخاص أشد لقرب اللحمة”""'". وقد يوحي مثل 
هذا الكلام ان ابن خلدون يميل في بعض اطروحاته إلى تفسير الأمور بالتشديد على 
علاقات القرى الدموية وليس الاجتماعية والعمرانية. ولكن ابن خلدون أدرك من 
ناحية أخرى أنه لا بد من عصبية أعم تهدف إلى تجاوز ظاهرة العصبيات المتعددة 
والقبائل المتفرقة فقال: «لا بد من عصبية أقوى من جميعها تغلبها وتستتبعهاء وتلتحم 
جميع العصبيات فيهاء وتصير كأنها عصبية واحدة كبرى وإلا وقع الافتراق المفضي الى 
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الاختلاف والتنازع: #ولولا دَفْعُ الله الناس بَعْضُهُمْ ببَْض لَمَسَدَت الأرض #6" . 


وقدم ابن خلدون مثلاً حياً على ذلك» فقال انه «حين ضعفت عصبية العرب» في دولة 
بنى أمية بالاندلس والما فسدت عصبيتها من العرب؛» استولى ملوك الطوائف على أمرها 
واقتسموا خطتها. وتنافسوا بينهمء وتوزعوا ممالك الدولةء وانتزى كل: واحذ متهم 
على ما كان في ولايته وشمخ بأنفه. وبلغهم شأن العجم مع الدولة العباسية فتلقبوا 
بألقاب الملك. ولبسوا شارته... 4‏ . 


ولم يستسهل ابن خلدون مهمة بناء وطن ودولة موحدة» وهو الذي قال: «أن 
الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب قل أن تستحكم فيها دولة» والسبب في ذلك 
اختلاف الآراء والأهواء» وان وراء كل رأي منها وهوى عصبية تمانع دونها؛ فيكثر 
الانتقاض على الدولة والخروج عليها في كل وقت» وإن كانت ذات عصبية؛ لأن كل 
عصبية ممن تحت يدها تظن في نفسها منعة وقوة. وانظر ما وقع من ذلك بافريقية 
والمغرب منذ أول الإسلام ولهذا العهد. فإن ساكن هذه الأوطان من البربر أهل قبائل 
وعصبيات» فلم يغن فيهم الغلب الأول... شيئاً. وعاودوا بعد ذلك الثورة والردة 
مرة بعد أخرى... والبربر قبائلهم بالمغرب أكثر من أن تحصىء» وكلهم بادية وأهل 
عصائب وعشائر. 


وبعكس هذا أيضاً الأوطان الخالية من العصبيات» يسهل تمهيد الدولة فيهاء 
ويكون سلطانها وادعاً لقلة الهرج والانتقاضء ولا تحتاج الدولة فيها الى كثير من 
العصبية كما هو الشأن في مصر والشام لهذا العهد. إذ هي خلو من القبائل 
والخفيت انتاو» فملك مصر في غاية الدعة والرسوخ لقلة الخوارج وأهل 
العصائب»)”" '*. 


لقد اهتم ابن خلدون بالتمايز الحاد بين حضاري المدينة والبادية وبين العصبية 
الخاصة والعصبية العامة من دون ان يظهر اهتماماً واضحاً بالتمايز الطبقى» وما يزال 
هناك ميل راسخ في غلم الاجتماع الحديث لتجتب الخوض في التحليل الطبقي 
بحسب أنماط المعيشة» من حيث المقارنة في ما بينها ونتيجة للتحولات الاخيرة في 
هذا المجال. يتم مثل هذا النزوعء رغم التحولات الواضحةء كما سئرى في فصل 
لاحق أن الطبقات والجماعات الحاكمة في الكثير من البلدان العربية (خاصة الجزائر 
وتونس ومصر والسودان وسوريا والعراق واليمن) هي على صلة وثيقة أو من اصول 
فلاحية» ثم إن الطبقات العمالية والتحتية هي من الفلاحين النازحين الى المدينة. هذه 
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الطبقات الحاكمة وهذه الطبقات العمالية ‏ الفلاحية هي التي شاركت في صنع 
الاستقلال وأسهمت في إلغاء نظامي الالتزام والإقطاع وفي الإصلاحات الزراعية 


كذلك نجد أن بعض الطبقات والعائلات الحاكمة وقادة الجيوش فى عدد من 
البلدان العربية الأخرى هم من أصول قبلية وبدوية» كما هو الحال في الجزيرة العربية 
والخليج والاردن وليبيا. وقد كان لها إسهاماتها الخاصة في التحول من مجتمعات قبلية 
منفردة الى دول موحدة» وفي توثيق العلاقات بين البادية والقرية والمدينة. 


إن عملية الاندماج التي نلحظها في العلاقات بين البادية والقرية والمدينة» أدت 
بالتفاعل مع عوامل أخرى مرافقة لها الى مزيد من التفاوت بين الطبقات الاجتماعية. 
ثم ان التفاوت في مستوى المعيشة هو بين أهم العوامل التي تؤدي إلى استمرار قوة 
الجماعات الوسيطة والولاءات التقليدية من عرقية وطائفية وقبلية» وخاصة حيث تكون 
بعض الجماعات أكثر ثراء وقوة ومكانة من غيرها. سنجد فى فصول لاحقة ان 
الجماعات المتميزة تتمسك بالعصبية للمحافظة على امتيازاتها وهيمنتهاء وان الجماعات 
المحرومة او التحتية تجد نفسها مضطرة للتكتل من أجل الحصول على حقوقها 
والاحتفاظ بمكاسبها القليلة فى غياب سبل العمل الأخرى. 


وفى سبيل مزيد من التعرف الى الفروق بين أنماط المعيشة المختلفة وأسبابها 
وتفائجها رودلولاعا الأجماعة العاية ولكاضة» سميه فن النصيول الناقة الغالية ال 
تحليل واقع كل نمط من أنماط المعيشة هذه على حدة. ورغم قولنا بتنوع أنماط 
المعيشة وتفردها وتأثير ذلك في حياة المجتمع والوطن, إلا أننا سنؤكد على تداخلها 
وتفاعلهاء مدركين انه لا يجوز بأي شكل من الاشكال أن ننظر اليهاء خاصة في هذه 
المرحلة الانتقالية» كبيئات منعزلة تعيش حياتها الخاصة بذاتها ولذاتهاء بمعزل بعضها 
عن البعض وخارج السياق التاريخي والتطورات العامة في المنطقة كلها. وفي 
استعراضنا لسمات كل نمط من أنماط المعيشة الثلاثة» سننظر بشكل خاصء وبالمقارنة 
في ما بينهاء في طبيعة التنظيم الاجتماعي والأوضاع العامة» والقيم والعادات 
المتميزة. اما فى ما يخص المسائل المتعلقة بطبيعة علاقاتها بعضها ببعض. فسيهمنا 
خاصة في خاتمة هذا القسم من الكتاب ان نحدد موقفنا من ثلاث مسائل رئيسية: 
تتعلق المسألة الأولى بنوعية العلاقات من حيث التكامل والتعاون والتوافق أو التنوع 
والاختلاف والتناقض والصراع. وتتعلق المسألة الثانية بالصّوّر المتبادلة التي يحملها 
البدو والفلاحون والحضر بعضهم لبعضهم الآخر وأسس ذلك في العصبيات السائدة 
في كل منها. أما المسألة الثالثة فتتعلق بمصادر القيم والمؤسسات المشتركة والمتشابهة» 
مشددين على مبدأ الانبئاق والتفاعل والتكامل» وليس على مجرد مبدأ الاقتباس المتبادل 
أو العزلة والاكتفاء الذاتي. 


اليل 


الفصل الرابع 


البداوة 


إن البداوة نمط معيشة متميز يقوم في أساسه على تربية المواشي والإبل والأنعام 
والرعي والترحال بحثاً عن الماع والكلأء تلاؤماً مع البيئة 0 أو البادية » فقد 
زغنا هذا النمط من المعيشة في البادية (اي البداية او بذء الحياة في ال لصحراء ) وتكوّن 


تاريخياً نتيجة لتفاعل دائم وعميق ولزمن طويل مع هذه البيئة» بانسجام مع اتساعاتها 


الشاسعة ومحدودية او ندرة مواردها وقسوة متطلباتها. إن البيئة الصحراوية هى التى 
حدّدت في الأساس حجم الجماعات التي قطنتها وتوزّعها ونزاعاتها وأصناف تَجمّعهاء 
والتنظيم الاجتماعي السائد بين هذه الجماعات» وأساليب معيشتهاء وثقافتها من قيم 
وعادات ومعتقدات وأعراف» وتعبيراتها عن مكنوناتها الداخلية أكان بالشعر أو السرد 
القصصى أو بالغناء . 

وقد عرّفهم ابن خلدون بأنهم قوم يعيشون #بمنجاة من ارتكاب السرف والترف»» 
وبأن اختلافهم عن أهل الحضر وأهل الفلاحة «إنما هو باختلاف نحلتهم من المعاش» 
فإن اجتماعهم إنما هو للتعاون على تحصيله والابتداء بما هو ضروري منه وبسيط قبل 
الحاجي والكمالي». وبأن «البدو هم المقتصرون على الضروري في أحوالهم.. 
والضروري أصل والكمالي فرع ناشىء عنه. . . ووجود البدو متقدم على وجود المدن 
والأمصار وأصل لها»» وبأن «أهل البدو. .. أقرب الى الشجاعة من أهل الحضر 
والسبب في ذلك أن أهل الحضر. .. وكلوا أمرهم في المدافعة عن أموالهم وأنفسهم إلى 
واليهم والحاكم الذي يسوسهم والحامية التي تولت حراستهم» واستناموا الى 0 1 
تحوطهم. . و وأهل البدو لتفردهم عن ل ا 
بالمدافعة عن أنفسهم . . . وقد صار لهم البأس خلقاء والشجاعة سجية» 


200 أَبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» العبر وديوان المبندأ والخبر فى أيام العرب والعجم 
والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون» تحقيق علي عبد الواحد وافي» 4 ج 
(القاهرة : الجنة البيان العربي» لا ا5ؤ1اي ص 8غ]ء معككثك م5١‏ _ لمكا وهلا١ا.‏ 


1١ /ام‎ 


ومن حيث الانضباط الاجتماعي وعلافتهم بالسلطة» فالبدو في نظر ابن 
خلدون مالكو أمر أنفسهم والوازع عندهم سلطتهم الاجتماعية او العصبية كما سبق 
وأظهرناء لا السلطة السياسية كما هو الحال عند أهل الحضرء حيث تكون الدولة هي 
المالكة لأمر الناس. ان البدو لا ينقادون الى السياسة». «وهذه الطبيعة منافية للعمران 
ومناقضة له... فطبيعتهم انتهاب ما في أيدي الناس» وأن رزقهم في ظلال 


قبل التوسع في تناول هذه الجوانب المختلفة وغيرها من حياة البداوة» يجدر بنا 
ان نشير الى أنه في الوقت الذي تشكل الصحراء ما يزيد على ١٠‏ بالمئة من مساحة 
الوطن العربي» لا يزيد سكان البادية على خمسة بالمئة من مجموع السكان» وعددهم في 
انخفاض . ذكرت بعض التقديرات في نهاية السبعيئيات أن البدو كانوا يشكلون حوالى 
بالمئة من مجموع العرب» وبين ٠١‏ بالمئة الى ١5‏ بالمئة من سكان السعودية البالغ 
تعدادهم في ذلك الوقت حوالى سبعة ملايين» وانه كان هناك نا بزيدعل ريع 'مليون 
من البدو بين سكان العراق الذين بلغ عددهم حينئذ حوالى 1١]‏ ليون وأن البدو في 
سوريا بلغ عددهم حوالى 506٠‏ الفأ من مجموع سكانها الذي كان حوالى سبعة ملايين 
ونصف المليون في عام © وأن نسبة بدو الأردن كانت حوالى 7 بالمئة من سكان 
الضفة الشرقية . 


أولاً: تصنيف البدو 

صئّف البدو تقليدياً إلى ثلاث جماعات بحسب مدى توغلهم في حياة 0 
وتأصلهم فيهاء وهي في لغة ابن خلدون: منهم من كان معائهم في الابل فهنم 
ظعناً وأبعد في القفر مجالاًء ويمثل هؤلاء أقصى درجات البداوة. هم ا كل 
يعاشة في السائمة مثل الغنم والماعز والبقر» وهم أقل توغلاً في الصحراء وأكثر 
استقراراً واحتكاكاً بالقرى والمدن. ومنهم من كان معاشه في الزراعة إذ يمتهنون شيئاً 
منها فيميلون الى نوع من الاستقرار. 

كدزاف غك الدرابساكى» الت قة نو الكواعاتا المدوية سي مقانسن قوع 
منها ما يميّز نوعين من البدو بحسب بعد الرعي وعمقه هما: اولأء الرعاة الرحل 
الذين يتنقلون موسمياً في شبه دائرة واسعة ويبتمون بتربية الإبل بالدرجة الأولى» 
والأغنام والأبقار والماعز بالدرجة الثانية» ويوجد هؤلاء في شبه الجزيرة العربية» 
وبادية الهلال المخصيب» والصومال والسودان» وبعض أجزاء الصحراء الكبرى فى 
جنوب المغرب العربي الكبير. ثانياء هناك أنصاف الرعاة الذين يمارسون الزراعة في 
الواحات والقرى الصغيرة التي يقيمون بها خلال فصلي الخريف والشتاءء ويهجرونما 


(؟) المصدر نفسهء ص ١997‏ 198. 


في فصل الريع والصيف الى الصحراء» وتكون دائرة ترحالهم ضيقة» وبمتم هؤلاء 
أيضاً بتربية الأغنام والماعز والقليل من الإبل» ويكون مقامهم بخاصة في أطراف شبه 
الجزيرة العربية وبادية الشام وفي الحدود الليبية المصرية” . 

وطت عع زمر مخارية البدر كن حت تجحيم ولمعل حياتيو ال 20997 
أقسام رئيسية هي : : أولة البدو الرحل الذين يعتمدون على الإبل» وتكون نجعتهم 
بعيدة قد تبلغ آلاف الكيلومترات سنوياًء كما بين نجد وأطراف العراق والأردن 
والشام. وهؤلاء يعتزون ببداوتهم ويحتقرون من سواهم ولا يطيقون حياة الاستقرار» 
ومن الأمثلة التي يعطيها للبدو الرحل عشائر رولة وفدعان والدهامشة والعمارات 
والعجمان وقحطان ومطير وعتيبة وغيرهم. وثانياء الشاوية والبقارة» وهؤلاء هم 
رعاة الشيان (الذيق: يطلق عله فى مناطى' الفرات والخريرة انم الكتوايا) "ورعاة 
الأبقار. ولهم نجعة قصيرة لا تتعدى عشرات الكيلومترات بحسب ما تتحمل 
حيواناتهم من أغنام وأبقارء وقد يزرعون الأرض بالإضافة الى امتهانهم الرعي» ومنهم 
على سبيل المثال العقيدات» والعفادلة» والبقارة» وطيىء في سورية» واللثامنة 
والشرارات والعميرات في فلسطين. والمنتفق في العراق» وجبور في العراق وسورية. 
وضع الشاوية والبقارة للأعراف والتقاليد البدوية أثناء نجعتهم في البادية» والى 
الأحكام والقوانين العامة حين يعودون الى مراكز استقرارهم. وثالثاًء الفلاحون من 
العشائر المتحضرة التي استقرت منذ حين وكانوا بداة» ومن ثم أخذت عشائرهم 
تحترف الزراعة بالدرجة الأولى» ورعي الماشية بالدرجة الثانية»ء ويطلق عليهم محلياً اسم 
«الفلاليح)”؟ . 


وفي كلام مشابه» تحدث جبرائيل جبور عن أنواع رئيسية ثلاثة من البداوة» من 
حيث إنها تتدرج في سلم طويل أوّله يلامس الحياة الحضرية وآخره ثابت في الصحراء 
لا تكاد تُزعزعه من موطنه قوة ماء وهي 'أولها في أسفل السلم» وهي عريقة ثابتة 
تقوم على تربية الإبل فحسب» وأصحابها سريعو التنقل بين أنحاء البادية. . ٠.‏ ولعل 
هذه الطبقة هي التي تأنف من الخضوع للسلطة والنظام. ..» والثانية بداوة تطورت 

من الأولى لسبب من الأسباب» فهي متوسطة بين البداوة العريقة ونصف الحضرية» 
ويستعين أهلها على عيشهم بالإبل والغنمء ولهذا فهم أقل حركة وانتقالاً من أصحابهم 
أهل البداوة العريقة المذكورين. والثالثة 00 وخر عل ريه 
الماشية من غنم وماعز وقليل من الإبل. ولأهلها علاقات وثيقة مع الأهلين ة في القرى 


(؟) محمود طه أبو العلاء جغرافية العالم العربي: دراسة عامة وإقليمية» ط ؟ (القاهرة: مطبعة 
الانجلو المصرية. /ا/91١)2)‏ ص 590 ل59. 

(1) محمد زهير مشارقة» الحياة الاجتماعية عند البدو في الوطن العربي (دمشق: دار طلاس» 
مرولل ص 25-7 


لحيل 


المعمورة وفي المدن. ومن أبنائها من أصبحوا أنصاف بداة يسهل تحضيرهه)”” . 

وتصئتف بعض الدراسات الحديثة الأخرى البدو بحسب بعدي الرعى والأصول 
اللغوية والعرقية» فتميز بعضها القبائل السودانية» مثلاًء بين ثلاثة أقسام: هناك أولاً 
القبائل العربية وفيها جماعة رعوية تعتاش من تربية الأبقار (مثل قبائل البقارة الذين 
ينتسبون إلى الجعليين أو جهينة أو بني فزارة» ومن أشهر قبائلهم الجمع وسليم وبنو 
جرار والتعايشة)» وجماعات رعوية تعتاش من تربية الإبل (مثل قبيلة رفاعة» وقبائل 
الكبابيش الذين يتنقلون مع إبلهم في ترحال مستمر من النيل الأبيض إلى الصحراء 
الكبرى). وتنتشر القبائل العربية في صحاري مصر والسودان وليبيا والمغرب العربي 
(مثل قبائل جهينة وبني هلال وبني سليم وبني حسان). وهناك ثانياً الجماعات 
الرعوية التي تتكلم لغات حامية الأصول (مثل قبائل البجا التي تضم عشائر تسكن 
شرق النيل ويعرف أكثرهم اللغة العربية). وهناك ثالث الجماعات الرعوية في جنوب 
السودان» وهى من أصول غير عربية (مثل قبائل الدنكا والنوير والشلوك والأنواك) 
ويعتمدون على تربية الأبقار ويمارسون بعض الزراعة البسيطة في فصل الفيضان7©. 

وفى بعض الحالات تصئّف القبائل يحسب النسب والمكانة الاجتماعية» فيقال 
إن في الجزيرة العربية والبادية السورية ثلاثة أقسام من القبائل. هناك أولاً القبائل ذات 
العصبية التي تفخر بأصولها وتتنافس في الكفاءة والمجد والنسب والأصالة مثل قبائل 
عنزة (ومنها قبيلة رولة)» وشمرء ولمطيرء والظفيرء وبني مرة» وبني خالد» وعتيبة» 
وقحطانء والدواسرء ولمناصيرء وبني ياسين» والقواسمء والحويطاتء. وغيرها. 
وهناك ثانياً القبائل ذات العصبية» ولكنها لا تتمكن من ردّ أصولها إلى أرومات 
عربية. وهناك ثالثاً القبائل الموالية التى لا يعترف بها البدو العرب على أنها ذات 
أصل» فلا يصاهرونها ولا يحاربونها باعتبارها ضعيفة» ومنها ما أسموها «صلبة» التي 
هي قبائل تابعة (هناك صلبة تابعة لشمرء وصلبة رولة» وصلبة العمارات). ثم هناك 
قبائل مشتتة تعتبر أقل مكانة اجتماعية وتمارس أعمال الفلاحة المحدودة» والحدادة» 
والخدمة» ويترك أمر حمايتها للقبائل ذات العصبية" , 


(6) جبرائيل سليمان جبورء البدو والبداوة: صور من حياة البدو في بادية الشام (بيروت: دار العلم 
للملايين» .)١988‏ ا ص  ””‏ 3714 

.500 509 فاضل الأنصاري» الجغرافية الاجتماعية» ص‎ )١( 

(0) انظر: ,1800-1980 ,انهك01ل فاته متجبزى ا كمء/ااء5 كته 7/0145 ,كاتاع يآ .لا مقتصعملط 
طمن تامملا باعلة وإ[ ماطوعع 70 طتصقت] عع0مطاصسدن) ‏ لإاتووطئنآ غأقو 85410014 عع للءتطصسمت 
بهأطه ل طامملط اط ععنءاهخ!1 2714 ععلاله عالط ,كععاعء34 .8 [اعقطعكة :(1987 ,ووععط لإازومء الملا 
لاأأومع لصنلا ععلءطسمنت لمملا تعلط بعالا ,عع 0ط صهن) وتمعأؤلز5ذ أمعبغابيت مز دعتلنن5 عو لسطسسمت 
ع7108طتطهن)) 5ع5ناأنان) 28اع لقان ,نهل 7 :1غاملء8 وأمسر 71/76 ,أعاقهء2 2[ حطق1اائلاا لصه ,(1979 ,ووععط 
.1981 رووعء2 لإأأورع كلملا عمل لصوت عارملا علط ب[عء لطوعع 10 تطصيوك] 


كل 


وصتفت بعض الدراسات البدو يسبت ترساليم واستعمالهم للأرض إلى 
صنفين من الترحال: الترحال العمودي والترحال الأفقي . يوجد الترحال العمودي في 
بعض المناطق الجبلية» ويكون ترحالاً فصلياً بين مناطق مناخية مختلفة (كما في المناطق 
الجبلية بين العراق وإيران). في الربيع يرحل هؤلاء البدو بمواشيهم من الأودية 
سيره إلى الجبال» ويعودون في الخريف إلى الأودية والسهول. ويتخصّص معظم 
هؤلاء البدو بتربية الأغنام والماعز. وقد يكون الترحال الأفقي أكثر اتساعاً وبعداً كما 
فى المناطق الصحراوية» ما يستدعي مزيداً من الاعتماد على الإبل والأحصنة. وعلى 
الاكتفاء الذاتي والفروسية والدفاع اه 

وما تجدر الإشارة إليه في معرض تصنيف البدو والتحديد الذاتي لهويتهم أنهم» 
كما يذكر غسان التل في كتابه الصللح العشائري «لا يسمون أنفسهم نوا وإنما 
يسمون أنفسهم عرباً» وذلك شائع بينهم ‏ وكذلك فإن سكان الحواضر يسمُون البدو 
عرباً» وأيضاً فإن كثيراً من الكتاب العرب ا رصا در 
اسم العرب» وفي طليعة هؤلاء العلامة ابن خلدون» 


انا التنظيم الاجتماعي للبداوة: 
القبيلة 

تقوم علاقة مباشرة ووثيقة بين التنظيم الاجتماعي البدوي القبِلٍ وطبيعة البيئة 
الصحراوية وضرورات تدبير شؤون المعيشة والدفاع عن النفس والارتحال وتأمين الماء 
والرعى وإلى ما هنالك من حاجات أساسية فى مواجهة قسوة الطبيعة. إن مواجهة 
الصبحراء. ركل اقفتوضا واتا ماقا ويروا وكدرةغنوارنها لحياتية تيدان اخام 
والمرعى» وحماية الذات من الأخطار الفادحة» وتأمين المعيشة؛ إن كل هذه الأوضاع 
والضروريات الحياتية اقتضت قيام عصبية قبلية تقوم في أساسها على علاقات القربى 
الدموية (وهى علاقات تتصف بالمساواة والاستقلالية والعفوية)» وعلى نشوء وحدات 
قالة فنديدة النامن والفووسية والقجاعة والقدرة هل التجكزى زعلا المشنار كه ف 
الملكية. بكلام آخرء إن التنظيم القبلٍ وما يتطلبه من عصبية وفروسية هو نتيجة 
للتكيف مع متطلبات هذه البيئة الصحراوية . 


من هنا أن نط العدر كي قيال أو عشائر وأفخاذ وحمولاات وبيوتات تجمعهم 
عصبية متشدلدة لأصولهم وروابطهم الدموية إلى درجة قصوى تغلب عندهاأ روحية 


(0) انظر : أمظ عل104ل1 ع[ زه دعل اأنان) 4اجه داومء2 ,تصددئةظ لصخ لمة حعتدظ .0 اعتمود] 
110-11 .مم ,(1983 ,الة1[-عع لمع :211 ,115نات 0ممبوء اعمط) 

(9) غسان التل» الصلح العشائري بين النظرية والتطبيق (عمان: المؤسسة الصحفية الأردنية؛ 
/1)). ص ز. 


فين 


الجماعة على الفردية المتمحورة حول الذات» والمساواة فى الحقوق والواجبات على 
التفرقة والتمايز (هذا مع اتخاذ فروق العمر والجنس وضرورات تقسيم العمل بعين 
الاعتبار). تحديداء تتكوّن البنية الاجتماعية البدوية من ثلاث دوائر رئيسية هى: 


١‏ البيت أو الأسرة أو العائلة الصغيرة التي تسكن خيمة أو مسكناً واحداء 
وتشمل عادة الزوج والزوجة أو الزوجات والأبناء وزوجاتهم 3 والبنات غير المتزوجات 
والحفدة والحفيدات» وتشكل محور النشاط المعيشي اليومي . . ولكل عائلة من هذا النوع 
قطيعها الخاص. 


١‏ - ويشكل الفخذ (أو الحمولة) دائرة ثانية تحيط بالأول» وتتألف عادة من عدة 
بيوتات أو أسر تنتسب إلى جد واحدء يعود إلى حوالى خمسة أجيال سابقة» ويكون 
الفخذ محور النشاط الدفاعي. بكلام آخرء يشكل الفخذ وحدة دفاعية حتى حيث 
قامت الدولة وتمكنت من احتواء القباكل والسيطرة عليها. ومثلا على ذلك». إن 
الحروب القبلية في الجزيرة العربية انتهت بقيام الدولة السعودية الحديثة في مطلع 
لاد ات إلا أن الفخذ ما يزال حتى الوقت الحاضر يشكل وحدة عسكرية مهمة 

في الحرس الوطني. وتقع ملكية الآبار عادة في الأفخاذ» وتحل غالبية بيوتات الفخذ 
في المنطقة ذاتها في كل فصل . . ومع أنه لكل بيت قطيعه الخاص» غير أن جميع قطعان 
الفخذ توسّم شما واحداء وتُعتبر ملكا مشتركاً للفخذ. وكما يتساوى الأفراد في 
العائلة» تتساوى البيوتات في الفخذد الذي تكون له مجالسه وتتمّ القرارات فيها 
بالإجماع. ولا يكون لها قائد واحد إلا في حالة الحرب. 


وتحيط بالدائرتين دائرة ثالثة هى دائرة القبيلة أو العشيرة التى تتألف من 
ده من الأكاذ (عادة بيخ أرئعة إلى نه أفشاذ) + رتكون العظيرة أن القبيلة مور 
النشاط السياسي ؛ ويلعب شيو خها دور مهماً في هذا المجال. إن القبيلة هي الدائرة 
الأشمل أو الإطار العام الذي ينتمي إليه جميع الذين ينتسبون إلى جد واحد أو أصل 
واحد في الزمن الماضي البعيد» وتكون بالتاللي وحدة اجتماعية وسياسية واقتصادية من 
حيث شبه اكتفائها الذاتي وصلتها بالقبائل الأخرى والمجتمع والدولة. 


كف سبل تقديع نل حبني ا ذهينا ]ليه ولزيد من التويبع قن يفحص معام 
التنظيم الاجتماعي البدوي» نستعين بعدد من الدراسات المتعمقة التي ركزت على 
دراسة قبائل محددة. من هذه الدراسات ما قام به دونالد كول حول قبائل آل مرةء 
وقذا تبن من.عله الدراسة (أجريت في أواخر الستينيات ومطلع السبعينيات) أن 

عشيرة آل مرة تتألف من سبع قبائل؛ وتتألف كل قبيلة من أربعة إلى ستة أفخاذء 
ويتألف كل فخذ من حوالى خمسين بيتأء ويضم كل بيت حوالى سبعة أفراد. . ويعرف 
كل بيت باسم الرجل الأكبر عمراًء غير أن الخيمة تخص في الواقع المرأة الأكبر 
١4‏ 


عمرا””'2. وينتسب آل مرة لشخص يقال إنه عاش قبل الإسلام» ويعتبرون أنفسهم 


عشيرة شريفة الأصل عربية حرة. ويسكن آل مرة الربع الخالي الذي تقول الأساطير 
بأنه مسكون بالجن وبأن زوجة مرة كانت جنية. ويكاد الزواج يكون مئة بالمئة داخل 
القبيلة . 


وفي دراسة ميدانية أخرى قام بها دونالد كول وسعد الدين ابراهيم تناولا فيها 
حاجات البدو في المملكة العربية السعودية؛ تبين أن مثل هذا التنظيم الاجتماعي كان 
ما زال قائما رغم التحوّلات الكبرى التي حصلت في النصف الثاني من القرن 
العشرين. إن البدو قاوموا الاندماج الكلي في القطاعات الاقتصادية الحديثة بصرف 
النظر عن مدى استقرارهم. إن الغالبية العظمى منهم تسعى للاستقرار» إلا أن 
أوضاعهم كثيراً ما تعرقل الاستقرار الكلي. ومن أطرف النتائج التي توضّلت إليها هذه 
الدراسة أن الجيل الجديد كان حتى أواخر السبعينيات أقل ميلا للاستقرار من الجيل 
المتوسط العمر ممن هم بين 7١‏ و٠4‏ سنة من العمر”"“. 


وقد سبق أن أشرنا إلى دزاعنة القوئلة .وله 'قام بها وليم لادكستر» ؤرولة كي 
أكبر قبائل عنزة وأكثر القبائل تعداداء وتمتد ديرتها بين صحراء النفود في السعودية 
وحص وتدمر في سورية ووادي سرحان في الأردن وداخل حدود العراق» فترحل 
شمالاً غرباً فى الصيف وجنوباً شرقاً فى الشتاء. وتبين من هذه الدراسة أن رولة لا 
غلك مفهوماً للدولة».باعتبار أن'علاقتها بالدول: والحكومات هى غلاقات شخضانة 
وليست مؤسساتية» وتصرٌ على استقلاليتها عن الحكومات المركزية» بسبب أنبا تستطيع 
الانسحاب إلى أعماق الصحراء رغم حاجتها للتعامل مع مدن مختلفة» مثل دمشق 


وحمص وحلب وبغداد وكربلاء والنجف والزرقا. وتتغير مثل هذه العلاقات بتغير 
الظلروف فتتقرب من بعض الحكومات عندما تسوء علاقتها بالحكومات والدول 
الأخرى. 

والتاريخ بالنسبة إلى قبيلة رولة هو سلالي مما يسوّغ الأوضاع القائمة» وتسعى 
في كل ذلك للحفاظ على عصبيتها ومنعتها ونفوذها. وما يساعد على ذلك أن عشيرة 
رولة هي إحدى عشائر عنزة التي بدورها تحدّد تاريخها وأصولها بحسب الظروف 
الحاضرة» فعندما تتغير الظروف يتغير التاريخ كما تتغيّر الأصول. أما علاقة رولة 
تاريخياً بالقبائل الأخرى فكانت تتصف بالعدائية والغزو والغزو المضاد مع القبائل القوية 


)٠١٠١(‏ باصسط ع[ زه #الاملء8 أو ااال 16 :كمتسلة ع8 [ه كمع ملم ,عاهن) ااعسوط لاهدمدآ 
.(1975 ,.00 عمتطوتاطن2 لخ :آ][ ,وأطعاعط مماأوصنتامة) همم:»ن0 
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مثل قبائل شمر وبني صخر. أما علاقاتها بالقبائل الضعيفة فتقوم على فرض الخوة عن 
طريق التفاوقنى والتعاوق اغير التكافي. 


وعلى رغم ما يشير إليه الكاتب التونسي محمد المرزوقي من «اكتساح الحضارة 
السريع لجميع مظاهر البداوة وتقاليدها» في جنوب تونسء إلا أن البدو بحسب كلامه 
ل ل ال ا بحافظون على تنظيمهم الاجتماعي ويعيشون 
(عيشة بسيطة»» معتمدين أشكالا أولية من الفلاحة والتجارة والصناعة ومنشغلين بحل 
مشاكليم الوط 


في حالة هذه القبائل التونسية كما في غيرهاء يقوم التنظيم الاجتماعي الخاص 
بالبداوة على مبدأ قرابة الدم التي تحدّد الولاءات والعصبية» حتى تكاد القبيلة تشكل 
مجتمعاً قائماً بذاته ولذاته خلال تاريخ طويل. إنما يجب أن نضيف هنا أن بعض 
القبائل قد تستوعب عناصر لا تربطها بها روابط الدم» إلا أن هذه العناصر تظل في 
الواقع أقرب إلى الموالين والدعيين والملحقين منها إلى الأبناء الأصيلين . ولكن هذا لا 
يحد من إصرار البدوي على التشديد على نسبه والحرص على تثبيت أصوله حتى لأصبح 
ذلك عِلْماً قائماً بذاته. وقديماً كان لكل قبيلة إلهها الخاص 5-1 كان لها استقلالها 
السياسي وشبه اكتفائها الاقتصادي. ولا يزال حتى الربع الأخير من القرن العشرين 
يسود فيها الدين الشعبي وليس الدين الرسمي ومؤسساته؛ فيشير المرزوقي إلى سعة 
انتشار الاعتقاد بالأولياء بين قبائل الجنوب التونسي حتى «امتلأت أرض الجنوب 
بقباهم وأضرحتهم وزواياهم. . . ولكل قرية أو قبيلة جد صالح يزار ويمنح البركة 
للروان تنعت قلع دنا أحفاد إللكه الى يقذل» .. النذور التي تبدى إلى الولي من 
كل مكان90"' . 


يبدو هنا أن المرزوقي يمزج في بعض الحالات بين القرى والبدو. بمن فيهم 
البدو الذين يعيشون قرب المدن والقرى والبدو الموغلون في الصحراء. في مختلف هذه 
الحالات تسود العصبية القبلية أو التلاحم القبلٍ» ل الام 
والفلاحين أن هناك قبائل تشدد على عصبيتها واستقلاليتهاء كما يوجد بخاصة» مثلاً» 
فى السودان واليمن حيث أيضاً يسود الدين الشعبى ويمتد حتى إلى المدن. إن لبعض 
القبائل هذه طرقها الدينية وأحزابها وتنظيماتها الخاصة» كما يتبين ذلك من المهدية 
والختمية في السودانء واللتين تجمعان بين الإسلام وبين عبادة روح الأجداد» كما في 
تونس وبقية المغرب العربي. 


2))١98٠ محمد المرزوقي. مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس: الدار العربية للكتاب؛‎ )١١( 
.115 777 ص‎ 


[فحفق المصدر نفسه» ص الكماة 


وفي ما يتعلق بعلاقة البداوة بالدين (ممارسة وتنظيماً وولاء وإيماناً)» يشير عدد 
من المنظرين إلى وجود تناقض بين الولاء للقبيلة والولاء للأمة القائمة على وحدة 
المؤمنين. وقد أشرنا إلى ذلك سابقاًء وستتوسّع بتناول هذا الموضوع في الفصل الخاص 
بالسلوك الديني. إنما مهمنا هنا أن نلفت إلى بعض جوانب مهمة حول الإيمان 
والسلوك الديتى عند البدو 'يشكل مخاصن ...بين هذة آلنوانت المهمة'العلاقة. الوقيقة بين 
القحط الصحراوي وعمق الإيمان الديني. ورد في رواية موسم الهجرة إلى الشمال 
للطيب صالح أن الصحراء «لا تنبت إلا الأنبياء». وأن القحط «لا تداويه إلا 
30م كذلك قال لنا ابن خلدون: «واعلم أن أثر هذا الخصب في البدن 
وأحواله يظهر حتى في حال الدين والعبادة. فنجد المتقشفين من أهل البادية أو الحضر 
ممن يأخذ نفسه بالجوع والتجافي عن اللملاذ أحسن دينئاً وإقبالاً على العبادة من أهل 
الترف والمخصب. بل نجد أهل الدين قليلين في المدن والأمصار... ويختص وجود 
العبّاد والزهاد لذلك بالمتقشفين في غذائهم من أهل البوادي» 2" . 

إن فكرة الجنة وتصوراتها بما فيها من أنمر وخضار وظلال هي تجسيد لحلم 
الصحراء» وتحقيق لما لا يتحقّق فى هذه الحياة المفعمة بالشقاء. من هنا أن إيمان 
البدوي باليوم الآخر والجنة لا بدّ من أن يكون أكثر التصاقاً بواقع البادية وأعمق 
عفوية وأصالة من المرفهين في الحضر. إن الجنة استجابة لصرخة الصحراءء ومن 
يمكن أن تصدر عنه مثل هذه الصرخة من الأعماق «الله أكبر» أكثر من ذلك البدوي 
الذي يواجه الصحراء وحيداً مستوحداً لا أفق يحد من رؤيته واحتمالات تجواله؟ وفى 
غيلة مَنْ يكون الله في سلطته اللامتناهية أقرب مما هو عليه في تخيلات هذا البدوي 
الذي يجل شيخ قبيلته 0 العبادة؟ ١‏ 

بل إن تصورات البدوي للجنة مستمدة مباشرة من واقعه ا حسي . في دراسة قام 
بها ألوس موزل (5:1نا8 وذه1ه) حول عادات قبيلة رولة في مطلع القرن العشرين» تم 
تسجيل نظرة رولة للجنة وجهنم حرفياً» وأنا أترجمها هنا عن الإنكليزية لعدم توفر 
النص العربي: 

«إن الجنة هي في مكان ما تحت الأرض . هناك تمطر بانتظام» وهناك دائماً 
ربيع» بكثرة» ومراع جيدة. هناك خير وقمر يضيء طيلة الوقت. في الجنة جميع آل 
رولة يعيشون معاء وهم في حالة من الشباب الدائم. باستطاعتهم أن يتزوجوا هناك 


(15) الطيب صالحء موسم الهجرة إلى الشمال. سلسلة روايات الهلال؛ 185 (القاهرة: دار 
الهلال 2.)١954‏ ص 47. 
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وأن يكون لهم أطفال ينضجون تواً. ولكل واحد خيمة كبيرة» ومواش كثيرة» 
وأطفال عديدون. يقومون بغزو قبائل معادية مصيرها جهنم حيث يرسل جميع أعداء 
رولة. 


تقع جهنم إما في الشمس أو في مكان ما آخر فوق الأرض. هناك لهيب 
اقوس خارف ارا ولاة: :لالط تادن. د هداك غل الندى أذ يفوم رابا عمال قاقة 
ولوقت طويل. 0 لاحي 8 أن يطيعوا الحكومة التي تجندهم للقيام 
بالخدمة العسكرية 


وبين أهمّ ما يجب أن نلحظه في هذا المجال غياب المؤسسات الدينية الرسعية 
عند البدو. فتصبح مسألة التدين شأناً خاصاء ويكون الوازع اجتماعياً بعنذاً عن 
السلطة السياسية والثقافة الدينية الرسمية» ويكون للأعراف البدوية التي قد تتناقض 
مع الشريعة آثارها الكبرى. ٠‏ ومع ذلك للبدو إيمائهم العميق. ٠‏ ومع أن المرزوقي 
يتهمهم «بضعف الوازع الديني»؛ منطلقاً من منظور حضريء فهو يشير بذلك إلى 
مسألة مدى تمسكهم بالطقوس الدينية الرسمية» إذ يعود فيعترف بأنهم يؤمنون إيماناً 
عميقاً بالأولياء» وبأن هذا الإيمان مستمر وراسخ في القلوب. 
وفي ما يتعلّق بالمعتقدات الدينية عند البدوء يقول زهير مشارقة إن البدو في 
عصرنا الحديث ليسوا الأحسن حالاً من أسلافهم » من حيث الفقه في الدين» ومعرفة 
أوامره ونواهيه» ومناسكه وعباداته. فهم يجهلون ذلك كلهء. وكل ما لدهم من دين» 
هو أنهم يعتقدون بوحدانية الله» ونبوة رسوله الكريم. . . وأما باقي الفرائض فلا 
ا 0 زلا يسدر الأرقات اللديسة 12 الكرنيك بل 
يصلون كلما خطر لهم أن يصلوا». ويشير مشارقة حتى إلى وجود نزعة تقديس 
الأشجار والحجارة «حتى قيام دعوة محمد بن عبد الوهاب حيث أمر باجتئاث تلك 
الأشجار من جذورها... وليت الأمر اقتصر على تقديس الأشجار والأحجار 
وتكريمهاء إذ إننا نجد لدى بعض القبائل التى تنزل قريباً من السواحل» عادة غريبة 
ألا رسي :زا نالسر وتعديية ,و إذا كان تقديين؟ الأمتهار والاحجان وها الها 
أمراً عادياً ومألوفاً لدى البدو؛ فمن باب أولى» أن نراهم يلجأون إلى تكريم قبور 
الأولياءء وأضرحة الصالحين وتقديسهاء وأن يزوروهاء ويحلفوا عندهاء ويتبركوا بها 
ويقدموا لها الذبائح» وينذروا النذورء ويقرّبوا القرابين»”""'. 


ويذكر جبرائيل جبور أنه من الصعب أن نطلق حكماً عاماً على تمسك البدو 


000 .م رفأطه ل امهل ون ععنرءاوطلا 1ه ء لاله ءالط ,قععاعء 1/1 
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بالشرائع التي سنّها الإسلام» ويستعين بمللاحظات مَنْ عاشوا مع البدو مدا من الدارسين 
الرراد في ارد التابسع مشر وذي مطلع القرنا العشريى ' ويجد أنهم اختلفوا فى 
الرأي. في الوقت الذي لاحظ بركهارت أن أكثر البدو يصومون اه 
ويتقيدون بأكثر الشرائع التي سئّها الإسلام» يقول موزل من ناحية أخرى إنه خلال 
سنتين 1١908(‏ 4 ام ودراسة قبيلة رولة لم يشاهد ونا واحداً يقيم 
فروض الصلاة ٠‏ وفي مناقشة بين الباحث فولني مع بدوي في أمور الدين»ء قال 
البدوي عندما سُئل لاذا لا يقيم الفروض الدينية: «كيف نصلي وليس عندنا ماء نتطهر 
بهء وكيف نزكي ولسنا أغنياء» ول نصوم رمضان ونحن نصوم طيلة السنة» ول 
نذهب إلى مكة والله موجود فى كل مكان». ويضيف جبور مستنتجا: «وقد لاحظت 
أنا شخصياً أن عرب عنزة بوجه عام والرولة بوجه خاص لا يتقيدون كثيراً بالشرائع 
20 فرضها الإسلام» اللهم إلا هؤلاء الذين اشتدت صلتهم 
بالحواضر 


وتهاه جبروت الله والصحراء وشيوخ القبيلة يتساوى جميع أفراد القبيلة حتى 
بحسب العمر والجنس. ليس من هرمية طبقية واضحة (كتلك التي تسود المجتمع 
الحضري) في القبيلة التي تجمعها عصبية القربى» حتى حين لا تكون الملكية مشتركة 
تمامأء فلكل بيت إبله ومواشيه ولكل بحسب بأسه وشجاعته فى الغزوات. إن 
المجتمع البدوي يقوم في الكثير من مظاهره ومضامينه على المساواة» بالمقارنة مع المدينة 
والقرية. وقد اعتاد شيوخهم أن يحكموا بالإجماع وحل الخلافات من دون اللجوء إلى 
القوة. 

إلا أنه من ناحية أخرى» تتحدّث الكثير من الدراسات الميدانية والتاريخية عن 
ثروات بعض الأسر ضمن القبيلة» كآل شعلان في قبيلة رولة؛ وعن تَجبّر بعض 
الذين كوا طرقة مطصلة تدر فل للع ” لد بالقبائل البدوية بعض الصناع 
الذين يعيشون أيضاً في حالة انفصال» ويتزاوجون في ما بينهم من دون أن يسمح 
لهم بالزواج من نساء القبيلة البدوية. 

وتفخر القبائل بأصولها وبمكانتها على قبائل أخرى كانت قد خسرت قوتها 
واضطرت إلى دفع الخوة للقبائل الأقوى منها. وتضطر القبائل الضعيفة إلى التمسكن» 
وخاصة حين تتحوّل إلى قبائل موالية ملحقة (عادةً نتيجة للغزو)» وكثيراً ما يؤدي 
ذلك إلى تفتّت وحدتهاء كما يستدلٌ من تجربة قبيلة صلبة الملتحقة بعدد من القبائل 
القوية. وتحمل القبائل سمة الضعة في علاقاتها مع القبائل الأشد قوة منهاء بل هناك 
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تدرّج في تعالي القبائل بعضها على بعض الآخر. ومثلاً على ذلك ما تحمله قبيلة رولة 
من نظرة دونية إلى قبيلتي عطية والحويطات» لدرجة عدم التزاوج معهما. 

ونرى أيضاً أن القبائل الضعيفة بدورها تحمل نظرة فوقية متعالية للقبائل 
الأضعف منها. إن النظرة ذاتها التي تحملها رولة للحويطات» تحملها الحويطات لبني 
عقبة. وقد تتعالى القبائل الأصيلة على قبائل أصيلة أخرى» وليس فقط على القبائل 
الموالية أو التابعة لها. ومن سمات التعالي بين القبائل عدم التزاوج» حتى إنه قد يُنبذ 
أو ربما يُقتل من يخالف هذا العرف. بل إن بعض القبائل أصبحت تُعتبر غير أصيلة 
بسبب التزاوج بينها وبين قبائل موالية. يقال» مثلاء إن السليلات ينتسبون إلى رجل 
من عنزة تزوّج امرأة من الصلبة فخسرت القبيلة أصالتها. وكذلك لا تسمح القبائل 
الموالية بالزواج من الصناع والعبيد. ولتقليد عدم التزاوج هذا علاقة وثيقة بتأكيد 
القبيلة على أهمية تثبيت الولاء والعصبية عند أفرادهاء لأن علاقات المصاهرة والنسب 
بين مختلف القبائل قل تؤدي إلى تشتت الولاءات ضمن القبيلة الواحدة. 


وفي حديث حول الطبقات الاجتماعية ضمن القبيلة البدوية» يقول زهير 
مشارقة إنها ليست «طبقات بالمعنى الحرفى للكلمة» وتكاد العشيرة كلها تؤلف طبقة 
واحدة.. . لا فضل لفرد على آخر إلا بجهوهده التي يبذلها في سبيل تحقيق مصلحة 
تهم سائر أفراد الجماعة. وهكذا فالفروق كانت فروقاً فردية وليست فروقاً طبقية»". ثم 
يضيف مشارقة أن كل ما هنالك فئات اجتماعية يذكر منها الشيوخ الذين هم سادة 
القبائل وبيدهم الحل والعقدء والرواسي الذين يلون الشيوخ في المكانة الاجتماعية» 
والعامة وهم سواد القبيلة» والعبيد وهم «موالي العشيرة» يدينول لها بالولاء. 
ويحفظون المودة لأسيادهم. ولا يزال اسم العبودية لاصقاً بهم رغم إعتاقهم من قبل 
اماد 

وقد كانت القبيلة قبل نشوء الدولة الحديثة فى الجزيرة العربية تشكل وحدة 
سياسية تملك قوة عسكرية خاصة» تفرض حمايتها على المان والقرى والقبائل الأخرى 
(وخاصة جماعات رعاة الأغنام) . وفي هذه الوسائل كانت تنتظم حياة البداوة وتتحدّد 
العلاقات بموجبات الأعراف والتقاليد غير الرسمية» وليس بموجبات القوانين 
والشرائع الرسمية المكتوبة. ولم يكن مثل هذا التنظيم يفرز مؤسسات سياسية رسمية» 
فسيد القوم هو الشيخ؛ ومجلس القبيلة مؤلف من شيوخ العشائر والأفخاذ والأسر. 
من هنا قول ابن خلدون بأن البدو أقل ميلا من غيرهم لأن يَحكموا أو يحكموا. لقد 
رفضوا تقليدياً تقبّل أية سلطة غير سلطتهم الاجتماعية أو أي تسلّط خارجي. من هنا 
أيضاً ما أشرنا إليه بنظام بلاد السيبة في المغرب العربي من استقلالية القبائل عن 
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اللفنلظة االركرية ركان هنذا ني اند ناا تشع عله تظرية السسطلت القضل 
(029عط1' ةا معصيعه5) التي سبق وأشرنا إليهاء» وقد اعتمدها إرنست غلئنر من خلال 


دراسته للمغرب : 0 


وكان الإسلام قد تمكن من تنظيم القبائل في دولة واحدة كانوا هم محاربيها 
الشجعان» ولكن الإسلام لم يتمكن من احتوائها وإزالة عصبياتها. كذلك لم تتمكن 
القومية والوطنية في العصر الحديث من تجاوزهاء وإن تمّ ضبطها إلى حد بعيد في 
بعض الدول؛ كالمغرب والسعودية» ويعانيٍ هيمنتها البعض الاخر كاليمن والسودان. 
ف الرمين الحديت امشفاات العائلة السعودية واشركة الوهابة من :تقليد الهجرة 
المعروف في التاريخ الإسلامي (تعني الهجرة هذه أن يترك الفرد أهله وعشيرته 
ويلتحق بالدعوة الإسلامية؛ وكان الفقهاء يعتبرون الهجرة واجبة على كل مسلم قبل 
فتح مكة» وكان التعرب عكس الهجرة» أي أن يبقى الفرد أعرابياً أو بدويا). 


لقد دعت العائلة السعودية والحركة الوهابية القبائل البدوية للمشاركة فى بناء 
الذولة الدديكةء :واعدت لها مناطى ثابثة تنيت بالطين وتيت د «اليجرةة. كنا 
سميت البداوة ب «الجاهلية». وكان عبد العزيز بن سعودء مؤسس الدولة السعودية» 
البسيطة. وقيل إنه أعجب بمفاهيمهم للعدالة والمساواة» إلا أنه ظلّ يعتبر البداوة 
متنافية مع الإسلام الحق ومع أسس بناء الدولة. وقد عمل على احتواء القبائل وجعل 
منها جيشاً للدولة بقيادة أمرائهاء غير أن الإخوان؛. وهم الجناح العسكري للقبائل» 
تمردوا سنة ١9794‏ ضد السلطةء غير أنهم أخفقوا وتحوّلوا إلى أداة في الدولة يتقاضون 
رواتبهم من الحرس الوطني'"“. ومع هذا لا يزال البدو يميّزون بين الدولة 
والحكومة» فيرفضون الإدارة البيروقراطية ‏ أي مؤسسة الدولة ‏ ويفضّلون التعامل 
مباشرة مع الحكام» أو أفراد العائلة الحاكمة. 


ولقد تبدّلت حياة البداوة وبخاصة في تلك القبائل التي أصبحت تعيش قريبة 
0 0 0 ا من 0-0 من هم 0 التي ات هذا 
ا م كانه د حرا إليها ا 3 
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أصبحوا يقطنون في منازل مستقرة يسمونها نجعاً ونواجعٌّ» ويقيمون علاقات يومية 
ووثيقة مع سكان القرى والمدن. كمدينة مرسى مطروح. ومع هذا ما زالوا يحدّدون 
أهل المنزل الواحد بأنهم أولئك الذين يأكلون من وعاء واحد وتجمعهم العِشْرة 
والمساواة» رغم ما ينشأ من فروقات من حيث الال والملكية» حتى إن أية إهانة 
لأحدهم هي إهانة لهم جميعاً. وهم من «دم ولحم واحداء فتظل المرأة منتمية إلى 
قبيلتها وإن تزوّجت خارجهاء ويعتبرون أن العلاقات العائلية تحدد مختلف العلاقات 
وأن العلاقة الدموية ضرورية في تحديد الهوية الثقافية» وأن الأصالة شأن مهم في 
حياتهم (يعتبرون أنهم من بني سّليم وبني هلال الذين نزحوا من نجد). ويحملون 
نظرة متعالية خاصة للفلاحين ويعتبرون أن المدينة تفسد مع أهلها. من هنا أن أولاد 
علي يشيرون إلى جيرانهم من المصريين باستهتار بأعهم اشعب»)» ويقصدون بذلك أنهم 
غير منتظمين في قبائل بل في دولة". 


ومن ناحية أخرى» يذكر مشارقة أنه كان للبدو دورهم في الحياة السياسية منذ 
القديم حتى عهد قريب» وذلك بوسائل الغزو وتهديد الحواضر القريبة منهم» فكثيراً 
ما كانوا يمخضعونها لسيطرتهم ويفرضون عليها الإتاوة. وقد كانت بعض الحواضر 
«تخضع لهم بشكل شبية: هايم ؟ وتدفع لهم الإتاوة بانتظام خوفاً من نقمتهم وتجنباً 
لبطشهم؛ وهم كثيراً ما كانوا يجعلون حبل الأمن يضطرب» عددها ولسمره من 
السلطات ضعفاء فتعمد السلطات إلى استرضائهم بالمنح والعطاياء التي تُغدق على 
رؤسائهم بدون حساب. . . كما أن بعض الدويلات والحكومات» كثيراً ما كانت 
تستعين بهم» إما لتوطيد أركانها إبان نشأتباء» أو لتوسيع نطاق رقعتهاء أو لمحاربة 
أعذاتها والطامعين مها. ولقد كانوا يستجيبون» يدفعهم إلى ذلك حب الكسب والمغتم؛ 
إلا ا 0 التقلبء ؛ لا يثبتون في ودهم ولا في عدائهمء رائدهم في ذلك 


أولاً و لشفا 


ومما يذكره مشارقة فى هذا المجال أن القوات الاستعمارية من إنكليز وفرنسيين 
استعملت القبائل البدوية لصالحهاء كما استعملتهم الخلافة العثمانية من قبل» ومن 
ذلك أن قبيلة رولة وزعيمها نوري الشعلان تعاون مع الفرنسيين ونال منهم الاحترام 
والمرتبات الضخمة» وان فرنسا اشترت له 0 دمشق كان يسكنه من 0 
وززاء الغراق سايقا (قبن © 989) ناسين الهاضمى .<ويورد مكيازقة أن أمين الرحان 
حمل حملة شعواء على البدو؛ فقال معلقاً على علاقتهم بحكام الجزيرة العربية إنهم 
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«سيف في يد الأمير اليوم وخنجر في ظهره غداًء مجاهدون إذا قيل غنائم متمارضون 
إذا قيل الجهاد»”؟ " . 


إن هذه الجوانب المختلفة لطبيعة التنظيم الاجتماعي البدوي» أكانت متصلة 
بالعائلة أو الدين أو الطبقات الاجتماعية أو السلطة السياسية» مرتبطة إلى حذدّ بعيد 
بطبيعة البيئة الصحراوية القاسية القاحلة. ولذلك تكوّن القبيلة» فى تنظيمها الداخلى 
وفي علاقاتها بالقبائل الأخرى وبالدولة الحديثة» تكوّناً اجتماعياً طبيعياً» في بيئة 
تتصف بالندرة والقحط والقسوة. إن هذا التكوّن الطبيعى ينعكس أيضاأ على مختلف 
القيم السائدة التي تنظم سلوك البدو وتتحكم بالعلاقات الاجتماعية القبلية. 


ثالثاً : القيم البدوية 
قلنا إن القيم الاجتماعية البدوية مرتبطة بعملية التلاؤم مع بيئة الصحراء ونوعية 
التنظيم الاجتماعي الذي سبق الحديث عنه. لذلك لا يجوز الحكم على هذه القيم من 
منظور حضري فنقبلها أو نرفضها على هذا الأساس. من حيث هي قيم بدوية 
مخراوية:' لإمكانا تيليا فى م اتاهات قتعية رليسيية بهي لقتو العطنية) وقيه 
الفروسية والشجاعة» وقيم الضيافة والكرم والنجدة» وقيم الحرية والاستقلالية 
الفردية» وقيم المعيشة» وقيم الحشمة والتعقل. 


-١‏ قيم العصبية 

أشرنا سابقاً إلى نزعة العصبية عند البدو. وبخاصة كما حدّدها ابن خلدون» 
ونضيف هنا أن بين أهم القيم المتصلة بها قيم التضامن والتعاضد والتناصر والتماسك 
الداخل » والامتثال للأعراف في مواجهة تحديات البيئة ومخاطرها وضرورات تأمين 
المعيشة في عالم عدائي. وتشمل قيم العصبية أيضاً الافتخار بالنسب» ونصرة القريب» 
والمساواة بين أفراد القبيلة» وطاعة الأهل والكبار في العمرء والثأر. وفي معرض 
التحدث عن هذه القيم» كثيرا ما نقول إنها إيجابية» فهي التي مكنت البدو من التغلب 
وإنشاء الممالك كما نوّه ابن خلدونء أو إنها سلبية فنردّد أمثلة تقول «انصر أخاك ظالاً 
أو مظلوماً» أو أن «النسب قبل الحسب»., أو أنها قيم سامية فنعجب لهذه المساواة 
والبساطة فى حياة البادية . 


ويلام البدو لنزوعهم نحو الثأرء فيقول المرزوقي من منظور حضري في هذا 
المجال: «من أتعس ما يربى عليه الطفل في البادية. . . المطالبة بالثأرء فإذا اعتّدي 
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عليه فلا بدّ من ردّ الاعتداء بمثله» وإلا اعتبر جباناً'*'“2. ولكن نعرف من ناحية 
أخرى أن الثأر ليس مقتصراً على البدوء فهو نزعة واضحة الانتشار تمارسها الأمم 
والجماعات كما تمارسها القبائل» حتى إنها توصّلت لأن تكون وصية في بعض الأديان 
والطوائف كالقول العين بالعين» والسنْ بالسنّ» والقتل للقاتل. وفي ما يتعلق بالبدو 
يرتبط الثأر بغياب سلطة عليا تنصف المظلوم» وبقدر ما تتوفر هذه السلطة الحيادية 
المنصفة وتطبّق القوانين بالتساوي تضعف نزعة الثأر. لذلك نقول إنه فى سبيل الحذ 
من نزعة الثأرء لا بد من حضور سلطة قوية حيادية منصفة «تعطي كل ذي حق 
حنم ركفل نال و ا ش 

وكما بين الأمم كافة التي تعتبر أن الاعتداء على مواطنيها هو اعتداء عليها 
فتتخذ الإجراءات الضرورية التى تكفل أمنهاء يرى البدوي أن الاعتداء على أي فرد 
من أفراد العشيرة هو اعتداء على العشيرة كلهاء ف «يصبح الاعتداء هذا ماساً بالشرف 
الشخصي والجماعي. أي أنه يمس العشيرة ككيان معنوي» ومجتمع قائم بذاته»”"" . 


" - قيم الفروسية 

يجري تشديد خاص في الثقافة البدوية على قيم الفروسية» وتشمل هذه القيم 
الشجاعة والبأس والبسالة والإقدامء والاعتزاز بالسلاح والخيل» والكبرياء والإباء 
والرجولة والمروءة والنجدة. وقد اتصلت قيم الفروسية هذه بمهمات تأميق المعيشة 
وبالغزو والنزاعات القبلية من ناحية» أو بالعكس» من ناحية أخرى» بتوحيد القبائل 
العربية والفتوحات الإسلامية وتأسيس الدول والأسر الحاكمة والجيوش والحرس 
الوطني» وبتأمين الحماية للقرى والمدن والقوافل مقابل خوة وهبات وأجور ومدفوعات 
محدّدة. ومن المعروف أن بعض عائلات الحضر كانت ترسل أبناءها للعيش بين البدو 
من أجل اكتساب قيم الشجاعة وتحمّل المشاق. 

مثل هذه القيم والأعمال المستندة إليها هي التي استدعت ابن خلدون إلى 
وصف البدو بأن «رزقهم في ظل رماحهه)”*"'؛ كما استدعت علي الوردي أن يقول 
من منظور حضري» وبشيء من المبالغة» بأن البدو (لا يعرفون من دنياهم غير 
الفروسية والفخار بالغلبة والتنافس.. . حياة البادية ليست سوى حياة غزو وحرب 
ومن العار كل العار على البدوي أن يكسب رزقه بكد يده وعرق جبينه» فهو صاحب 


[رعة المرزوفي» مع البدو في حلهم وترحالهم» ص 2.48 

)235 أحمد عويدي العبادي » من القيم والآداب البدوية (عمان: (د. ن.ك كالاؤا), ص لا 

(0) المصدر نفسه؛ ص .1١1994‏ 

() ابن -خلدون, العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون» ج ».١‏ ص 198. 


ليك 


سيف يغزو به ويدافع به ضد من يغزوه. ولا مكان في البادية لمن هو جبان أو 
0 595(4) 
اا 


ويصف جبور الغزو عند البدو بأنه سبيل من سبل العيش» فالبدوي "لا يعرف 
من الصناعات شيئاً بل إنه يحتقر الصناعات على أنواعها ويحتقر الزراعة كذلك. 
فالبدوية التي تريد أن تبين أحداً لا تجد نعتاً أشد تحقيراً له من صانع أو فلاح... 
ولكن كيف يكسب البدوي عيشه؟. . أمامه طريقان لكسب العيش أولهما تربية 
الماشية. .. وسبيله الثاني الغزو والسلب» أي الحرب في سبيل الكسب أو في الدفاع 
عن ماشيته كي لا يسلبها بدو آخرون من قبيلة أخرى)”'"©. ولكن الحكومات العربية 
سنت قوانين لمنع الغزو» وعمدت إلى تجنيدهم في جيوشها وحرسها الوطني. 


ل فضائل الكرم والضيافة وما يتصل بها من قيم المروءة والنجدة والتضحية هي 
بين أهم القيم التي يتمسك بها البدوء وهي من القيم التي يعجب بها أهل القرى 
وأهل المدن ويعتبرونها فضائل كبرى يصعب الاقتداء بها. يقول المرزوقي إن الكرم 
«صفة طيبة تكاد تكون ملازمة للعربي البدوي»» إذ يتعلمها الطفل فيضع في عقله «أن 
إكرام الضيف من أوكد الواجبات» وأنه عنوان الرجولة)”" . 

ثم إن قيم الكرم والضيافة تتصل اتصالاً مباشراً بطبيعة المعيشة في الصحراءء 
وذلك لأا «تحل الكثير من مشاكل البدوي : مشكلة صعوبة السفرء ا جوع العطش ١‏ 
العزلة» الأمن. من هنا يرغب كل بدوي أن يجد الإكرام كلما كان في هذا الوضعء 
لذا فهو يتصوّر نفسه مكان هذا المسافر أو التائه'"". ويمكن اعتبار الكرم ظاهرة 
أخلاقية مضادة لظاهرة الغزو وفرض الخوة» واستجابة لأسئلة من النوع التالي: من 
يطعم الجائع؟ من يُؤوي التائه في الصحراء؟ من ينجد المظلوم والملاحق؟ كيف التغلب 
على الوحدة في عالم واسع قفر مستوحش؟ 

وتتفرع من قيم الكرم والضيافة تقاليد بدوية عدة تتعلق بتصنيف الضيوف 
وخدمتهم وحمايتهم وواجباتهم» وبنوعية الضيافة ومدتها وأنواعها. من حيث 
التصنيف». هناك الضيف الحبيب أو العزيز (وله صفوة الضيافة)» والضيف الصديق» 


(19) علي حسين الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس: الشركة التونسية 
للتوزيع» 1918 2141/4 ص 574. 

(0) جبورء البدو والبداوة: صور من حياة البدو في بادية الشام؛ ص /58. 

(01) المرزوقي؛ مع البدو في حلهم وترحالهم؛ ص 14. 

(؟") العباديء من القيم والآداب البدوية» ص .5١‏ 


الحلا 


ورفيق الطريق» وضيف الحسنى (وهو أن يتفضّل شخص على آخر بإنقاذه من مصيبة 
أو يستر عرضه)» وضيف الحاجة» والضيف الفضولي» والضيف «مَرَاقَ الطرق»» 
والضيف المعزب (المعزب هو المضيف» فإذا قدم ضيف وأخذ واجبه ثم جاء ضيف 
آخر بعدهء يعتبر الضيف الأول معزب الثاني» أي يكرمه ويفسح له المجال)» وضيف 
الممالحة . . . اليم . :ومن تقاليد الضيافة إشعال النار في الليل كي يبتدي بها التائهوت في 
الصحراءء وتقديم القهوة» وعدم النعس أمام الضيوف» وعدم رفع الصوت أو 
الغضب بحضورهم ١‏ وعدم الضحك من عيوب الضيف . 0 الخ. 


ويتصل بالضيافة تقليد الدخالة أو حماية المستجير»ء وقد يكون الدخيل صاحب 
حق مهضوم يطالب بحقوقه» أو ضعيفاً مطارداًء أو لاجئاً سياسياًء أو حتى مجرماً فاراً 
من العدالة. ويصبح الدخيل في مأمن بعدما يطلب الدخالة» ويعامل معاملة الضيف. 
وقد تتحوّل الدخالة إلى استلحاق دائم بالقبيلة. وللضيافة أيضا علاقة بالوجاهة, 
فكثيراً ما تقاس مكانة الشخص الاجتماعية بقدر ما يقصده الضيوف» ومن هنا ما 
يمدح به البدوي من أنه «ضَرَابِ السيف طَعَّام الضيف». 


4 - قيم الحرية والاستقلالية الفردية 

مقابل عصبية القبيلة وتضامنها والتمسك بالتقاليد والامتثال: يتصف البدوي 
بالتزوع نحو الاستقلالية الفردية» فيرفض العمل في خدمة الآخرء والمؤسسات والنظم 
التى تقيّد الإنسان». ويتمسك بحريته وبالإباء والشهامة والتعفف والشرف والأمانة 
والصدق. من ناحية أخرى» نجد الحضر ينسبون ضعفهم في مجالات العمل الفريقي 
والتنسيق في ما بينهم إلى تأثرهم بالتراث البدوي» متناسين ما تتصف به القبيلة من 
قيم التضامن والتعاون بين أفرادها. ولعلنا نفهم مثل هذا التباين في نظرة الحضر إلى 
البدو إذا ما قارنا بين العصبية البدوية من ناحيةء والإصرار البدوي من ناحية أخرى 
على الاستقلالية» والمحافظة على الكرامة» والتعفف عن الصغائرء وتفضيله التنقل على 
الاستقرار الذي كثيراً ما يؤدي إلى نزعة من الخضوع تأباها نفسه. 

يقول جبور إن البدوي «يحبٌ الحريّة والانعتاق من النظم التي تقيّد الإنسان 
ويحبّ الاستقلال بحيث لا يكون لأحد سلطان عليه» حبّى شيخه فإنه يحترمه إلى حد 
محدود تظل معه كرامته محفوظة» ويكنّ له الولاء لأنه رمز عرّته وحرّيته» فإذا تجاوز 
الشيخ الحد وجنح إلى الاستبداد خرج البدوي عن طاعته إذا استطاع» أو جابه شيخه 
0 عن 0 استطاع من الكلام»3". وفذ..نوزت ا بأمل 
صورها ومعانيها في شخصية متعب الهذال في رواية مدن الملح لعبد الرحمن منيف. 


[فرفرة جبور» البدو والبداوة: صور من حياة البدو فى بادية الشام ء ص 548. 
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© - قيم المعيشة 


بين القيم التي تتصل اتصالاً مباشراً بنمط معيشة البدوي اليومية التشديد على 
تحمل الصعوبات والمشقّات والخشونة»ء والصبرء وصفاء النفس والبساطة والفطرة 
وعدم الرغبة بالكثير من المقتنيات التي تثير مخيلة أهل الحضر. في هذا المجال» يشير 
المرزوقي إلى أن البدو في الجنوب التونسي يدرّبون الطفل على الصبر وقوة التحمّل» 
ولهم في ذلك وسائل معروفة» منها التنافس في تحمّل الظمأ في الصحراء» والجوع 
فلا «يسبق الناس إلى الطعام. . . ولا يتأخر عنهم في الانتهاء منه406” , 

ويتصل بهذه العيشة في الصحراء تلك الأحلام والتصورات والولع بكل ما 
يفتقده البدوي من ماء وظل واخضرار ومطر كما سبق وأظهرنا في تصوره للجنة. 
وهو مولع أيضاً بما يمتلكه فيحب الليل وصفاء السماء والنجوم. وقد تحوّل ولع 
البدوي بالنجوم وحبه لها إلى علم قائم بذاته . 

وهناك في هذا المجال الفكر اللجبري الذي هو أقرب ما يكون إلى واقع الصحراء 
الذي يفرض نفسه على كل شيء. الع ل اليس لس ويه 
يجدون أنهم يمتلكون القدرة على على السيطرة على قواها التي تتحكم بحياتهم وتفرض 
عليهم نظامها الخاص » فيرى البدوي نفسه جزءاً لا يتجزأ من هذا النظام العام ويتلاءم 
معه من دون كثير من التساؤل المشكك بقدرته الهائلة . إنه بذلك» تعبير وجزء من 
حركة الحياة والأشياء في عام رحب لا حدود له تاريخياً (ي لقتناف النفط) 
سوى من حيث ندرة موارد الحياة. 


5 - قيم الحشمة والتعقل 

بين أهم ما توصّلت إليه ليل أبو لغد في دراستها لأولاد علي في صحراء مصر 
الغربية التفاوت الكبير بين الخطاب العادي فى الحياة اليومية والخطاب الشعري. في 
الخطاب العادي؛ يكبت البدوي مشاعره وعواطفه ويؤكد على عقلانية صارمة. أما في 
امطاب الكرعرئة الثى عو عر شعن عا عبات # فيدر الرصال وساف غرة 
متتاعر للدي بر اإشالةواطون والشنقة والوفقة والامل والاسي والاحياط؛ زغيرها دن 
المشاعر التي يرى فيها البدوي في حياته اليومية تعبيراً عن ضعف يرفض الاعتراف 
به. في الوقت الذي يرفض الاعتراف بالهزيمة في الخطاب العادي ويصر على إخفاء 
ونام وو تيا يديل باصي عن كلت لي القطاي لطر تسر عر لدم 
ويكشف عن مكبوتاته» حين يغني في حضور الآخرين أو غ غيابهم من دون فارق: 

شجيرات خاطري من اليأس 

زمان ماتو عروقها. 
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نينا 


أو تَعنّى امرأة فارقت حبيبها : 
ليلة فراق العزيز 
غطاط. لا نجوم ولا قمر 


في مثل هذا الشعر وغيره'”"“؛ وفي الشعر ورواية الحكايات فقطء يستطيع أهل 
البادية أن يعبّروا عن مشاعر الضعف التي تتعارض مع قيم الحشمة والتعقل والشرف 
التي تشدّد عليها الثقافة البدوية. في الشعر والقصص يعبّر البدوي أو البدوية عن 
مشاعر الحب بين المرأة والرجل» في ثقافة تقوم على علاقات القربى العائلية والزواج 
المدبّر وأولوية زواج المرأة من ابن العم. فيما تنسجم اللغة العادية مع التقاليد والقواعد 
المقبولة» يتجاوز الشعر المحظورات ويعبّر عن المكنونات الداخلية الحميمة. بكلام 
آخرء الشعرء كما الحكاية» لغة ما هو حميم وداخلي وخاص وذاتي؛ على عكس 
الخطاب العادي الذي يصرّ على التعقل وكبت المشاعر وما هو عادي ومألوف ومتوقع 
ومقبول من الجماعة. 


هنا أيضاً يذكر جبور أن فن الشعر وسرد القصص لا تعرفه البادية إلا عن 
طريق السماع والرواية الشفهية» وبذلك يكون من السهل أن يفقد الكثير منه. وهو 
فن خاص بالبادية» فهو متفق مع روح البادية من نخوة وكرم ومغامرة وتحمل المشاق 
والأخطار. والقصص بحسب جبور «على نوعين رئيسيين: واقعي يمثل حياة البدو 
المألوفة أيام الغارات والغزو والتنازع على الماء والكلا. . . وخيالي يلعب فيه الحب دورا 
وتشترك فيه المرأة بنصيب. وكلا النوعين... يتصل أحياناً بفن القصيد... ولما كان 
الشعر في القصص القديم لحمة لنسيجه». هكذا نرى القصيد البدوي اليوم يدخل في 
كثير من قصص البادية»9 © , 


هذه هي بعض القيم السائدة في الثقافة البدوية» وهي قيم متصلة ببيئة 
صحراوية ونمط المعيشة المتبع فيهاء فلا يجوز النظر إليها والكلام حولها وتصنيفها 
كحسنات أو سيئات من منظورّي أهل القرى أو أهل الحضر. هذا ما نتعرض له 
تفصيلاً حين نبحث فى طبيعة العلاقات بين البداوة والفلاحة والحضارةء فى خاتمة 
هذا القسم من الكتاب حول أنماط المعيشة. ْ 


يبقى أن نشير إلى جوانب ثقافية تتعلق بمثل هذه القيم كما تتجل في بعض 
أمثال البادية الشعبية» والقيم المتعلقة بوضع المرأة البدوية بالمقارنة مع المرأة الحضرية . 


(70) ,6-8 .وصقطك ,نزاءاء30 ااباملء8 م از برماعوط فونه 870107 اننع ماوع ى لولأء”1 رلمطعناآ نام 
فحرف جبور» البدو والبداوة : صور من حياة البدو في بادية الشام ‏ ص 5531-31550, 


١ 


بين أمثال البدو (كما وردت في كتاب مشارقة) ما يليٍ: 


اإِضرْبُ العِيز يسْتأدب الفهد» (العير: الحمار. يستأدب: يزدجر)» و«أكرم منْ 
الذواري» (الذواري: الذاريات وهي الرياح التي تذرو ما يعترضها في هبوبها من 
هشيم وتراب وما إلى ذلك» وقد ضربوا بها المثل في الكرمء لأنها تجلب السحاب 
والمطر. وتلقح الزرع والشجرء وتكون عنوان خير عميم) وابّغِينا غَنَمهم 00 
أبعارنا» (أبعار: حمال)» و«تبغى أمها وتبغي الرّجْلٍا (تريد أن تبقى أمها قربهاء كما 
أنها تريد أن تظل قريبة من زوجها. . يضرب مثلاً لمن يرغب في الجمع بين شيئين 
يتعذر جمعهما أو يستحيل)» و«الجمل ما يشوف سّنَامَه؛ (يضرب مثلا لمن لا يرى 
عيوبه)» و«الْحَرَ يشبع بمخلابه» (الجر الباشق وهو من الطيور الحارحة. يضرب مثلاً 
للحث على السعي في سبيل الرزق)» واخلُوم ليل» (حلوم: أحلام ليل. يضرب مثلاً 
9 يكون بعيداً عن الواقع)؛ و«الخف رحمة» (الخف: قلة المتاع والأعباء. معنى المثل 
3 الأعباء مرتاح وميسور)ء و«ذياب عليها ثياب» (يضرب لمن يخفي حقيقته)» 
و«شُدُوا يا قوم انزلوا يا قوم» (بيضرب مثلاً لإصدار الأوامر المتناقضة في حين واحد)ء 
و«ناقة الحج كراها ذبح» (كراها: أجرها. إن الناقة التي يمتطيها صاحبها إلى الحج» 
جزاؤها عنده أن يذبحها فور عودته من الحج. يضرب لمن يجزي على الإحسان 
سوءاً) . 


وبين المقارنات الشديدة الدلالة لوضع المرأة البدوية والمرأة الحضرية دراسة 
ميدانية قامت مها نجلاء حمادة في منطقة وادي البقاع وبعض المدن اللبنانية مثل بيروت 
وطرابلس وصيدا. وقد اكتشفت من خلال هذه الدراسة أن هناك أوجه اختلاف 
أساسية بين النساء اللواي يعشن في بيئة بدوية وأولئك اللواتقٍ يعشن في المدن. بين 
النتائج التي توصّلت إليها أن بيئة البادية تسمح للمرأة البدوية بالتمنع بالاستقلالية 
والحرية في حياتها الزوجية أكثر من تلك التي تتمتع بها المرأة الحضرية. إن الزوجة 
البدوية أقل تبعية لزوجها اقتصادياً ومعنوياً وأقل اعتماداً عليه لشدة وثوق علاقتها 
بعائلة المنشأ التي تنتمي إليها والتي تظل على علاقة وثيقة بها. فيما يقوم «هيكل 
علاقات نساء المدن. . . على الموقع المحوري للزوج في حياتهن ن»ا» تبين من هذه 
الدراسة أن أسلوب حياة البادية وظروفها وقيمها «تجعل المرأة ترى نفسها كابنة 
لعشيرتها مشجعة إياها على الاستمرار في الارتباط بأسرتها الأصلية. . . مما يضمن لها 


هوية ج20 , 


(7”:90) نجلاء حمادة» معدء القيم والانتماء النفسى عند البدوية وابنة المدينة: تحليل مقارن» دراسة 
ميدانية (وادي البقاع لبنان), سلسلة دراسات عن المرأة العربية والتنمية؟ 35> (نيويورك : الأمم المتحدة» 
اللجنة الاقتصادية والاجتماعية لغربي آسياء :)١991‏ ص .1١ - 1١8‏ 
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رابعاً: التحوّلات فى حياة البادية 


بعد تناول مسائل تتعلّق بتصنيف البدو والتنظيم الاجتماعي والقيم السائدة في 
البادية» يجدر بنا أن نشير باختصار إلى طبيعة التحوّلات التي تحدث في حياة البادية 
وأنماط معيشتها نتيجة للتطورات التحديثية التي تتعرّض إليها على مختلف الصعد. وقد 
حادب يعقن السدولأك :نتيجة المخاولات مدووسة من قبل :طدد من اللكرات” الغردة 
بالتعاون مع مؤسسات عالية لتوطين البدو واستقرارهم في القرى أو المدن. وقد 
نجحت بعض هذه المشاريع جزئياً. كما أخفق بعضها الآخر. 

يقول المرزوقي في مقدمة كتابه مع البدو في حلّهم وترحالهم. الذي يظهر 
واضحاً أنه لا يميّز فيه بدقة بين نمط البداوة ونمط الفلاحة فى القرى» متابعاً التقليد 
اطتلدون: ومااغق مناقك قن المغزب من هذه الداجية + #لقين كبرت أتزدة: عل الحتوت 
007 تقريباً» وهالني ما رأيت من اكتساح الحضارة السريع لجميع مظاهر البداوة 
وتقاليدها عاماً بعد عام واشتدت سرعة اختفاء تلك التقاليد بعد الاستقلال السياسي 
للشعب التونسي» إذ مال الناس للاستقرار في قراهم واستمرأوا ممارسة المهن 
الحضرية». من تجارة وصناعة وزراعة» وأمت أطفالهم ذكورا وإناثا المدارس. . . 
وغزت الكهرباء والطرق المعبدة قراهم» وكان لهذا التحوّل السريع أثره البالغ في 
اختفاء جميع التقاليد القديمة»» ويضيف من منظور التمني الحضري» متحدثاً عن 
«تحويل شعب بدوي جاهل» إلى شعب متحضر مستنير»””" . 


وحين يتحدث عن تقاليد الزواج التي هي بين أكثر التقاليد مقاومة للتحوّل» 
يقول المرزوقي بلهجة اعتذارية أن هذه التقاليد تختص «بفترة ما قبل الحرب العاللمية 
الأخيرة» إذ إن هذه الحرب كان لها أثر ظاهر في تحويل البوادي من حياة التبدي 
والتنقل» إلى حياة الاستقرار في القرى» أو الانحياز إلى المان الكبرى طلباً للعيش. 
فالبادية التي كانت تزخر بقطعان الماشية» وبالحقول الزراعية» انتهت حياتها الأولى» 
وامتقبل أهليا 'حياة كانيق يتحكمة يفظة الشعب»:.وتنبيه إلى أن الحياة الحاضرة تتطلب 
التعليم والاستقرار والتطور مع العصر. وهكذا أقبل البدو على المدن. .900" . 

وبكلام مشابه» تتوصّل دراسةٌ حول البدو في الأردن من زاوية حضرية إلى أنهم 
يستقرون بسرعة هائلة» فلن يمضي وقت طويل» بحسب هذه الدراسة» حتى تصبح 
«القبائل البدوية فى الأردن شيئا من الماضى»»؛ وذلك نتيجة «للتخطيط ولقوى الحداثة 
التي لا تقاوم. وليس للبدو الكثير من الاختيار. ... أحببنا ذلك أم لم تحب» وأحب 


مم المرزوقي» مع البدو في حلهم وترحالهم» ص /ا-8. 
(9؟) المصدر نفسهء ص 519. 
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البدوي ذلك أم لم به فإن شيارة اللتلتروقر والطائرة سيقتا المهل”” "2 ومهها 
بدت قسوة هذا الكلام» فإن من أطرف وى المجال ما يظهر في الصحف 
والمجلات من صور لعربة بيك آب» تنقل جملا 


على عكس ذلك تقريباً» يقول سعد الدين ابراهيم إن اله لتحول الذي حدث في 
حياة البداوة هو تحول سطحيء فالبدوي أصبح «تمكنناً» (816321260) بمعنى أن 
عربات النقل ومختلف أنواع السيارات أصبحت من لوازم (أه| لالطياواء فكان لها تأثير 
هائل في حياتهم » «وفتحت آفاقاً ثقافية واقتصادية جديدة» أمامهم . بالإضافة إلى 
ذلك» جاءت 8 الحكومات العربية بتوطين البدوء ولكن الجهود المبذولة 
لإدماج البدو في القطاعات الحديثة من المجتمع السعودي نجحت «في مجالين اثنين 
فقط» هما: العمل فى حقول النفط». والتجنيد فى صفوف الحرس الوطنى السعودي. 
غيز ان القزه البدري :فى كلنا احالعك». ما رزال مرتبطا ازنباطا شليدا بقبيلعه: 
وبأسلويها البدوي في الحياة... وطبيعي أن البعض منهم يختار حياة الاستقرار 
الدائمة» ولكن ذلك ما زال هو الاستثناء... إن الخيمة والجمل والغنم والفرس 
والسيف لا تزال جميعاً هناك» ولكن يوجدء فوق ذلكء» السيارة والراديو والمدفع 
والرشاش. ولا يزال البدو يجوبون الصحراء العربية الواسعة... ولا يزال قطيع 
الماشية هو القاعدة الاقتصادية الرئيسية للبدو. . . إن البدوء شأهم شأن الجماعات 
الأخرى» يناضلون في صمت للحفاظ على أسلوهم في الحياة في مواجهة 
التكنولوجيات الجديدة» وأساليب الإنتاج الحدينة» والقترس الاتتمافانة ا 


إزاء بعض التضارب في وجهات النظر هذهء يمكننا الامجفاج أن واقع التحول 
في حياة البادية هو بين بين. بكلام آخرء إن حياة البادية بأسلوب ا 
زالت قائمة إلى حد بعيدء غير أن تحوّلات أساسية تحدث فعلاء وان هذه التحوّلات 
ستكون أكثر درا هي الستقيل :»من هنا سا توضل إليه وليه لاتكسهر فى اكراسيه 
لعشيرة رولة؛ ولآل الشعلان بالذات» من أن بعضهم بدأوا يشعرون «أنهم وصلوا إلى 
اية الطريق. . . وأن العشيرة ستنهار في معركتها مع الحداثة. وهناك قلة تشعر أنهم 
قبل انبيارهم» يكون من الأفضل أن يتحذوا الحداثة عسكرياً ويتلاشوا في وهج العز. 
وهناك البعض الآخر ممن يشعرون أن لا علاقة لهم بما يحدث وما عليهم إلا أن 
يستمروا بممارسة حياتهم الخاصة. ولكن النافذين والمعتّبرين من آل شعلان (والعشيرة 


(1) لهنا10 تمفصسصسق) «مناتدوصه1 انا واومءط م ملعمل زه نم8606 ,[له أع] عع26ل نام اأعموكز 

5-7 .صم ,(1978 ,ووععط بوأعاعه5 ع [اتامعءم 

)4١(‏ سعد الدين ابراهيم» النظام الاجتماعي العربي الجديد: دراسة عن الآثار الاجتماعية للثروة 
النفطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» »2)١987‏ ص 551 
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ككل) يدركون أنهم قادرون على مزيد من التلاؤم وينشطون باحثين عن الوسائل التي 
ع من ذلك( 3 


وألهر جبرائيل بون أن مزيدا من النطور كد حدث فعلاة فيجدثنا كيت أن 
السلطات فى أكثر الأقطار العربية أخذت تعمل على تحضير القبائل البدوية» ومن 
اللكورات من سملت ذلك عذفا من أعداف: شانتها » تومن مظاعن التطور > وسيلت 
ما ذهب إليه جبور» توفر وسائل النقل التي سهّلت قيام اتصال أوثق بحياة الحضر 
وأساليب عيشهم والأخذ ببعضها. وبين أهم مظاهر التطور انقطاع البدو عن الغزوء 
الأمر الذي كان قد ظلَ مألوفاً إلى أوائل الأربعينيات حين أخذت السلطات الحاكمة 
تضع المراسيم لمنعهاء وتدرج في مواد دساتيرها بنوداً لتحضير البدو كما فعلت سوريا 
مثلا حين صدر الدستور السوري الجديد في عام 0١46٠‏ وقد فرض أحد بنوده على 
الحكومة العمل على تحضير البدو. 

وأشار جبور إلى أن الملك عبد العزيز آل سعود كان أول من سعى إلى إيقاف 
المغازي ومنعهاء وتبع ذلك محاولات إلى انخراط الكثير من شباب البدو في الجندية 
وخدمة الدولة» فأصبح منهم كتائب عشائرية تساعد على حفظ الأمن» وكانت قد 
تألفت في الأردن منذ عام 1971 قوة البادية والصحراء. يضاف إلى هذه المظاهر 
الجديدة استقرار بعض البدو في المزارع ونزولهم في بيوت من لبن أو حجرء ولكن 
كثيرا ما كانت تنصب الخيام قرب هذه البيوت. كذلك عملت الحكومات على انخراط 
البدو في المدارس»؛ وعلى تشغيلهم في شركات النفط ما ساعد على توطينهم وتدريبهم 
فى اختصاصات مختلفة. وقد رافق ذلك انصراف أكثر البدو عن تربية الخيل والإبل» 
فختم جبور كلامه في هذا الموضوع بالإشارة إلى أنه مهما حاولت السلطات في البلاد 
العربية أن تقضي على البداوة فلن يتم لها ذلك ما دام هناك الصحاري والبوادي””* . 


من أجل ذلك كلهء يظل مصير البداوة مرتبطاً بمصير البادية. 


2:00 .2 ,نزول10 تطناولاء8 ولوس 116 ,تعأدقعمةقآ 
22 جبور» البدو والبداوة : صور من حياة البدو في بادية الشام . ص ك5-595١1.‏ 
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الفلااحة وحية القفرية 


أعملت الدراسات الاجتماعية والتاريخية» وبخاصة الكلاسيكية منهاء نمط 
المعيشة الفلاحية في القرى بالمقارنة مع البداوة والحضارةء وكثيراً ما تم التعامل معها 
على أنبا ملحقة بواحدة منهما. جاء ذكر أهل الفلاحة عابرا فى مقدمة ابن خلدون 
التي أشار فيها إلى «من ينتحل الفلح من الغراسة والزراعة» في معرض حديئه عن «أن 
اختلاف الأجيال في أحوالهم إنما هو باختلاف نحلتهم من المعاش2'”0. وذكر أن 
أهل الفلاحة تعلموا الانتساب إلى القرى حيث يكثر الاختلاظ 27 . 


وفى فصل من المقدمة حول وجوه المعاش وأصنافه ومذاهبه» ذكر ابن خلدون 
أن قخضيل الروق توكميه إما أ يكوة «باحد ين ول لخر وانعزاقه بالافعدار قلي 
وإما أن يكون «من الحيوان الوحشى باقتناصه ويسمى اصطياداً»؛ وإما أن يكون «١من‏ 
الحيوان الدّاجن باستخراج فضوله»» أو يكون من النبات في الزّرع والشّجر بالقيام 
عليه وإعداده لاستخراج ثمرته» ويسمي هذا كله فلحاًء وإما أن يكون من الصنائع أو 
البضائع. «فهذه وجوه المعاش وأصنافهء... وأما الفلاحة فهي بسيطة وطبيعيّة 
فطرية» لا تحتاج إلى نظر ولا علم» ولهذا تنسب في الخليقة إلى آدم أبي البشرية. . 
إشارة إلى أنها أقدم وجوه المعاش وأنسبها إلى الطبيعة»”". ويقول ابن خلدون أيضاً 
«إِنْ الفلاحة من معاش المستضعفين... وذلك لأنه أصل فى الطبيعة وبسيط فى 
منحاه؛ ولذلك لا تجده ينتحله أحد من أهل الحضر في الغالب» ولا من المترفين. 


)١( .‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبندأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» ))١984‏ ج ١ء‏ ص 1596. 

.١796 ص‎ ١ المصدر نفسهء ج‎ )١( 

(5) المصدر نفسهء ج ؟. ص ؟557. 


ويختصٌ منتحله بالمذلة. قال تل وقد رأى السكة ببعض دور الأنصار: "ما دخلت 
شذه دلٍ قو الا دخله © , 


ومع هذا ساد نمط المعيشة ‏ الريفي ‏ الزراعي ‏ القروي المجتمع العربي لزمن 
طويل؛ وبخاصة في بلدان مثل مصر والسودان واليمن» كما وجد مع أنماط المعيشة 
الأخرى في الهلال الخصيب والمغرب الكبير. وارتبطت حياة أهل الريف بالأرض» 
قتمحورت حول الحقؤل وللز اع ةالم رات سقف المتدة ومزارات الأولياء 
وبيوت العبادة والاغات العامة وكدة|»اللؤقاني الإوزية الشخصية الوثيقة. وقد 
استبطن أهل الفلاحة قيم الخصب والصبر والأخوة والانكفاء على الجذورء فمارسوا 


كانت القرية حتى الأربعينيات من القرن العشرين - وربما ما تزال في بعض 
الحجالات .رغم الهجرة إلى المديئة» فتساوت "اريفية المدقة ا #مدئتة اللقرى» - مركز 
الجاذبية في حيأة غالبية سكان البلدان العربية. حتى ذلك الوقت كان ثلاثة أرباع 
سكان الوطن العربي هم من الفلاحين أو سكان القرى الريفية”2. ومنذ ذلك الحين 
أخذت نسبة أهل الريف من مجموع سكان الوطن العري بالانخفاض فوصلت في 
مطلع الثمانيئيات إلى حرال 50 بالمئة» واستمرت بعد ذلك بالانخفاض التدريجي» وما 
تزالء» حتى تكاد تتداعى الكثير من الكواجز والفجوات بين القرية والمدينة. 


وتتفاوت نسبة أهل الريف من بلد عرب إلى آخرء فتدل الإحصاءات في نباية 
القرن.العشرين عل أذ نسبة سكان الريف كك كلق ,3 .بالمية فق كل من السودان 
والصومال واليمن. وعلى ٠٠‏ بالمئة في مصر والمغرب: وعلى 4٠‏ بالمثة في كل من 
سوريا والجزائر وموريتانياء وعلى 7٠١‏ بلمثئة في تونس» وعلى 7١‏ بالمئة في العراق 
والأردن وعُمانء وعلى ٠١‏ بالمثة في لبئان وليبيا والسعودية» وهي دون العشرين بالماثة 
في كل هن جيبو والإمارات العربية المنحدة وليهها قله يويدرن عشرة بالماثة فى 
البحرين وقطر والكويت”©. 


وللتمثيل على انخفاض نسبة سكان الريف منذ مطلع الستينيات إلى مطلع 


(4) المصدر نفه. ج ”, صن 196. 

(ه) ,سسنتمع إمعنومامزءمى بروءتسءوصسا «رععةالئلا معطة مد مذ عوققطك لدعه5» اورمد 1 كألم 
«ضمموطعا كه لإلامادوومهكت عودلام؟ عطا صا ممأعقطء8 وبهء6» :(1941 بعطماء0) 5 ,روم ,6 .امه 
كن عدرهط ذل ننهالامقتتك1» همق ,(1942 تعطمعامع5) 2 .مد رقذ .املا ,تروهأماعمل3 زه أممسمل اتمءارعدما 
.(1952) 7 .أه؟ رنرعماماع30 امعد «رعع ولائلا أمعف هه دز عونتمدك لماعمة 

(5) 1996 امدمعظا العدلمماءلء2 اعنص ,[طحالطل!) عمصسوعووعط غتعسوماع2 دكوموتنول؟ لعاامتآ 
(1996 بومعرظ براتويع ناملا لعملءرت 'لممل:0) 
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التسعينيات» إلى نهاية القرن العشرين» قذر مصدر الأمم المنحدة في تقرير التنمية 
البشرية لعام 5 ان هذه النسبة انخفضت في مصر خلال هذه الفترات بالتتابع من 
بالمئة إلى 05 بالمئة 5 ثم إلى 4 بالمئة» وفي السودان من 4٠‏ بالمئة إلى 5لا بال م 
إلى "لا بالمئة» وفي 5 من 4١‏ بالمئة إلى 18 بالمئة د ثم إلى "١‏ بالمئة» وفي الجزائر من 
١ل‏ بالمئة إلى 55 بالمئة د ثم إلى 1٠‏ بالمئة. ذا تون بن 1ادباخا إل بالمئة 5 ثم إلى 
٠5‏ بالمئة» رفي امغرب من ١‏ بالة إلى 7 بالمئة ” ثم إلى 4غ بالة» وفي سوريا من 
5 بالمئة إلى 54 بالمئة د ثم إلى 5 بالمئة» 0 بالمئة إلى ١5‏ بالمئة ذ ثم إلى 
٠‏ بالمئة» وفي ل لك بالمئة إلى ١1‏ بالمئة ث ثم إلى 57 بالمئة» وفي الإسرات 
العربية المتحدة من ٠١‏ بالمئة إلى ١‏ بالمئة ث رضي السعودية من 
9ل بالمئة إلى 5١‏ بالمئة م ثم إلى 8 بالمئة. 0 البلدان العربية الألشدئ التي كان 
سكان المدينة في الأصل 0 الأغلبية فيهاء فقد ازدادت هذه النسبة من مطلع 
الستينيات إلى مطلع التسعيئيات إلى نباية القرن في البحرين من ؟8 بالئة إلى 9 بالئة 

ثم إلى "4 باللمئة. وفي قطر من "لا بالمئة إلى 4١‏ بالمئة 5 ثم إلى ”47 بالمئة » وفي الكويت 
0 بالمئة إلى /91 بالمئة 5 ثم إلى بالمئة . 


رغم هذه التحولاات» ما يزال الطابع الريفي يسود حيأة عدد من المجتمعات 
الوقت الحاضر. في العقد الآخير من القرن العشرين. قال فى ذلك الوقت ان مصر 
الإقليم زراعي 5 وان «الزراعة هي بذرة ونواة مصر المعاصرة بكل ما تعني 
اقتصادياً وحضاري” “نولا يقلل من أيه ذلك استمراز تصيع القاهرة آنا معبر 
مجتمع حكومي بيروقراطي مركزي حتى : تَسمى القاهرة «مصرا. وقد كان الهلال 
الخصيب لقرون عديدة منطقة زراعية إلى جانب كونه مركزاً تجارياً عالمياً. كما يمكن 
إطلاق العمبى قله عل المقرني العري الكبير. 


وأشرنا إلى وجود عمليتين متناقضتين فى علاقة القرية بالمدينة: إحداهما هذه 
الهجرة المتزايدة من الريف إلى المدن» كما سنرى في قسم لاحق من هذا الفصل» 
فنشأت من ذلك ظاهرة «ريفنة المدينة». وثانيهما على العكس من ذلكء» تأثرُ القرى 
بالكثير من عادات المدينة وظواهرهاء مما هد بزوال حضارة القرية» كما جاء في 
كتاب أنيس فريحة الذي يحمل هذا الاسم . وقد أظهرتٌ في روايتي إنانة والنهر ان 
المدينة أخذت تغزو القرية» حتى ليمكن الحديث عن عملية «مدننة ليع إن عملية 


(0) جمال حمدان» شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصريةء 
1). ص 1848. 


(4) حليم بركات» إنانة والنهر»ء رواية (بيروت: دار الآداب. .)١998‏ 
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الاندماج مستمرة أكان من حيث الهجرة واختلاط السكان وسهولة المواصلات أو من 
حيث تحوّل العمل من طابع جماعي مشترك قوامه العائلة إل طابع التوظيف الفردي » 
وبخاصة التوظيف فى مؤسسات الدولة التى يضاف إليها مزيد منه فى الشركات 
والمؤسسات الخاصة. ورغم هذا الاندماج التدريجي» ما تزال هناك فوارق حادة بين 
القرية والمدينة في الواقع المعيش كما في وعينا لهذا الواقع 


نظر باقر سلمان النجار في تأثيرات عوامل النفط والتكنولوجيا والعمران والثقافة 
فى القرى البحرينية» نما أحدث خللاً في عناصر بنائهاء وصئفها من حيث مدى 
اتتمباجها في الحياة المدينية والامتداد العمراني إلى خمسة نماذج: في الشكل الأول 
توسّعت المدينة محوّلة الكثير من الأراضي الزراعية حولها إلى تجمعات سكنية» فاندمجت 
عدة قرى كلياً في المناطق الميتروبولية» كما أن بعضها تم تطويقها بالمناطق العمرانية 
الجديدة» وكان أن فقدت هذه القرى شخصيتها. أما النموذج الثاني فهو تلك القرى 
التي تبتعد بعض الشيء عن المراكز المدينية» وقد تعرضت لنزوح مديني كبير باتجاههاء 
ويتحدّر هؤلاء النازحون من الأصول الطبقية الوسطى. وتألف الشكل الثالث من 
القرى الكبيرة التي احتوت القرى الصغيرة المجاورة لها. أما الشكل الرابع من القرية 
الحضرية فتمثله التجمعات السكنية الجديدة حيث تجاور المدينة الجديدة القرية القديمة. 
ويتمثل الشكل الخامس بتلك القرى التي ل تختبر زحفاً سكانياً مدينياً إليهاء إلا ان 
سكانها توجّهوا نحو تشييد يبوتهم على الطراز العمراني الحديث”"'. 
ومن أجل إعطاء صورة واضحة ومفصّلة حول نمط المعيشة الفلاحي في القرية 
واختلافه عن نمطي المعيشة في البادية والمدينة» نتناول تباعاً الجوانب التالية: التنظيم 
الاجتماعي في القرية» القيم والتقاليد الريفية» والهجرة إلى المدينة والخارج. 


أولاً: التنظيم الاجتماعي ذ فى القرية 
يتخذ أهل الفلاحة طابعهم الخاص من الزراعة بالرق: أو من خلال علاقاتهم 
التاريخية بالأرض الزراعية ومهمات العناية بها واستثمارهاء تماماً كما يتخذ البدو 
«الذل فى ا يؤمن القروك 0 راسخاً وحتى أعماق لاوعيه بأن «الكرامة في 
الأرض» وأن الفلاح يفقد سيطرته على مصيره حين يفقد ملكيته وسيطرته على 
الأرض . إنها مورد رزقه» ومصدر اعتزازه وطموحاته وآماله ومكانته الاجتماعية» 
هي محور علاقاته؛ ومقر جذوره في الحياة والممات. ولعل الفلاح يمخاف أن يفقد 


(4) باقر سلمان النجارء «التكنولوجيا والعمران والثقافة فى القرية البحرينية»» بجلة دراسات الخليج 
والجزيرة العربية» السنة .١84‏ «العدد 54 (1991). 
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الأرض كما لو أنه يفقد حياته. وهو على ما أظن أقل خوفاً من الموت بالمقارنة مع 
البدوي والحضري» وذلك لسبب رئيسي يتعلق بنظرته إلى الموت على أنه استمرار في 
الأرض. ولهذا يمكن أن نعيد أصول مفاهيم الثبات والخلود والبعث من الموت وتجدّد 
الحياة إلى أصولها في حياة الفلاحة المرتبطة بالخصب والفصول. 

وتستدعي دراسة التنظيم الاجتماعي البحث في العلاقة الحميمة بين الفلاح 
والأرض» وفي أمور مهمة أخرى من بينها: ١‏ - نوعية الملكية» ١‏ - الوضع الطبقي 
نتيجة للتفاوت في ملكية الأرض وتوزيعهاء  ”‏ الوحدة الإنتاجية اللتمحورة حول 
الأدرةوالقائلة المحدة بالذاكع 6د وعات للا الذينية عل صتغيد الشلو لك والمتفدات 
والعلاقة بالمؤسسات الدينية الرسمية عما هي عليه في كل من المدينة والبادية؛ 
٠‏ ونوعية الزراعة وعلاقة الفلاحين بالدولة المركزية وتكون البنية السياسية في القرية. 

١‏ بالنسبة لنوعية الملكية» عرف الريف في تاريخه المعاصر على الأقل خمسة 
أنواع رئيسية هي: الأرض الملك» الأرض الأميرية؛ الأرض الوقف. الأرض المشاع» 
الأرض الموات . 


أ الأرض الملك. هى أملاك خاصة يتصرف ما صاحبها ويستغلها كيف شاء 
في إطار القوانين المرعية. وقد ساد هذا النوع منذ منتصف القرن التاسع عشرء إذ 
كان الملك قبل ذلك يُعتر قانونياً ومن حيث المبدأ ملكا للدولة أو الحاكم. يذكر عالم 
الاجتماع المصري محمود عودة أنه منذ عهود الأسر الفرعونية الحاكمة إلى عهد محمد 


علي وحتى الاحتلال البريطاني» كانت الأرض هي القاعدة الأساسية للثروة المصرية 
وكانت «ملكاً للحاكم المطلق»”' "© . 


ويذكر محمود عودة أيضاً أن ملكية الدولة المباشرة للأرض كانت قد ضعفت 
خلال القرنين السابع عشر والثامن عشرء عندما اتسع نفوذ المماليك ولدى ظهور نظام 
الالتزام والإقطاع. وبعد أن أصبح محمد علي والياً على مصر ألغى هذا النظام 
فأصبحت العلاقة بين الدولة والفلاحين علاقة مباشرة. بذلك بدأت تبعية الفلاح 
المصري مع «خضوعه الشخصي لكل من الدولة المركزية وكبار الملاك المحليين تتخذ 
أشكالاً معقّدة'". ورافق هله التحوّلات تعاظم تغلغل الرأسمال الأجنبي والمحلٍ» 
وتوجه الاقتصاد .الزراعي لإنتاج المحصول الواحد وارتباطه بنظام اقتصاد السوق 
العالمى . 


)٠١(‏ محمود عودةء الفلاحون والدولة: دراسة في آساليت الإنتاج والنكوين الاجتماعي للقرية 
المصرية » سلسلة علم الاجتماع المعاصر؟ الكتاب 58 (القاهرة : دار الثقافة» ٠/ا9١)»‏ ص ,٠١8‏ 
)١١(‏ المصدر نفسهء» ص ”177. 
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ب - الأرض الأميرية» وهي ممتلكات تابعة للدولة» تشمل عادة الأحراج 
وغيرها من الأراضي التي قد يتم تأجيرها للفلاحين لفترات محدّدة» فتكون بذلك 
استمراراً لنظام الالتزام الذي ألغي في أوائل القرن التاسع عشرء واستعيض منه 
بإشراف الدولة المباشر على هذه الممتلكات. 


ج - الأرض الوقف أو ما يعرف بالحبوس في المغرب العربي» وهي الأرض 
المرصدة لجهة يحدّدها المالك الأصلى. وقد استفادت المؤسسات الدينية أكثر ما يكون 
فقيرة غفيرة من الفلاحين المؤمنين. 

د الأرض المشاع» وهي ملك عام للقرية» وتكون بتصرف مجموع السكان» 
وتشمل عادة المراعى والساحات والبيادر وما أشبه. 

ه ‏ الأرض الموات» وهي أراض مهجورة مهملة غير قابلة للاستغلال وبعيدة 
عن المناطق السكنية377' , 1 

إن لأشكال ملكية الأراضي هذه تاريخها البعيد. يذكر عبد الله ابراهيم سعيد 


في دراسة له حول هذا الموضوع ان وراء هذا التنوّع الشديد تمركز ملكية الأرض في 
يد الدولة أو الحاكم. وذلك منذ الفتح العربي الإسلامي لليمن والعراق ومصر وبلاد 
الشام» وبدء الصراع للاستئثار بفائض ريع الأرض وتكوين طبقة أرستقراطية» ولا 
سيّما منذ عهد الخليفة عثمان بن عفان. أما المبدأ الأساسي وراء ذلك فيقوم على 
اعتبار الأراضي ملكا للأمة الممثلة بالخليفة» فكان الخلفاء الراشدون يشرفون على جباية 
الخراج واقتطاع بعض الأراضي من أملاكها ومنحها للقادة والأسياد والأنصار 
والمؤيدين يمارسون عليها امتيازات المالك دون أي حق من حقوق السيادة والوراثة. 
وتطورت هذه الأعراف في العصر الأموي والعباسي والعثماني» فساهم العباسيون في 
تكوين الشروط الملائمة لانتقال الملكية إلى نوع من الملكيات الخاصة الورائية تمنح لقواد 
الجند وكبار موظفي الدولة وحاشية الخليفة بحيث أصبح الإقطاع يشمل حقٌ التصرّف 
بالأرض ومن عليها. وورث العثمانيون هذا النظام الإقطاعي شبه العسكري» وطبّقوا 
على ملكية الأراضي الشرع الإسلامي بجعل خمسها لبيت المال أو أراضيّ أميرية» 
ووزعوا أربعة أخماسها الباقية على المجاهدين العثمانيين. ووزعت بعض أراضى الدولة 
كإقطاعات عسكرية عرفت بالتيمار مقابل الالتزام بالخدمة الحربية» أو إقطاعات مؤقتة 
وتفويض لحباية الضرائب وفرض سطرة الدولة على الفلاحين وتشغيلهم في زراعة 


)1١١(‏ للاطلاع على مختلف أنواع هذه الملكيات في قرية محددة» انظر : 4720 ,#ناماهة .7 لعقطءنظ 
لإألوكة تلآ مومقتلم] ,'زااتتصدرم 0 اتتودوء نهأتيول:015[0ه 17 زه إمنااى أهجااعنا اي لم50 4 :عوه][زكا 
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الأراضي. وباعتماد نظام الالتزام أفسحت الدولة أمام العائلات المحلية مجال التسلط 


7 © 5 اإضرف 


١‏ فيما تتصف الحياة الاجتماعية في البادية بالميل نحو المساواة بين أفرادهاء 
تبدأ الاختلافات الطبقية بالتبلور في القرى نتيجة للتفاوت الكبير في توزيع الممتلكات. 
ويمكن أن نقول هنا باختصارء على أن نتناول الطبقات الاجتماعية فى فصل خاص 
لاحق» إن المجتمع الريفي انقسم تقليدياً؛ كما في مصرء إلى أقلية تملك ولا تعمل 
وأغلبية تعمل ولا تملك»7؟'2. ويمكن اختزال جوهر هذا النظام الطبقي بأنه هرمي 
البنية. وفي سبيل إعطاء مثل حسيّ على ذلك» نذكر أنه قبل ثورة 77 تموز/ يوليو 
7 فى مصر كانت الأراضى الزراعية موزرّعة كما يل: 

من بين الملايين الخمسة إلى الستة من الأفدنة التي كانت تمثل رقعة مصر القابلة 
للزراعة» كان نحو مليون فدان ملكا للأسرة المالكة؛ وحوالى مليون آخر لطبقة 
الإقطاع؛ ونحو مليون ملكيات أجنبية من أفراد وشركات. بكلام آخرء كان حوال 
ثلثي (54,5 بالمئة) الأرض الزراعية حكراً لنحو 5 بالمائة من الملاك فقط. وبعد تنفيذ 
قرارات الإصلاح الزراعي أولا عام ١904‏ ثم عام ,19451١‏ نجد أن سفح الهرم من 
أصحاب الأملاك (أي 45 بالمائة من الملاك)» الذي كان يملك قبل الثورة ثلث 
الأرض أصبح بعد الإصلاح الزراعي في مرحلتيه يملك نصفها. أما قمة الهرم قبل 
الغورة ( بالمئة من الملاك) التى كانت تملك ثلثى الأرض» فأصبحت تملك 
.0 .6 اهةك) 0 1 
نصفها”'. 


إن مثل هذه الهرمية الطبقية الناتجة من طبيعة توزيع ملكية الأرض لا تقتصر 
على مصرء بل يمكن القول إنها الصفة العامة لكل البلدان العربية الزراعية» ويخاصة 
قبل الإصلاحات الزراعية التى تّمت بعد الانقلابات العسكرية؛ كما كان الحال فى 
العراق وسورياء وفي بلدان أخرى ل تتم فيها مثل هذه الإصلاحات؛ كما في المغرب 
(وهذا ما سنتعرض له في فصل لاحق حول الطبقات الاجتماعية). ما بهم قوله هناء 
إنه طالما أن الزراعة هي التي تشكل نمط الإنتاج الاقتصادي في الريف». فإن سوء 
توزيع الملكية الزراعية هو في صلب تكوّن الطبقات الاجتماعية في القرى العربية. 


'"' - ويتمحور التنظيم الاجتماعي والاقتصادي في القرى العربية حول العائلات 
الممتدة» بل كثيراً ما تكون القرية مجموعة من العائلات الممتدة تقطن فى أحيائها 


(1) عبد الله ابراهيم سعيد» أشكال الملكية وأنواع الأراضي في متصرفية جبل لبنان وسهل البقاع؛ 
١19١4 - 46١‏ (بيروت: [د. ن.اء ١598‏ ). 
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الخاصة المتلاصقة. وربما يجوز أن يقال ان القرية هى عائلة العائلات متوحٌدة بأصولها 
وكثافة التزاوج والتفاعل في ما بينهاء ويعزّز ذلك ميل أهل القرى لاعتبار من هو 
خارج القرية غريبا. وتتكوّن العائلة الممتدة من عدد من الأسر النواتية التي تحمل كنية 
واحدة وتعود بنسبها إلى جد واحد. 

انحن أنضا أن القرى تتصف بالتمركز في مكان خارج الأراضي القابلة 
للزراعة؛ كما في رؤوس الجبال وسفوحها العليا. وتحيط بالقرية عادة الأراضي 
الؤراعية التى تتضلها عن القزى الأخرى: وتتالفك القرى من عذه من الأحياة تعد 
بحلانات العرى وكديرا ما مدقن "هد اللعاء بأنماء عائلايا , من :ذلك اناقرية 
الكفرون في سورية تتألف من أحياء تعرف بأسماء عائلات زريق ورفقه وحيدر 
وسعاده وبدرهء وضمن هذه الأحياء تعيش عائلات أخرى كثيراً ما يتم التزاوج في ما 

وقد يشار إلى الأحياء بحسب موقعهاء فيقال الحيّ «الفوقاني» أو «التحتاني»» أو 
الحي «الغربي» أو «الشرقي». . . الخ. وكثيراً ما كات العاتلات والأحاءة وريفا نا 
تزال إلى حد ماء تتنافس» وقد تقع بينها خلافات مزمنة» مما يضعف من تضامن أهل 
القرية وتلاحمها وعصبيتها. غير أنه يمكننا أيضاً أن نذكر أن القرى كثيراً ما تتضامن 
في مواجهة اعتداءات أو تهديدات خارجيةء وقد يأ تضامنها على صعيد محلى كما 
على صعيد المجتمع ككل. من هذا القبيل» تمكن الإشارة إلى انتفاضات فلاحية عدة 
ضد الإقطاع والحكومات والاحتلال الأجدبي: وذلك خاصة في الأزمات الوطنية 
والمجتمعية. مثل هذا الكفاح يساهم في خلق إحساس عميق بالانتماء لدى الفلاحين 
في مختلف قراهم وبضرورات تجاوز الولاءات المحلية والعائلية. 


في دراسته لمديئة نابلس والقرى المجاورة لها خلال القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشرء وجد بشارة دوماني أن العصبية الرئيسية السائدة في هذه القرى كانت 
الحمولات الني تتكفل بتقديم الحماية والمعونة وحل النزاعات والمشكلات التي تعترض 
العائلات التي تتألف منها. وكان ذلك يتم على أساس الأعراف التي تختلف إلى حد 
بعيد عن الشريعة المعمول فيها فى المدن'2. وما وجده دوماني في ذلك الوقت قد 
وف خله تعفن التحول ين اندي لال عشطل بالكفير من أسنة اسايق حت 
الوقت الحاضر. 


من ذلك ما ورد في دراسة قامت بها روزماري صايغ حول تحوّل الفلاحين في 
مخيمات اللاجئين في لبنان إثر حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام ١157‏ إلى ثوار» 


)١7(‏ ,كماطعك8 أمطمل دا كاتودوءط لابه كتتمطء « عاط «عتاوءاوط عترارعناوء5 220 ,1200:0211 جمقلاوع8 
27-28 .مم ,(1995 بووع؟2 عاصعه ]تاه 01 لإأتوع كاملآ :هن , لإعاءعاىء8) 1700-1900 
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فتقول إن «تضا من القرية وتفامين عائلاتها له يتناقضان» 1 يوسخ أحدهها الآخر. 
كانت الخلافات والنزاعات جزءاً من حياة القرية ولم تشكل أبداً مهديداً جدياً للتعاون 
الاقتصادي والتماسك الاجتماعي. إن الميل للنزاع» الأمر المرتبط بندرة الموارد» والذي 
تعززه المنافسة في سبيل الشرف والوجاهة» كان يوازيه سعي دائم للمصساهة 237 


ما تصفه روزماري صايغٍ هيو شأن القرى المنفتحة على بقية المجتمع والمهددة 
بأملاكها واقتلاعها من أرضها. أما القرى المنعزلة النائية التقليدية فكثيراً ما كانت تعاني 
طبقية جامدة وحزبية عائلية ضيقة. كانت تسيطر فى الغالب عائلة واحدة أو عائلتان 
أى قلةامن العائلات غك العائلات الالشري . مسؤغة سيطرعنة بالؤزاتة واكك (كمنا 
في حالتي تلك العائلات التي تدعي أنها من السادة والأشراف) ومستمذة وجاهتها من 
ملكية الأرض الواسعة ومن نفوذها السياسي المتوارث”*'2. من هنا ما توصّل إليه 
زهير حطب فى دراسته لحذور تطور بنى الأسرة العربية من أن بنية الأسرة تتصل» 
كما تتصل الطبقات الاجتماعية» ب «شبكة العلاقات التي تمحورت حول الأرض» 
وب «طبيعة ملكية الأراضي راوع ال 


لذلك نستنتج أن الأسرة في الريف كانت وما تزال وحدة اقتصادية اجتماعية 
يعمل أفرادها معاً فى سبيل تأمين معيشتهم. كل بحسب قدراته وتوزيع العمل 
التنغارف عليه: -وفى هذا الاطاو» لآ يقتصر عمل المرأة غلن الأعمال المدزلية ».بل 
يتعداها في الريف إلى الفلاحة والحصاد والاحتطاب والحياكة والشيع» وق عسل 
هذه المهمات تتلقى المرأة مساعدات جمة من بناتها منذ طفولتهن. كذلك» يساعد 
الأبناء» خارج البيت على الأغلب» في مهمات الفلاحة والسقاية والحصاد والرعي 
ورش المزروعات والعناية بها. 

إن العصبية العائلية الممتدة تنشأ من ضرورات التعاون» وعن كون العائلة وحدة 
اقتصادية اجتماعية ‏ أي وحدة إنتاج ‏ في سبيل تأمين المعيشة ورفع مستواها وتحسين 
المكانة الاجتماعية في المجتمع. بذلك تتصل أهمية قرابة الدم اتصالا وثيقاً بأهمية العمل 
المشترك في ظروف قاهرة واضطرارية. من هنا اننا سنظهرء حين نتناول العلاقات 


1. برممائا و'ءإممء2 4م نوع امهضة أ غم اودع 10 كتدوع اتوطر ,كماسةادءلوط رطوءنزة5 لإممجرعوم‎ )١١0/( 

صسدهل؟ نزم لزمناعنا له كأضا له طكايم بوممسعطعط هنا كممتملاو ءام ومن ناضمر ونع ]عامط تمر 12000060 

.(1979 رؤوعع] 260 نت0لدمط) 3 .مم رزوعليء5 أممط 710016 الإكاقستمط 6 

(18) انظر: شاكر مصطفى سليمء الجبايش : دراسة انثروبولوجية لقرية في أهوار العراقء ط ” 

(بغداد: مطبعة العاني» 51 ص ١54‏ لكك وعوداائط! صمتعرك كل تمععوم7 (/76 راءء 52 .8 عولتامآ 

.148-13 .مم ,(1960 رووع:2 صمع اطع ذك/7 أه ادمع املا :1/11 بربمطعة سورمة) 

(19) زهير حطبء. تطور بئى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة» 
الدراسات الإنسائية؛ علم اجتماع الأسرة (بيروت: معهد الإنماء العربيء 19105))» ص 158. 
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المتبادلة بين البادية والقرية والمدينة» ان العصبية العائلية ليست مستوردة أو مقتبسة من 
حياة البادية أصلاً وبتأثير منهاء بل هي منبثقة في الحالتين من أوضاع خاصة مشتركة 
متوفرة في حياة البادية كما في حياة القرية نفسهاء أي من أوضاع وظروف خاصة 
بها. إن ملكية الأراضى وضرورات حصرها فى العائلة تقتضى التشديد على قرابة 
العصب (من ناحية الرجل)» وعلى قرابة الرحم (من قبل المرأة) نتيجة لمشاركة المرأة في 
مختلف مهمات الحياة الزراعية» وعلى ضرورات التكاتف» فيصبح لقرابة الأخوال 
والخالات أهمية تكاد توازي أهمية قرابة الأعمام والعمات. ويشار الى كل ذلك في 
السودان بكلمة أسرار (جمع سر) .بمعنى أقارب (جمع قريب). 

وبسبب اتساع هذه المهمات وتشابكهاء تشدد العائلات في القرى على أمية 
إنجاب الأولاد (ومن هنا بالتالي الأزمات في حالة عدم الإنجاب والزواج بامرأة ثانية 
والسليات المحيطة بمفهوم العاقر أو العُثْرَة)؛ وعل الزواح الفاكر والداخل أو بين 
الأقرباء»؛ وعلى حصر الملكية فى العائلة الأبوية» وعلى جعل القرارات شأنا عائليا لا 
شأناً فردياء بما في ذلك القرارات المتعلقة بالزواج والطلاق والإرث والتنشئة. 


ومن الظواهر المثيرة للانتياه ف في التنظيم الاجتماعي وعلاقته بالقرية» اقتران اسم 
العائلة بالمنزل الذي تسكته وتتوارثه جيلاً بعد جيل؛ ٠‏ فيستعمل مصطاح «البيت» أو 
«الدار» بمعنى عائلة. لذلك يتم الترادف بين المصطلحين فيشار إلى عائلة فلان بتعبير 
(بيت» أو «دار). وبسبب 0 00 والترادف». تسود فى حضارة القرية رغبة فائقة 
المخافظة عل منؤن العائلة وعبيته . اعرف ,شخطي] سيد لجان مواد ١‏ قطن فيح 
أمريكية منذ حوال نصف قرن بدّلت مناطق سكنها عدة مرات من دون أن تشعر بأي 
ارتباط عاطفي بأي من المنازل التي كانت تسكنها سابقاً. غير أنها من ناحية أخرى 
تعيش في قلق مستمر حول مصير منزل العائلة القديم في قريتها في لبنان» فتكثر من 
الكتابة إلى أقربائها هناك تحنهم على الاهتمام به وترميمه كي لا ينهار. إن هذه السيدة 
تعرف فى قرارة نفسها جيدا ان انميار المنزل فى القرية واضمحلاله يعنيان انهيار العائلة 
رافصا لد اسمها: ' 


وتتصل ببذه الظاهرة ظاهرة جديدة في القرى اللبنانية والسورية نتيجة للهجرة 
إلى المدن أو الخارج. يلاحظ من يزور هذه القرى أن هناك منازل غير مسكونة فخمة 
وحديئة جهزة بمفروشات مُكلفة. يعمد بعض أبناء القرى القاطنين في المدن أو الخارج 
إلى بناء «منزل العمرا» ليس حيث يقيمون ويعملون ويقضون غالبية حياتهم ربما 
لنهايتها. بل في القرية التي ولدوا فيها وحيث أصولهم»ء وذلك في سبيل حفظ اسم 
العائلة وإعلاء شأنها وتمسكاً بجذورهم. إن المنازل هذه التي نادراً ما يسكنوتها 
ويكتفون بزيارتها طقوسياً بين وقت وآخر ولفترات قصيرة» هي رمز العائلة وتعبير عن 
رغبة عميقة بالمحافظة على اسمها بين أجيال لم تولد بعد. وكثيراً ما تكون تعبيراً عن 
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رغبة دفيئة في إبراز المكانة الشخصية أو العائلية في القرية. 


وللقرى تنظيماتها واهتماماتها السياسية المحلية وحتى الوطنية والقومية. يتمحور 
التنظيم السياسي الرسمي في القرية حول منصب المختار (في الهلال اللخصيب)» أو 
العمدة (في مصر والسودان). أو الأمين (في المغرب العربي الكبير)» الذي يشكل 
صلة الوصل مع الإدارة المحكومية في ما يتعلق بتصريف الأمور اليومية وبدوائر 
النفوس. وكثيرا ماايكون :هذا النضب. ورائياً ويفيل إلى عقيل الحكومة أكثر نه تمتيل 
الشعب أو للموازنة بين الطرفين» فيُعنى إضافة إلى تصريف الأمور اليومية بالمحافظة 
على الأمن والتصديق على الطلبات والمعاملات الحكومية والإدلاء بالشهادات والتدخل 
في المنازعات وتسهيل مهمات جمع الضرائب. 

وقد نشأت خلال القرن العشرين ظواهر سياسية جديدة» منها قيام تعبئة سياسية 
تتمحور حول التنظيمات والأحزاب السياسية الموالية والمعارضة التى أخذت تجد لنفسها 
تربة خصبة في الريف. وقد اكتشفت بعض الأحزاب السياسية أن أهل القرى أكثر 
ميلا للثبات في انتماءاء مهم الحزبية من أهل المدن» فتكتسب العائلة هوية سياسية تنتقل 
مق ميل إل آحتن: وود نكت هذ التنظيمات السياسية تحدياً كبيراً للوجهاء من أبناء 
العائلات النافذة . وأخيراً نشأت أدوار سياسية بارزة منها دور المخبرين والمخبرات ممن 
يتحرون على الأحزاب المعارضة» ويسمح لهم بحمل السلاح» كما أضفى عليهم 0 
وقوة حتى اقتصادية بما يتلقون من رشى مالية وغيرها. 

وللدين دوره المهم في التنظيم الاجتماعي في القرية» ولكنه» كما سنرى في 
فصل لاحق حول السلوك والمعتقدات الدينية» هو أقرب إلى الدين الشعبى منه إلى 
الذين الرضمى البنالدفى الدة وين صلوف) الققة» حاص عدي تي اللتنيبات 
الدنة الرمية و سي :قد افون العياةة يمول الأول والاأمرحى كييك 
الفلاحون تمسكاً عميقاً بالدين (رغم أن كلمة كافر تعني في الأصل فلاح أو ساكن 
الكفر أو القفر أو القرية» ربما لبعده عن مركز السلطة السياسية والمؤسسة الدينية 
وعصيانه بدلاً من الطاعة والخضوع لهاء والتهرب من دفع الضرائب وتمسكه بالأولياء 
والمزارات) . 


وما يلفت النظر فى القرى أن أضرحة الأولياء والمزارات تحتل أهمية خاصة بين 
الفلاحين (وللنساء دور مهم في مثل هذا التعبد الطقوسي أكثر ما للرجال» خاصة 
حيث توجد فى القرية مؤسسات دينية رسمية مرتبطة بالمركز فى المان). ولشدة إيمان 
سكان القرى بالمزازات والأولياء» كثيراً ما تتضالح المؤسسات الدينية الرسمية معها 
وتشارك الفلاحين طقوس تعبدهم. يقدم الفلاحون للمزارات» بصرف النظر عن 
انتمائهم الديني والطائفي» القرابين والنذور ويحرقون لها البخور والشموعء؛ طالبين 
إليها المساعدة في حل مشكلاتهم اليومية والتغلب على الأزمات الخاصة والعامة. 
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ثم إن الفكرة الدينية «البعث من الموت وتجدد الحياة؛ هي فكرة خاصة في 
مظاهرها المستمدة من الديانات القديمة والحديثة. كما ف الدين المسيحى » فقد انيثقت 
في الأصل من تجارب الحياة الزراعية» أي من تجربة دفن الحبوب في التراب في 
الخريف لتولد أو "تقوم من الموت» ثمرأ وحبوبا وزهرأ وفاكهة في الربيع والصيف. 
من هنا الاعتقاد القروي العميق أن الموت ليس نباية» بل بداية وطريق لقيام الحياة 
الجديدة» وكثيرة هي الأساطير المقترنة بهذه الفكرة كتلك التي تدور حول تموز 
وأدونيس واوزيريس وايزيس والخضر ومار جرجس ومار الياس” "© . 

وبين طريف ما يمكن الإشارة إليه ان عدداً من الشعراء العرب الذين يعودون 
إلى أصول فلاحية (مثل بدر شاكر السياب وأدونيس وخليل حاوي ومحمود درويش 
الموت والبعث كل بطريقته الخاصة وبصور متنوعة. بهذا المعنى يقول بدر شاكر السياب 
فى قصيدته «مدينة السندباد» : 

فنومنا براعمانتباهء وموتنايخببىيئ المحياه 

كذلك يقول في قصيدة النهر والموت: 

أود لو غرقت فى دمى إلى القرار 

وأبعث الحياة. إن موتي انتصار. 

ويقول أدونيس في قصيدة البعث والرماد من مجموعة أوراق في الريح مستوحياً 
أسطورة الفيشيق: 

يُقال فيه طائر موله بموته 

وقيل باسم غده الحديد باسم بعثه 

يحترق 

والشمس من رمادو والآفقٌ. 

المؤيفة والسيي وان يننا 


0 انظر معلا : فراس السواح» لغز عشتار» طء (دمشق: دار المنارة» 5 وحسنى حداد 
وسليم مجاعص » بعل هداد : دراسة في التاريخ الديني السوري (بيروت: دار أمواج » .)١1491*‏ 
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للموت في حياتنا بيادرُ . 

 :‏ ما عدا هذه الحوانب المهمة من التنظيم الاجتماعي وتجارب الحياة فى القرية 
وحياة الفلاحة» يجدر بنا أن نختم هذا الحزء من بحئنا بالإشارة إلى التمييز الذي يجريه 
الباحثون بين الزراعة النهرية» كما في مصر وجنوب العراق» والزراعة المطرية كما في 
سوريا والمغرب العربي. كدي الرراعة المراية فيا لطبي الجصياع كتاف عن 
التنظيم الاجتماعي الذي تستدعيه الزراعة المطرية. بين بين أهم هذه الاختلافات أن 
المجتمعات الزراعية النهرية»؛ كمصرء تحتاج إلى قيام قم مركزي بيروقراطي تخطيطي 
دائم» ٠‏ متمثل بالدولة» من أجل تأمين الري المنتظم وإنشاء الترع والسدود والجسور 
والعمل على تلافي الطوفانات والحدّ من مخاطرها. 

من هنا أن الدولة في المجتمعات النهرية تكتسب قوة هائلة» يصبح الفلاح 
تجاهمها معرّضاً لمختلف أنواع الهيمنة والتدخل في شؤون حياته اليومية» وحتى في 
انتزاع ملكية الأرض منهء فيتحوّل إلى فلاح غير مالك للأرض التي يجاهد فيها ومن 
أجلها. وقد كانت علاقته بالدولة فى كثير من الفترات والعهود علاقة هيمنة 
وإزسامة وبقاصه ون بعرو عل عصان أرامرها وليه كالففاء خل ير مساق 
على حد تعبير عبد الرحمن الشرقاوي في رواية الأرض» فتضطهده لحساب مستغليه 
وتتعالى عليه وتضطره للعيش على هامش البقاء مهدّداً في صلب وجوهه وبقائه» كل 
لحظة. وعندما تدفعه للثورة في الأزمات المستعصية» لا تتردّد الحكومة في استعمال 
أقسى العقوبات لقهره وفرض الطاعة عليه» فلا يبقى له تجاه هذا الوضع المهين إلا أن 
يصرخ من أعماقه الجريحة» «عطشان والنيل في بلادنا»"' 2 . 

ومقابل المجتمعات الزراعية النهرية التي تهيمن فيها الدولة فتفرض الخضوع 
والوفاق والاندماج الاجتماعي» هناك المجتمعات الزراعية المطرية (كما في سوريا 
واليمن والمغرب) حيث يعتمد الفلاحون على الطبيعة أكثر مما يعتمدون على إدارة 
الدولة» فيتمكنون من العيش خارج نطاق نفوذها وتدخلها اليومي في شؤون حياتهم. 
لذلك تنشأ لدى الفلاحين في المجتمعات الزراعية المطرية القدرة على التمرد ومقاومة 
هيمنة الدولة وفرض الملكية الخاصة. كما أنه من الملاحظ أن الجماعات القبلية 
والطائفية والعرقية فى المجتمعات الزراعية المطرية تتمكن من الاحتفاظ بعصبياتها وشبه 
استقلاليتها عن الدولة المركزية. 

ثم إن الفلاح في البلدان التي تعتمد في زراعتها على الأمطار قد لا يحتاج إلى 
بذل المجهود البشري الشاق كما يحتاج الفلاح في البلدان النهرية. وربما أهم من هذا 
كلهء كما يقول جمال حمدان, انه «ليس هناك من يمكنه أن يحبس عنك المطر أو 


2»)١904 عبد الرحمن الشرقاوي؛ الأرضء. ؟ ج (القاهرة: الكتاب الذهبي لنادي القصة؛‎ )1١( 
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يتحكم في الا القدرة الوحيدة التي تتحكم بالمطرء كما في المعتقدات 
السورية القديمة»؛ هى القوة الإلهية. لذلك سّمَيت الأرض التى تعتمد على المطر 
وليس على السقاية بأرض البعل وما تزال تُسمَى كذلك في الهلال الخصيب حتى 
الوقت الحاضر. 

كذلك يجدر بنا أن نختم هذا الجزء بالتمييز أيضاً بين القبلية الزراعية القروية 
المستقرة والقبلية البدوية الرعوية المتنقلة» وخاصة حيث يوجدان جنبا إلى جنب كما في 
السؤدان اليم فى دزاية. سول التدة القلية ون اليمن > موق الناء غيل قل عد أب 
غانم أن بعض هذه القبائل تستعيد أصولها إلى حوالى 06١‏ سنة قبل الميلاد» وتقاوم 
الاندماج الاجتماعي والسياسي. متمسكة باستقلاليتها ومنتظمة في جماعات وكيانات 
سياسية مسلحة محاربة. وتنتظم القبائل في ائتلاف أو تجمعات قبلية كبرى أهمها 
تجمعات قبائل حاشد وبكيل» فتضم كل منهما عدداً من القبائل الفرعية وتحدّد هويتها 
في صراعها وتنافسها مع التجمع القبلي الآخر. يتم ذلك رغم ادعاء الأخوة باعتبار أن 
قبيلة حاشد تنتسب إلى جدها الأول حاشد بن جشمء كما أن قبيلة بكيل تنتسب إلى 
جدها الأول بكيل بن جشم. وان الكثير من الأنماط السلوكية التقليدية ما تزال سائدة 
حتى اليوم في كل من هذه التجمعات القبلية» ولكل منها مشيخاتها التي تعود إلى 
زمن بعيد. من ذلك أن مشيخة آل الأحمر عل حاشد تعود من دون انقطاع إلى 76٠١‏ 


سئة . 


لم إن عضن القبائل المسحة يكلب “فق سيان لانم بالفاة الكدونة وتماتها من 
المعاش » كما سبق ووصفاهاء والمتمثل بالترحال وعدم الاستقرار في مناطق صحراوية 
أو شبه صحراوية في المناطق الحدودية في الشمال والشرق المجاورة لقبائل البدو 
الببجل "في الشريرة الدربية ١‏ افيما يكلب هل القانن التتهرة طابع ا طياة اوزاف ونتطاة 
الفلاحة بالدرجة الأولى والعيش في القرى والارتباط بالأرض» وارتباط بعضها 
ببعض . وقد أدّت التطورات الحضارية والاقتصادية مؤخراً إلى قيام طابع جديد ايجمع 
بين حياة الزراعة وما يرتبط مبا من ضرورة الاستقرار المكانى. وحياة البداوة وما يرتبط 
بها أيضاً من تمسك بالعلاقات والروابط القرابية والعصبية القبلية»"'. 


هذه هي» إذن»ء بعض جوانب التنظيم الاجتماعي في القرية كما يمارسها 
الفلاحون وسكان الأرياف عامة. ولهذه الجوانب» في ما بينها ومن حيث علاقتها 
بالأرض والحياة الزراعية» شبه كبير بالقيم الاجتماعية التي تنبثق منها وتعمل بدورها 


(56) حمدانء؛ شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان» ص ١؟١.‏ 


(11) فضل عل أحمد أبو غانمء البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلفء ,2))١9868‏ ص الا. 


53 


يم أن نلحظ هنا حدوث خلل مستمر في تنظيم القرية الاجتماعية نتيجة للهجرة 
الواسعة إلى المدن والبلدان الأخرى» ولتداعي بعض الحواجز بين مختلف أنماط 
المعيشة » ولتزايد ميل الشباب للابتعاد عن الزراعة والاستعاضة منها بالوظائف 
الحكومية في المدن. 


ثانياً: القيم والتقاليد الريفية 
في الوقت الذي يمكن النظر إلى الفلاحين على أنهم أكثر اهتماماً من غيرهم 
بالتغيير في الأنظمة السياسية والاقتصادية بسبب الأوضاع المجحفة التي يعانونها لزمن 
طويل» وكما يستدل من انتمائهم للأحزاب العقائدية ولدورهم في الانقلابات 
العسكرية في عدد من البلدان العربية وكيا مصر وسورنا والعراق واليمن والسودان 
والجزائر» نجد من ناحية أخرى أنهم أكثر تمسكاً بالتقاليد الاجتماعية من أهل المدن. 
تت ب اد 111 تكلّمت على الفساد والرشوة الواسعة الانتشار 
فى مراكز السلطة على مستويات رفيعة» وذكرت على العكس من ذلك حدثاً اختبرته 
حمص: 
بالكرامة والاعتزاز. فى طريق عودتنا من تدمر باتجاه حمص إلى قلعة الحصن ضللنا 
لسري سارت اريم مالك قن يدر أل كردا ين راي الزراعية التي م 
نعرف ما هى. ولما قال [الفلاح] إنها اكمون» أصابنا العجب لا نعرفه من ندرته وَل 
نكن قد رأيناه من قبل إلا في كميات ضثئيلة. طلبنا حفنة فملا لنا الفلاح كيساً منه. 
ولا مد [صديقي] هشام يده إلى جيبه وأخرج محفظته ليعطيه ثمنهاء براحم العادج 
بضع خطرات إل الوراء واضعاً كيس الكمون وراء ظهره ه وقال بحزم لا يمكن أن 
يساء فهمه: 9إذا كان بدك دع اوسن الع يق كمون. هذه هدية». وظل الفلاح 
محتفظاً بالكيس وراء ظهره إلى أن أعاد هشام المحفظة إلى جيبه. فناوله إياه عندئذٍ 
مبتسماً ابتسامة مشرقة كالصباح في تدمر) ا 
يتمسك الكثير من الفلاحين» وبخاصة في تلك القرى النائية التي لم تتأثر بالقيم 
التجارية السائدة فى المدن» بقيم العطاء هذه وغيرها من القيم التقليدية . ولكن لا 
: يجوز أن نستنتج من ذلك أن الفلاح يقاوم الحداثة المتمثلة في الاستفادة من التكنولوجيا 


)١5(‏ حليم بركات» حرب الخليج : خطوط في الرمل والزمن. يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» »)١497‏ ص 778. 
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وما يرافقها من قيم التحرّر من وضعه المعيشي الحالي . في دراسة ميدانية قامت فيها 
فاطمة المرنيسي ومليكة البلغيثي في المغرب؛ توصلتا إلى أن الفلاح يرفض أسلوب 

عيشه التقليدي ويرغب في إقامة علاقة جديدة مع محيطه الاقتصادي والاجتماعي من 
خلال استيعاب التكنولوجيا الحديثة ومطالبة الدولة بالتدخل في تحقيق المشاريع 
التنموية. ليس صحيحاً أن الفلاح يقاوم التغسن: » بل هو يطالب بالتغيير ويرغب في 
أن ينعم ب ما يتعو به أهل. الاك ويمدلك نما يمتلكون» ويقيل ينهم :عل العلم خين 
تتوفر له المدارس. أما المشكلة الحقيقية التي يعانيها الفلاح فهي التفقير المتزايد 
والتقلص المستمر لملكية الأرض» هذا الوضع الذي ربما يؤدي إلى الاقتناع عند بعض 
الفلاحين «بأن خل هذا المشكل» أي تحسين المستوى المعيشي » ؛ ليس في متناول الفرد 
بل بيد الدولة»» وذلك لأن «الفلاح الغربياوي ٠‏ يعي أنه يلعب وهو خاسر مسبقاء 
ولكنه يعرف بأنه محاصر داخل دور اخام فى نعي عات لين 

إن للفلاحين قيماً خاصة مرتبطة ارتباطاً عضوياً بطبيعة نمط معيشتهم» وبين 
أهم القيم التي يتمسكون بها حتى الوقت الحاضر تلك التي تتصل اتصالاً مباشراً بقيم 
التعلق بالأرض» والقيم العائلية» وقيم ا معيشة » والقيم الدينية » والقيم الطبقية المتعلقة 


١‏ - قيم التعلق بالأرض 

إن التعلق بالأرض هو قيمة القيم في حياة الفلاح القروي. إنها جذوره ومورده 
ومقر موته والبعاثه. هو غني بها وفقير منبوذ من دونها. يطمح قبل أي شيء الى أن 
يقتنيهاء فيحرثها ويجني ثمارها ومحاصيلها ويتمتع بهاء أو يبني عليها منزله العائلٍ 
المتوارث جيلاً بعد آخر. وإذا ما نشأ خلاف بينه وبين الآخرين 2 فأغلب الظن أن 
ذلك يحدث بسبب الخلافات حول ملكية الأرض» وكثيراً ما يكون ذلك بينه وبين 
إخوته وأقرب الناس إليه» نما قد يوحي بأن الأرض قد تأتي قبل العائلة الممتدة في 
سلم أولوياته الحياتية. وعندما يفقد الأرض أو و يُقتلع منها لسبب من الأسباب 
القاهرة» فإنه يشعر بأنه منفي ومعلق في الهواء بلا جذور ومن دون مرساة تملحه 
الشعور بالطمأنينة والاستقرار. وهو يعاني الشعور بالذنب والندم حين بهملها أو يتخل 
عنها لسبب من الأسباب. 

ثم إن ثمار الأرض ومحاصيلها ليست رزقاً وطعاماً فحسب» بل هي تشكل 
عنصراً مهما في مخيلة الفلاح وذاكرته الشعبية يستمد منها أمثاله وصوره الشعرية 
وتخزوناته النفسية اللاواعية. في أحاديثة العفوية وشعره الشعبي» لا يتغنّى بالزهور 


(55) فاطمة المرنيسى ومليكة البلغيثى» «العائلة القروية المغربية : مواقف من التقليد والحداثة»» الثقافة 
الجديدة» السنة 6.3 العدد ”77 2)١9837(‏ ص 050 
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والقمر والغيوم والمطر والندى والصخور والجبال والأودية والينابيع فحسب » بل يتغنى 
أيضا بالسنابل ؤالعنب والتين واللوز والنخيل والرمان والبرتقال والزيتون والرعتر. 
وفي تغزله بالمرأة كثيرا ما يشبّهها بالأرض. ومكونات جسدها بالأثمار فيرى عينيها 
لوزا وصدرها رمانا وفمها تينا أو رُطباء بل إنه يتغنّى بالشجر المثمر وغير المثمر مثل 
الحور والسنديان والزيتون والشربين والآرز. وهو مولع بالماء والمطر حتى التعبد. 
وليس غريباً أن تكون علاقة المصري بالنيل علاقة حميمة حتى ليستمدّ منه هويته 
المتميزة. فيعتبر نفسه ابن النيل وتصبح مصره نيلا ونيله مصر. وهذه هى أيضاً علاقة 
العراقي بالفرات ودجلةء وحيث لا أنهر يتغتى الفلاح بالمطر غناء تعبّدياً. 

الأرض هي التي تحرّك أعماق الفلسطيني» وما إن فقدها حتى أحس بالاقتلاع 
من جذوره والنفي الذي لن يتجاوزه سوى بالصراع من أجل تحريرها. هذه الأرض 
المفقودة هي التي تشع وتفيض في شعر الكثير من الشعراء والكتاب الفلسطينين الذين 
يكتبون باللغة العربية العامية أو الفصحى» ومنهم محمود درويش الذي يقول: 

مشت الخيول على العصافير الصغيرة 

فابتكرنا الياسمين 

ليغيب وجه الموت عن كلماتنا. . . 

فأذهب بعيداً في الغمام وفي الزراعة 


اكتبت مرائيها الطيور. وشوّدتتي 


ورمت معاطفها الحقول وجمعتني 
فاذهب بعيداً فى دمى! واذهب بعيداً في الطحين 
نات لزان السيطء و اعتهال انيف 


إن لغة محمود درويش ومفرداته وصوره هي فلاحية في مصادرها وإيجاءاتهاء إنها 
لغة «القرنفل» واأكتيجاز المنافي»؟» و«زواج الدوالي؛» و«سياج الياسمين»). و«تدشين 
العناقيد؛؛ و«القمح شعراء و«الأرض التي نحملها في دمنا»» و«التأجج كنباتات 
الجليل». و«مروج تتلاشى في الضباب»» و«أنا الحامل عبء الأرض/ء و«جلدي 
عباءة كل فلاح سيأتي من حقول التبغ كي يلغي العواصم»؛ و«مهرجان الأرض»» 
| واكانت الأرض رغيفاً»: و«في شهر آذار... قالت لنا الأرض أسرارها الدموية». 
وانشيد التراب»: و«أسمّي التراب امتداداً لروحي»»؛ و«أسمّي العصافير لوزاً وتين»؛ 
واأسمّى ضلوعى شجر)ء و«سيدتي الأرض»» واأنا زهرة المشمش العائلية»» وافى 
00 تمتد فى الأرض... وتنتشر الأرض فينا»»ء و«أنا الأرض. 2 
الذاهبون إلى حبة القمح في مهدها احرثوا جسدي». و«الغابات ريش في جناحك»» 

5” / 


وافلتجدّد أيها الأخضرٌ موتي وانفجاري). . . الخ” " . وحين يتغرّل محمود درويش» 
تمتزج المرأة بالوطن كما يمتزج الوطن بلمرأة» فلا نعرف هل يتغزل بواحدة منهما ام 
مهما معاً. 

وتتصل بالأرض قيم أخرى يتمسّك بها القروي الفلاح تمسّكه بالأرض مثل 
مفاهيم الخصب (وفي أساطيره القديمة كثيراً ما عبد آلهة الخصب»., والعطاء بلا 
حذود» والبات المتنوع ثبوت الفصول المتنوعة» والأمل بقدوم الربيع » والصبر مثل 
حبة القمح المدفونة في التراب ومثل الشتاء الطويل ومثل انتظار المواسم» والعفوية مثل 
هطول المطر وتدفق الماع والأمل مثل وعود الغيوم وقدوم الربيع . 


' - القيم العائلية 


تشكل العائلة مقيدزاً يفي الوكنه ذانه اتجاهاً قيمياً محورياً آأخر غير الأرض في 
حياة القرية. وإذا ما اضطر الفلاح أن ختار بين قيم الأرض والقيم العائلية . مختبر 
أزمة حادة يصعب عليه التغلب عليها أو تجاوزها مهما اختار. فهذا ما حدث حقاً 
للفلاحين الفلسطينيين الذين وجدوا أنفسهم في مأزق حرج كان عليهم فيه أن يختاروا 
بين البقاء في الأرض والمحافظة على شرف العائلة في الحروب العربيةٍ الإسرائيلية 
عام 4 وفي حزيران/ يونيو عام / 1١‏ . اختار بعضهم البقاء في الأرض كما في 
اليل واختار بعضهم المحافظة على سلامة العائلة عا لى الأقل مؤقتا . قال لي فلاح 
أثناء قيامى بدراسة ميدانية فى أحد لمحيمات الأردن توا بعد حرب الخامس من 
حزيران» «شردنا بعرضنا»» وكان قد سمع إشاعات من مصادر عدة عن اعتداءات 
على النساء من قبل جنود العدو» فترك الأرض في سبيل المحافظة على شرف العائلة 
وسلامتها. وكان أن ندم هذا الفادم وآخرون غيره للتخلى عن الأرض» فدخلت في 
الثقافة السياسية الفلسطيئية مقولة «الأرض قبل العرض» !"© . 


وبين أهم القيم العائلية التي ما تزال راسخة في ثقافة القرية الشعبية قيم 
التعاضد «الذي قل يقتضي حتى الثأر كما هو الخال بين البدو) والتعاون والتكائف 
والامتثال ال ار ول ل ار ل ويأقٍ في طليعة 
القيم الملاحية الأمومة. فالأم تمثل الحنان ونكران الذات فى سبيل العائلة» وهى 


(5 محمود درويش» أعراس (بيروت: دار العودة» /ال91١).‏ 

200 انظر كتابي بالاشتراك مع بيتر ضود بالعربية: حليم بركات وبيتر ضودء النازحون: اقتلاع 
ونفي : دراسة اجتماعية علمية. سلسلة دراسات؟ 1 (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية » .)1١4‏ 
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والأرض يرمزان لشيء واحد في الثقافة الشعبية الفلاحية: الخصبء والعطاء من دون 
حدود أو منّة. هذه القيم وغيرها سنتناولها في فصل لاحق حول الأسرة وفي محتواها 
الأعم أكان في القرية أو البادية أو المدينة . ثم هناك الأبوة التي ترمز للبأس والاحترام 
والجهاد في تمي حياة أفضل للعائلة التي هو رأسها وحاميهاء والأخوّة التي تشمل 
المحبة المتبادلة والمشاركة والتعاون والتضحية. الأخ رفيق وسند (ظهر) مهما دعت 
الظروف التي قد تقتضي التباعد والتنافس واقتسام الأملاك وسلوك طرق مختلفة. 

ولأن الحياة العائلية إعالة وتعاضد متبادل. يصبح للعائلة رأس واحد لا 
رؤوسء فيكون الامتثال لمشيئة العائلة قيمة وضرورة حياتية. في رسالة كتبها شاب إلى 
أخيه في المهجر (انظر نصها في الفصل الثامن)»؛ قال له: «رفعت رأسنا»» ولم يقل 
رؤوسنا إذ للعائلة رأس واحد. كذلك لأن العائلة تعاضد متبادل؛. يصبح الاعتداء على 
أي فرد من أفرادها اعتداء عليها جميعاً (ومن هنا فكرة الثأر أيضاً). ولأن السلطة 
القضائية التى تؤمّن العدالة قد تكون غائبة أو مجحفة فى القرية كما فى البادية. فإن 
الثأر قد يصبح هوساً يلاحق ابن القرية حتى في نومه إلى أن يشفي غليله. هذا لا 
يعني أن الثأر عادة مستوردة من البادية كما يظن البعض» بل هو مرتبط بأوضاع 
متشاببة وبضرورات تأمين العدالة وبحياة العائلة في القرية ومنبثق من بنيتها وثقافتها 
العامة. إن هذه القيم العائلية وغيرها شديدة الأهمية عند أهل الفلاحة» فلا يكون 
التخلٍ عنها سهلا. و«الدم لا يصير ماء». و«لا يحن على العود غير قشره». و«اللي 
بيطلع عن أهله يعرى». 


- القيم المعيشية 

ثم إن هناك عدداً من القيم العامة التي تتصل اتصالاً مباشراً بنمط معيشة أهل 
الفلاحة في محتلف جوانب حياتها اليومية. بين هذه القيم المثابرة والصبر (وعلى 
الأغلب أن تكون مثل هذه القيم مستمدة في الأساس من علاقة الفلاح بالأرض 
والمواسم المنتظمة التي لا بد أن تأتي في حينهاء ومن زراعة بعض الأشجار التي قد لا 
تثمر قبل وقت طويل)» والجيرة وحقوقها (فالجار قبل الدارء وجارك القريب قبل 
أخيك البعيد). وذلك لا تتطلبه حياة القرية من تعاون وتكاتف والمشاركة الجماعية 
ليس ضمن العائلة فحسبب»ء بل بين العائلات التي تتألف منهاء كما في حالات 
الخصاد وتميئة ئة المؤنٍ وتأمين الماء والمصالح المشتركة ومهمة بناء المنازل التي كانت في 
. السابق 20 عاماً. والدفاع عن القرية في خلافاتها مع القرى الأخرى أو الحكومة» 
والتمسك بالأعراف اللنوارثة حتى ولو كان ذلك على حساب القوانين الرسمية» 
والسعي لحل المشاكل بالتواسط والمصالحة بدلاً من اللجوء إلى قوات الأمن والمحاكمء 
والبساطة في العيش كل يوم بيومه, والمسالمة حين لا ْدّد الأرض والعائلة في 
الصميم . 
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5 - القيم الدينية 

الفلاح مؤمن عميق الإيمان من حيث تعبده لقوى الحياة المقدسة وتخوفه من 
قوى الشرء وهو شديد التمسك بانتمائه الديني بالقدر الذي هو متحرّر فيه من 
المؤسيسات الذيكية الرسمية الى خالا ما ايكون مركزها فى الذن. إل إبماته ليشن نايعا 
من المجردات» بل متصل بالواقع المحسوس وبالعلاقات الحميمة المجسّدة بالأولياء 
الذين يرى فيهم وسطاء مقدسين بينه وبين الله والذين يمنحونه البركة الإلهية. من هنا 
الصراع بين الدين الرسمي الذي يشدد على المجرد والمؤسسة والنصوص ويرى كل ما 
عداه خروجاً على الدين الحقيقى» والدين الشعبى الذي يشدّد فى تعبّده على العلاقات 
الشخصانية الحسية بالأولياء والقديسين من دون التنكر للمؤسسة والمفاهيم المجردة 
البعيدة المنال. من هنا أن المزارات والأضرحة تكثر في القرى وتمتزج طقوس عبادتها 
بطقوس الطبيعة عند مختلف الطوائف» وهذا ما سنتعرض إليه في فصل لاحق حول 
العلاقة بين الدين والمجتمع. يبقى أن نضيف هنا أن بين القيم الدينية الأخرى عند 
أهل الفلاحة قيم الرحمة والبركة والخوف من غضب الله والأولياء» والذي لا ينفصل 
عن خوف اعائل مق فعضب الأت.. 
© القيم الطبقية أو المكانة الاجتماعية 

يأني المجتمع القروي وسطأً بين المجتمع البدوي القبلي والمجتمع الحضري من 
حيث مدى تبلور التكوّن الطبقي والقيم المنبثقة منه. إنه أقل نزوعا نحو المساواة من 
المجتمع البدوي» غير أن بنيته الطبقية هي أقل تعقيداً منها في المدن» وخاصة الكبرى 
منهاء وتقليدياً كثيراً ما تساوت مختلف عائلات القرية ما عدا قلة منها كانت تتمبّع 
بالنفوذ والوجاهة والثراء الناتج من الملكية الواسعة للأرض. غير أن هذا التفاوت 
الطبقي لا يقلّل من المعاشرة» إذ ان المنازل القروية مفتوح بعضها على بعضها الآخرء 
فيتمٌ تبادل الزيارات دائماً من دون مواعيد وبين مختلف العائلات من دون تمييز 
ملحوظ. ولكن هذا الانفتاح لا يصل حتى القبول بالتزاوج بين العائلات المتفاوتة في 
الثراء والوجاهة. ولهذا كثيراً ما يتم التزاوج في العائلات الفقيرة في ما بينها وداخل 
القرية» وفي العائلات الوجيهة في ما بينها ومع الخارج من عائلات تمائلها وجاهة. 

ورغم التقرب بين عائلات القرية الواحدة» إلا أن هناك الكثير من التنافس 
والحسد المكبوتين. وحتى الكرم القروي» كثيراً ما يكون مرتبطاً بالتنافس في الوجاهة 
وفي سبيل إعلاء مكانة العائلة ونفوذها. من هذه الناحية» لا يبدو أن الكرم هذا 
مقتبس من البادية كما يرى بعض الباحئين. في طبيعة المجتمع القروي ما يحب 
للفلاحين المباراة والتنافس والمساجلة» فهم يتبارون في الرقص (كالدبكة في الهلال 
الخصيب التى ترمز إلى التكاتف والتنافس أو التباري في آن معا). وفي الزجل أو 
القير القعى ‏ فيقاز لله 7القاولة أو الكاشزة والسحال ريخ القغراء بارخال الشعر 

رق 


حول مواضيع متعارضة كالتغزل بجمال المرأة السمراء والمرأة البيضاء). وتجدر الملاحظة 
أن التنافس أو التباري فى قول الشعر فى بعض الأرياف العربية كجنوب مصر وشمال 
الشودان ما يزال يزافقه استعمال الترين والخضى» كما لو كانت تجرى معركة: حقيقية 
نم الكهراء. ْ 
5 - قيم المكان والزمان 

سبق أن أشرنا إلى قيم التعلق بالأرض في القرى» ويجدر بنا أن نشير هنا إلى 
شدة التصاق الفلاحين بالمكان. ومن الملاحظ أن النازحين من الريف إلى المدينة نادرأ 
ما يشعرون بالانتماء إلى المدينة حتى لو عاشوا فيها معظم حياتهم. لذلك يحرصون على 
العودة إليها في مختلف المناسبات المهمة» وفي دوائر نفوسها يسججلون أولادهم. 
ويريدونما مقراً أخيراً لهم. وقد لاحظتُ شخصياً أنني أصبحت مولعاً بالقرية كالكثير 
ثمن أعرفهم كلما تقدّم بي العمرء رغم أنني لم أعش في القرية سوى السنوات الثماني 
الأول من حياتي. وكان ولعي هذا سبباً في كتابة روايتين عن قرية الكفرون في سوريا 
التي ولدت فيهاء وكنت قد أشرت في الفصل الثاني إلى ما جاء في رواية طائر الحوم 
من أنني؛ «أحب شجرة الصفصاف لأنها تنكفئ على ذاتها وجذورها. كلما كبرت في 
الغفره الخنث أغضاق تحن جذوري40, ْ 

وللقروي الفلاح علاقة خاصة وحميمة بالزمن لشذة إحساسه به» وبخاصة 
بالفصول. إن لكل من الربيع والصيف والخريف والشتاء مدلولات عميقة في حياته» 
حتى غدت رموزاً موحية تؤثر في تشكل رؤيته للواقع ومفاهيمه للحياة والموت. من 
هذه المؤثرات أن القروي كثيراً ما يحدّد علاقته بالزمن على أنها علاقة صراع فيعتبره 
معه أو ضده. لذلك يحتفل به أو يصبر عليه أو يستفيد من فرصه. وهو يحس بجسده 


وليس بعقله فقط كفكرة مجردة أن الربيع تغلبٌ على الموت وأمل بالولادة والتجدّدء 
وأن الصيف زمن جمع المحاصيل والمؤن والمرح» وأن الخريف هو زمن الاقتراب من 
الشيخوخة ولكنه في الوقت ذاته موعد زرع الحبوب في جوف الأرضء وأن الشتاء 
هو زمن اللجوء إلى المنزل والاحتماء به من العواصف والأمطار والجلوس قرب النار 
وسرد الحكايات الشعبية التي هي نوافذ ذواتهم على حياتهم الصابرة المضطربة في آن 
معا. وربما يتعلق الفلاح بالماضي والمستقبل معا بقدر ما ينشغل بالحاضر. 


ثالثا : الهجرة إلى المدينة : 
رَيْفْنةَ المدن» حَضَرّنة القرية 
يشهد العالم في مختلف أقطارهء ومن ضمنها البلدان العربية» هجرة واسعة 
ومتزايدة من القرى إلى المان» وبخاصة إلى العواصم التي تنمو مثل ورم السرطان في 
(18) حليم بركات» طائر الحوم (الدار البيضاء: دار توبقال» 2))١984‏ ص .4١٠‏ 


مسا 


جسد الطبيعة والمجتمع» وإلى البلدان العربية الأخرى المنتجة للنفط بشكل خاصء 
وإلى خارج الوطن العربي (مثل هجرة العمال المغاربة إلى أوروبا وغيرهم من بلاد الشام 
إلى أمريكا وافريقيا واستراليا). وبعد أن كانت الهجرة الدائمة إلى الخارج تكاد تقتصر 
على الفقراء والمضطهدين في مطلع القرن العشرين؛ أصبحت في النصف الثاني منه 
تشمل أصحاب الأعمال والتقنيين وأصحاب الاختصاصات العالية والمهارات المهمة. 
وتعود أسباب الهجرة فى مختلف جوانبها إلى أسباب متعدّدة ومتشابكة اعتاد الباحثون 
تصنيفها إلى: ١‏ - عوامل دفع في الريف تضطر أهلٍ القرى إلى الهجرة؛ و؟ ‏ عوامل 
الجذب فى المدن أو البلدان التى يباجرون إليها طوعا أو اضطراراً. 


تشمل عوامل الدفاع من القرى إلى المدن والخارج في ما تشمل: 1 ترايد 
سكان القرى بمعدلات مرتفعة تفوق معدلات اتساع الأراضي الزراعية والإنتاج» 
ب غياب الخدمات الاجتماعية والمؤوسسات» من مدارس ومعاهد وجامعات 
ومستشفيات وشركات ومصانع في المناطق الريفية» بما فيها القرى والمدن الزراعية» 
ج - اقتصار مشاريع التنمية على المدن الكبرى» وهو ما أدى إلى توسع الهوة والفروق 
وعدم تكافؤ الفرص في مجالات التنمية والعمل» د تعمّق الإحساس بالتخلف في 
المجتمعات الريفية بالمقارنة مع المجتمعات الحضرية للأسباب المذكورة سابقا. وقد نتج , 
من ذلك حصول خلل في العلاقة بالأرض وفي القيم والطموحات» ه ‏ طبيعة العمل 
ا موسمي في الريف» إذ مخف العمل في بعض الفصول كالشتاء» و انتشار التعليم 
الابتدائي والمتوسط والثانوي في الريف». وهو تعليم يعد الطلبة ليس للعمل في 
الزراعة والقرى» بل في المدن مما تسبب بالهجرة إليها وساهم بخلق حالات من 
الاقتلاع والانفصام عن الأرضء وبنشوء طموحات ليس بالإمكان تحقيقها سوى بمزيد 
من التعليم والتخصص. 

وتشمل عوامل الجذب في المدن والبلدان المنتجة للنفط والبلدان المتقدمة في 
الحضارة: أ- توفر مزيد من فرص العلم واكتساب المهارات والعمل والتقدم على كل 
المستويات والاختصاصات فى الإدارات الحكومية والخاصة؛ وفى الشركات والمؤسسات 
الصناعية والتجارية» مما يؤمن رفع فسيدوايات المفيشلة»: ت- ازدهاز' المدن سيب 
مشاريع التنمية الاقتصادية والاجتماعية والإنسانية والتربوية والاندماج في الاقتصاد 
العالمي» ج ‏ سهولة المواصلات وحصول الثورة الإعلامية» د توفر الخدمات 
والتسهيلات الاجتماعية من مستشفيات من ناحية» ووسائل التسلية من ناحية أخرى» 
ه ‏ وجود نواة من المهاجرين السابقين من أقارب ومعارف وأصدقاء. 

وتجدر الإشارة أخيراً إلى إيجابيات الهجرة وسلبياتها بالنسبة للقرى ولمادن 
والبلدان المعنية» كما يبدو من الدراسات العديدة في هذا المجال. بين أهم النتائج التي 
تجدر الإشارة إليها هناء على أن نتوسّع في دراستها في ما بعدء رَيْمْنة المدينة وحَضرّنة 

ضرف 


أو مدْئّنة القرية» ما قد يعني ردم الفجوات بينهما من ناحية» وخلق فجوات أخرى 
على صعيد التفاوت فى مجالات التنمية ومستويات المعيشة والإحساس بالحرمان النسبى 
والظلم الاجتماعي من ناحية أخرى: بسبب قيام علاقات المواجهة وجهاً لوجه. لقد 
اختلطت أنماط المعيشة التي كانت سابقاً شبه منعزلة ومنكفئة على ذاتها وراضية بتوزيع 
العمل الذي نشأت عليه. طبعاً لمثل هذه التطورات نتائجها السلبية والإيجابية بحسب 
المنظور الذي نعتمده في تقويمنا للأمور. 

ومن الواضح حدوث تحل؛ من مجتمع ريفي ساد في مطلع القرن وحتى 
اعبات لقال بحن أكادكة اليه العزف لحن فى الريت 6 ال عنم موطريق يت 
أصبحت غالبية العرب تقطن المدن. وكنا قد أشرنا إلى هذه التحوّلات في السابق 
وسنتوسّع بوصفها لاحقاً. وبين أهم نتائج هذه التحوّلات تقهقر العمل الزراعي 
ييا ونشوء يطالة مستعصية في المدن. وقيام مدن وأحياء الفقر في المدينة» ونشوء 
طبقة الفلاحين ‏ العمال وإخصاب العمل الشوري» وازدهار الحركات والأحزاب 
والتنظيمات السياسية العقائدية التى تكون من مهامّها الأساسية تعبئة الطبقات 
والخجافارة الكاهحة المروكة ريده فى ديه قعية القعير :. ولدى ضيول ذلك 
فكدخافنات ررفية» كنا ذكرنا سابقاء- من'الوصوك إل المكم فى عدة كبين من 
البلدان العربية. وبوصولها الى الحكم خاصة عن طريق الانقلابات العسكرية لم تتمكن 
من إحداث التغيير الثوري المطلوب» وإن نجحت في إجراء إصلاحات جزئية» خاصة 
في مجال نظام ملكية الأراضي وتوزيعها. 

وإذا ما تأملنا بهذه التحوّلات من منظور أهل القرى أنفسهم» نجد أن هناك 
حنيناً لدمط من المعيشة أصبح مهذداً بالزوال أو لا تمكن العودة إليه. يقول أنيس فريحة 
الذي نشأ في قرية رأس المتن وعاش في مدينة بيروت: «نحن الذين رأينا النور في 
القرية اللبنانية نحن أبداً إلى مرابع الطفولة... : العين ودرب العين» الكروم ودرب 
الكروم؛ العودة ومراح العودة» القلع ومنابت الشيح :والوزال< :© والتتهرات البريفة 
تحت العريشة. وان... صور القرية تظل عالقة في مؤخرة الدماغ. وليس أشهى 
عندنا من أن نعود إلى القرية... ولكن حضارة القرية اللبنانية» قرية طفولتناء فى 
لزيق الرؤال. :ققد غزت اللشبارة الفرنة 'أقثر العرى اللتانة حي النائة متياة» وقد 
غزتها بعنف وقوة حتى ان صغار القرية أصبحوا لا يعرفون قرية آبائهم»!؟" . 

لذلك عمد أنيس فريحة إلى توثيق ما هذدته الحضارة» فدوّن ما خشى عليه من 
الزوال من فضائل» كالكرم والنجدة والقناعة والتقشف والصبر على المكاره وحسن 
الثقة والأمانة والصدقات السرية والمصالحة وحسم المنازعات واحترام كبير السن» 


2)١98٠١ أنيس فريحة» القرية اللبنانية: حضارة فى طريق الزوال» ط ؟ (بيروت: دار التهار.‎ )١9( 
. المقدمة‎ 
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وغيرها من الآداب العامة» وما تميّزت به القرية اللبنانية من ساحة الضيعة والمشاع 
والعليّة والتنور والصاج والمعصرة والطاحون والأتون والمشحرة والعين» وما يبذله 
الفلاح من جهد في نهاية الصيف ومطلع الخريف في تحضير مؤونة الشتاء من قمح 
وبرغل وكشك وقورما وزيت وزيتون ومخللات وحطبء. وما يتعلق بتدبير المنزل 
والمرأة التي هي قوام البيت» وما يتعلق بزراعة القرية التي تقوم عليها حياتها 
الاقتصادية؛ وما يتعلق بالأعراس والولادة والموت والدفن وحكايات الأولاد والألعاب 
والأعياد والشعر العامى والخرافات والمعتقدات وتقاليد التهنئة والتعزية» والعقلية 
السائدة كما تتراءى في الفولكلور الشعبي وغيرها. يصف كل ذلك بحميمية مَنْ يشعر 
أنه وصل إلى حافة هاية الأشياء التى نشأ عليها وأحبها فاستقرت فى أغماقه وأصبحت 
مثل هذه الحميمية نجدها في الكثير من الأعمال الأدبية العربية. أذكر منها 
بوجه خاص رواية الأرض لعبد الرحمن الشرقاوي, ورواية الحرام ومسرحية ملك 
القطن ليوسف ادريس» ورواية عرس الزين وقصص دومة ود حامد ونخلة على 
الجدول وحفنة تمر للطيب صالحء وطيور أيلول لإميلٍ نصر الله وأحلام التتجاوز 
(355م1765' 01 و0ت3ع10) للكاتبة المغربية فاطمة المرنيسي» وروايتيّ طائر الحوم وإنانة 
والنهر. ممابل هذا هناك روايات تتناول حياة القرية من منظور المدينة فتفشل فى 
اختراق قشور حياة الفلاحين وتعمل على تشوببهاء مثل رواية يوميات نائب في 
الأرياف لتوفيق الحكيم . ١‏ 
مثل هذه الروايات تشكل مصادر أساسية تفوق أهمية الدراسات الاجتماعية من 
حيث التعمق في فهم حياة الناس في القرى. ويرينا بعضها ‏ كما في أحلام التجاوز ‏ 
الفروقات الشاسعة بين القرية والمدينة» حيث تقارن فاطمة المرنيسى بين أَسْر المرأة فى 
منازل: قاض 'المسؤرة وانطلاقها التحوّرق فى خقول الريف» التفتيحة من -دوت حدوه عل 
الظبيعة .وغ وزد فى .هذا اصوصن قولها أن «الأطفال "فى الررعة كنانوا أشيد 
اقتحامية منهم في فاس»» وانه ”م يكن في الواقع من حدود لا كان بمقدور النساء أن 
يفعلن فى القرية. كان باستطاعتهن أن يزرعن نباتات غير عادية» وأن يمتطين 
الأخت. وآن يعجولن. بخرية:..: مقابل :ذلك + ذا متولنا فيح فلس كسدخن »7 


)5١(‏ لاط قطمواعع ماقطم ,64مطأط0 «معبم8 مه زه دعله1 :دعومدء:1 ره كتروء,8 ,أودتمععء/ة همسملنوط 
200 49 .مم ,(1994 .00 ,طرع نزعاوء/4001500-18 نذالا ,رعنتلمء8) 0و8 الا طابسى 
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الفصل الساوس) 
المدينة والمجتمع الحضري 


حدد ابن خلدون أهل الحضر بأهم هؤلاء الذين «تعاونوا في الزائد على 
الضرورة» واستكثروا من الأقوات والملابس » والتانق فيها وتوسعة البيوت... ثم 
تزيد أحوال الرفه والدعة فتجيء عوائد الترف البالغة مبالغها في التأنق في علاج 
القُؤْت واستجادة المطابخ وانتقاء الملابس الفاخرة في أنواعها من الحرير والديباج» 
وغير ذلك. . . فيتخذون القصور والمنازل» ويجرون فيها الماء ويعالون في صروحهاء 
ويبالغون في تنجيدها. . . وهؤلاء هم الحضر.ء... ومن هؤلاء من ينتحل في معاشه 
الصنائع ومنهم من ينتتحل 0 وتكون مكاسبهم أنمى وأرفه من أهل البدوء لأن 
أحوالهم زائدة على الضروري» © . 

وفي مقارنته للبدو والحضر من حيث الضبط الاجتماعي والسياسي» أي من 
حيث طبيعة علاقة الناس والمجتمع بالسلطة. يرى ابن خلدون «ان الله سبحانه ركب 
في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق الشر فيهم الظلم والعدوان بعض على 
بعض. .. فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض تدفعه الحكام والدولة. . . 
وأما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايخهم وكبراؤهم)”" . 

كذلك يرى أن لأهل البدو النسب (وبالتالي القبيلة)» ولأهل الفلاحة القرية»؛ 
ولأهل المان الوطن بسبب الاختلاط في الحواضر وفقدان العصبية. وفي حديثه عن 
المدن الكبرى ذكر «أن الحمامات بلغ عددها ببغداد لعهد المأمون خمسة وستين ألف 
حمام» وكانت مشتملة على مدن وأمصار متلاصقة ومتقاربة تجاوز الأريعن» ولى تكن 


)١(‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» )2 ص .1551-1١160‏ 


م" 


مدينة واحدة يجمعها سور واحد لإفراط العمران. كذا حال القيروان وقرطبة والمهدية 
في الملّة الإسلامية» وحال مصر والقاهرة بعدها فيما بلغنا لهذا العهد»”". إن اتساع 
المدن وانفتاحها على بقية المجتمع ورغبة منها بالسيطرة وتأمين الحصول على ما تحتاجه 
إليه علاقتها بالريف والبادية» إن كل ذلك جعلها تحرص على دورها كمركز للمجتمع 
والوطن ككل» وليس كمركز لذاتها فحسب. 

في رأينا أن المدينة تُحدّد قبل أي شيء آخر بوظائفها لكونما مركزاً للنشاطات 
الاقتصادية والسياسية والإدارية والاجتماعية والثقافية والدينية والترفيهية أكثر نما تحدّد 
بحجمها وعدد سكانهاء رغم الترابط الوثيق بين الأمرين. من هنا أن ينسب الباحثون 
ظهور المدن إلى ضرورات 0 التجاري» وإقامة مواقع دفاعية» والضبط السياسي». 
وتراكم فائض الإنتاج الزراعي» وتوسّع النشاطات والمرجعيات الدينية المرتبطة 
بالسلطة. وتنظيم الري النهري كما في مصر والعراق» والتواصل الآمن , بين المجتمع 
وبقية العالم الخارجي. . . الخ. 


وعلى وجه التحديد»؛ توصّل ألبرت حوراني”*؟' في تناوله لحياة المدن إلى أنها تنمو 
حين يُنتج الريف فائتضا من حاجاته من المزروعات». ثما يمكن فريقا من الناس من أن 
يعيشوا من دون الاعتماد على زراعة محاصيلهم أو تربية مواشيهم» فينصرفون إلى صنع 
سلع للبيع والقيام بخدمات تحتاج إليها بقية أجزاء المجتمع. من هنا اقتران نشوء المدن 
بالحاجة إلى أسواق آنية هى نقطة اللقاء الحيادية بين البادية والريف والمدينة. وكانت 
تقام هذه الأسواق أسبوعياً فتسمى سوق الأربعاء أو غيره من الأيام» أو سنوياً عند 
ضريح ولي من الأولياء يمه المؤمنون بأعداد غفيرة للعبادة والتبادل التجاري. وكثيراً 
ما تحرّلت هذه الأسواق بمرور الزمن إلى مدن تحيط بها مجموعة من القرى الريفية 
فتنشأ بينها علاقات التكامل كما علاقات التناقض في المصالح . 


ومثالاً على ذلك ان مديئة حلب كانت نقطة التقاء لبيع الحبوب وشرائها من 
سول منورية الداغلية» والتاكية فق التلذل الؤاقفة إل الشمال مبياء: وماق والابل 
في البادية, والبضائع المنقولة عبر الطبرق التجارية البعيدة المدى. . ثم إن قيام 
الامبراطورية الرومانية وما تلا ذلك من نشوء الامبراطورية الإسلامية بين المحيط 
الهندي والبحر المتوسط أمّن تلك الأوضاع الضرورية لقيام سلسلة من المدن الكبرى 
كبغداد والبصرة والموصل ودمشق وحلب ومكة والمدينة والقاهرة والقيروان وفاس 
ومراكش وقرطبة وإشبيلية وغرناطة. وقد نشأت في هذه المدن طبقات غنية من التجار 
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جلبت المحاصيل الزراعية من القرى الريفية المحيطة بها والبضائع والسلع عن طريق 
التجارة البعيدة المدى . 


كذلك كانت المدن الكبرى مركزاً لصنع ما يحتاج إليه أهل الحضر والفلاحة 
والبادية» كالأقمشة والأدوات المعدنية والخزفية والجلذية والأطعمة المعلبة والصابون. 
ونتيجة لهذا التبادل؛ لم تكن الفواصل والحدود بين المدن والقرى واضحة المعالم كما 
هو واضح من علاقة مدينة دمشق بقرى الغوطة حولها. وكانت تقع داخل بيروت 
الكثير من البساتين حتى منتصف القرن العشرين» وكان منها حتى عام ١48/8‏ ما هو 
على جانبي شارع الحمراء الذي تحوّل منذ ذلك الوقت إلى مركز تجاري وترفيهي . 


وإضافة إلى التجار والصئاع» تألف سكان المدينة من الطبقات الحاكمة والمهنية» 
من علماء وقضاة ومحامين وسياسيين وأطباء وأساتذة وحرفيين يعملون في مؤسسات 
الدولة والمحاكم والجامعات والمدارس وبيوت العبادة والزوايا والمستشفيات والمخازن 
والأسواق والمطاعم ودذور التسلية وغيرهاء كما تألفوا من عمال وباعة صغار وخدم 
وطبقات فقيرة دونية» وغيرهم ممن يعملون على هامش الحياة الاقتصادية والاجتماعية. 
كذلك سكنتها طوائف وجماعات عرقية وأجنبية مما زاد من ازدهار المدن وتنوعها 
وتشعُب أحيائها. وفي المركز من كل ذلك هيمنة السلطة السياسية. هذه الأمور كلها 
مجتمعة أسهمت في تحديد معالم المدينة وتَيّزها الساطع من القرى والبادية» وفي قيام 


ثقافة حضارية متطورة تشكل نواة الثقافة السائدة في المجتمع ككل . 


وليست المدينة واحدة. بل هي شديدة التنوع والاختللاف في ما بينها وليس 
بينها وبين الريف والبادية فحسب. يشير فؤاد الخوري”” إلى أن مفاهيم ابن خلدون ل 
«الملك؛». و«العمران»)» و«الحكماء و«الدولة» ترتبط ارتباطا عضويا بالمعنى الرمزي 
للمدينة التي يشتق لفظها من «دان» ومعناه قاضى أو حاكمٌ أو كم على. وبذلك 
تكون المدينة قد عنت في الأصل المكان الذي يجري فيه الحكم والقضاء. ولكن هذا 
الوصف لا يكفي» فالمدينة بالإضافة إلى كونمها مركز الحكم والنفوذ والقضاء والقوة. 
هى أيضاً مركز التجارة العالمية والمحلية (فتوجد فيها الأسواق التجارية والصناعات 
والحرف والبنوك)؛ ومركز التعليم (فتوجد فيها الجامعات والمدارس والمعاهد 
ومؤسسات الأبحاث والمكتبات ودور النشر والصحف والمتاحف)» ومراكز العبادة 
(المساجد بمآذنها الكبرى الشامحة والكنائس والكاتدرائيات والأضرحة والزوايا وطبقة 
'رجال الدين التي تتمتع بمكانة اجتماعية رفيعة)» ومراكز الإدارات والفنون والحرف 


(5) فؤاد اسحق الخوري» «التمدين وتخطيط المدن وإدارتها في الشرق العرربي»؟ للستقبل العريء 
السنة ؟. العدد 20 لموز| برهو الكؤكك ص ١لل.‏ 


يدر 


والصناعات والترفيه والخدمات العامة كالمستشفيات وغيرها. وكما أن الحكم فيها غير 
منفصل عن العمران» كذلك ما كان للعمران أن ينمو ويستمر من دون الحكم. 


وكثيراً ما صئّفت المدن بحسب وظائفها وأنشطتها ومواقعها وتجاريها التاريخية 
وتنظيمها الاجتماعى والاقتصادي. ومن هنا الجهد الذي بذله فؤاد الخوري فى دراسته 
المدينة بالتمييز بين خمسة أنواع من المدن: النوع الأول هو المدن الواقعة على طريق 
القوافل» وقد ظهرت فى مختلف أطراف الممالك الكبرى الطرق التجارية العالمية البعيدة 
المدى» وتتمثل هذه المدن بتدمر في سوريا والبتراء في الأردن» ومكة قبل ظهور 
الإسلام. والنوع الثاني هو مدن المزارات» وهي ظاهرة طائفية في الأصل قائمة خارج 
نطاق سيطرة الدولة» وتتمثل بالنجف وكربلاء في العراق» والمدينة في الجزيرة 
العربية . والنوع الثالث المدن الإقطاعية» وهي امتداد لسلطة الدولة وتقع في السهول 
المفتوحة الخصبة والمروية» وتتمثل بمدن حمص وحماه في سوريا وطرابلس في لبنان 
والموصل في العراق وقسنطينة في الجزائر. والنوع الرابع هو مدن الفتوحات (الثغور) 
التي كانت هدفا حربيا للفاتحين على مرّ العصور التاريخية (فكل من يسيطر على هذه 
الات سيط ذلك عل مساحاك تتاضعة مر الأراضين الرونة والطرق التجارية 
الغاية): وحيكل هته المده تمد بوعل ويغداد:والبضرة والقاهرة والامكتدري:. أما 
النوع الخامس فهو المدن الصناعية. وهذا النوع من المدن ظاهرة حديثة بالمقارنة مع 
المدن الأخرى. وهي لا تحدّد بوجود مهارات صناعية» فكثيرة هي المدن التي تقوم 
ببذه النشاطات وخاصة مدن الفتوحات» بل بكونها بنيت في المقام الأول على الإنتاج 
الصناعى» وقد .بنيت مثل هذه المدن فى البلدان العربية حول صناعة النفطء وتتمثل 
بالكويت والدوحة وأبو ظبي وينبع وجبيل في السعودية» وتتميّز باستضافة نسبة عالية 
فل العمال الأحايك "+ 


كذلك جرت عدة محاولات أخرى لتصنيف المدن» فتوصّل الباحثون إلى القول 
بوجود مدن إسلامية وتجارية وسياسية وزراعية ودفاعية. ووجود مدن داخلية 
وساحلية» ومدن فى ملتقى الطرق التجارية العالمية» ومدن صحراوية مثل الأحساء 
والدمام والقصيم وعنيزة وغيرها. وكما تَحدّد المدن بوظائفها ومواقعهاء تحدّد هي 
بدورها الثقافة التي تنشأ فيها. يقول السيد الحسيني: «ان الإسلام يُعدَّ - بحق ‏ دين 
المدن». وانه «من أكثر الأديان تشجيعاً لنمو المان»» وانه «نشر ثقافة حضرية» بكل 
ما ينطوي عليه هذا التعبير من معان. ويرى إضافة إلى ذلك ان المدن الإسلامية 
كانت «تمثل أسواقاً تجارية رئيسية»؛ وعواصم سياسية مؤثرة» وقواعد عسكرية ثابتة») 
كما كانت «مقراً للسلطة السياسية» ومركزاً لإدارة الشؤون الدينية وحصئاً قوياً 


.1١١5 1١١١ المصدر نفسه. ص‎ )١( 


للدفا اع القومي». وكان «المسجد الكبير) والسوق وقصر الحاكم والحمامات من أهم 
59 هذه المدن”""» وهي معام شديدة الترابط في ما بينها. 


واعتادت الدراسات الاستشراقية النوض فى وصف ما تعتبره جوهر المدينة 
الإسلامية بالمقارنة مع غيرهاء من دون الربط بين الوظائف والمواقع من ناحية» 
والثقافة السائدة من ناحية أخرى» بل انها تجاهلت ما قامت عليه المدن في الأصل»ء 
وركزت بدلا من ذلك عل ما اعتبرته الثقافة السائدة. هذا ما دعا عالمة الاجتماع 
الأمريكية جانيت أبو لغد لكتابة دراسة نقدية لبعض هذه الأعمال. تقول إن فكرة 
المديئة الإسلامية جاء بها عدد من الخبراء الغربيين الذين استندوا في دراساتهم هذه إلى 
عينة من المدن القديمة عند بدء الهيمنة الغربية في الربع الأول من القرن العشرين »2 
وبعضهم إلى أبحاث بعض. في منهج إسنادي من خبير إلى خبير» من دون تدقيق في 
غوامل نشو المذن ."وبين العناضر القى اعتمدغيا هذه الدراسات فى تمديد المديئة 
الإسلامية أن الإسلام في جوهره هو ديني حضريء وان هذه المدن أسستها عائلات 
حاكمة في العهود الإسلامية» وتتمركز حول الجامع سوق الجمعة ‏ والحمامات 
العامة التي تعد المؤمنين للصلاة؛ وتنقسم إلى أحياء سكنية خاصة بالجماعات الدينية 
والعرقية . 

ونُوجَت هذه الدراسات التى استفادت فى الأساس من دراسة مدن المغرب 
كفاس وتونسء كما قام بها علماء فرنسيون يعملون في إطار تنفيذ السياسة 
الاستعمارية» بمقالة نشرها غوستاف فون غرونباوم (تتنلةطعم نم0 صملا عحهاون©) 
بعنوان «بنية المدينة الإسلامية عام 224١466‏ قال فيها إن بين ما يميز المدينة الإسلامية 
غياب التنظيم البلدي المعروف في المدن الغربية» وعوّض من ذلك بأحياء شبه مستقلة 
تسبّر في عهدة شيوخها والشريعة الإسلامية. وقبل ذلك كان قد ظهر كتاب كارلتون 
كوون (دهه© «ماء1ءة©) الذي نشره لأول مرة عام ١10١‏ بعنوان [70:0ه007)» وفيه 
فَصْلّ حول المدينة استند كلياً إلى مصدر واحد يتعلق بمدينة فاس» معمّما استنتاجاته 
إلى بقية المدن الإسلامية. وتبع ذلك دراسة لحاك بيرك اعتمد في مضامينها كافة على 
الدراسات السابقة» فحذد المدن الإسلامية (بحسب ما استنتجت جانيت أبو لغد) 
بتعابير وظائفية على أنها مكان الشهادة والتبادل» أي باللغة القديمة الجامع والسوق. 

وكانت قد توسّعت مفاهيم المدينة الإسلامية بدراسات أخرى حول حلب 
ودمشق فى سورية استندت إلى أبحاث أجراها جان سوفاجيه 5810172860 1638) فى 
الثلاثينيات والأربعينيات» مظهراً أنبا استمرار للمدن البيزنطية» وهو ما يتناقض مع 


0) السيد الحسيني» المدينة: دراسة في علم الاجتماع الحضريء. ط " (القاهرة: دار المعارف» 
))١‏ ص 44 و7473 2 155. 


اكوم 


تلك الصورة المستمدة من الأبحاث حول مديئة فاس. غير أن هذا التناقض تم تجاهله 
في الدراسات التي تلت والتي حاولت أن تجمع بين النظريتين. هنا جاءت دراسة 
لابيدس (1015م12 118) التي يتناول فيها المدن الإسلامية مركزاً على دمشق وحلب فى 
العصر المملوكي  ١١190(‏ 1917) وعلى نظام الحكم فيها. وقد استندت بعض 
الدراسات في ما بعد إلى هذا البحث في مقولتها بصدد غياب نظام بلدي رويك 
في المدن الإسلامية. 

وتعترف جانيت أبو لغد بأنما سقطت في شرك بعض هذه التعميمات حول 
المدينة الإسلامية في كتامها المهم حول القاهرة الذي صدر عام 1/١‏ عن دار جامعة 
برنستون» وكانت قد أتمت كتابته عام ١١45717‏ واستفادت فيه من دراسات غيب .1]) 
(10© .8 .ىء بخاصة في كتابه مع هارولد بوين المجتمع الإسلامي والغرب. ثم 
بدأت تعيد النظر بمثل هذه التعميمات» بعد أن أخذت تصدر بعض الدراسات 
النقدية» ومنها الكتاب الذي حرّره عام 191٠١‏ البرت حوراني وسترن (5]6]2 .20 .5) 
حول المدينة الإسلامية. 

منذ ذلك الوقت أخذت جانيت أبو لغد تتعمّق فى دراستها لتدرك أن أغلبية 
الدراسات السابقة كانت تركّز على حالة واحدة وتعمّم منها إلى مجمل المدن الأخرى» 
فتساءلت: لاذا يتوقع الدارسون أن تكون المدن الإسلامية متشابهة وبأية أشكال؟ 
وبنتيجة هذا التساؤل وما تبعه من أبحاث قامت بها بعد ذلك؛. استخلصت أن المدن 
هي نتاج عدة عوامل وقوىء, وأن تفرّد شكل كل مدينة عن الأخرى يعود إلى تفاعل 
كل هذه العوامل والقوى وليس لعامل واحد منها فحسب. 

وبين هذه العوامل والقوى التي توصّلت إليها جانيت 5507 
الطقس» وتقنيات الإنتاج» والتوزيع والمواصلات» ونسق التنظيم الاجتماعي» 5-5 
القانوني/ السياسي؛ هذه العوامل التي تتبدل بشكل ملحوظ بتبدّل الأمكنة والأزمنة» 
ما يدل على أن العامل الديني ليس هو بحدّ ذاته العامل الحاسم . ولكن هذا لا يقلل 
من أهية العامل الديني» فهر عامل مساهم في تشكل المدن ونوعية العلاقات السائدة 
فيها. وبين أهم إسهامات الإسلام في تشكل المدن العربية : أولأ» التمييز القانوني بين 
طبقات السكان على أساس مواقعهم من الأمة (أي أمة المؤمنين) وبالتالي من الدولة» 
الأمر الذي قد يترجم بقيام توزع مكاني في بعض الأحوال» مما حدّ من قدرة الدولة 
على تجاوز التنظيمات الخاصة بالجماعات الدينية والعرقية» وما أثر فى موقفها اللامبالي 

من المجتمع المدي . وبذلك» أصبيحت الأحياء السكنية لبنة مهمة ة في بناء المدن العربية 

فى العصور الوسطى وحتى الأزمنة اللاحقة. ثانياً» تشجيع الإسلام الفصل بين 
الرحان والنساء» وهو ما جعله يتقيّد بضرورات هندسية ومكانية عازلة ليس فقط من 
حيث إمكانية الاتصال والفصل بين الأمكنة العامة والخاصة» بل أيضاً من حيث امتداد 
النظر والرؤية (من هنا انتشار 0 
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ولكن المدينة كما تفهمها جانيت أبو لغد ليست منتوجات وسلعاً (واءناكه:2)» 
بل عمليات متحركة (5+0065565) تتأثر بالتحوّلات التاريخية والتنوع تحت تأثير عوامل 
غير دينية كالبيئة والطقس وتقنيات البناء والعلاقة بين الحاكم والشعب. وحين تتغير 
هذه العلاقات وتترسشخ قيم المساواة بين الجماعات وبين المرأة والرجل» ٠‏ يحل الاندماج 
بدلاً من الانفصال في الكثير من المدن العربية . 


وكما بحث الدارسون في طبيعة العوامل التي أدّت إلى نشوء المدن وتنوعات 
تشكلها وفي تصنيفها إلى أنواع مختلفة» بحث بعضهم أيضاً في تأثيرات العوامل التي 
تؤدي إلى تطورها الدائم مهما كانت محافظة. من هذه العوامل العلاقات بين 
المجتمعات والحضارات» مما يساعد في فهم قيام المدن الجديدة والقديمة أو القصبة 
ضمن المدينة الواحدة» كما في المدن المغربية. وهناك تأثيرات النفط في تحوّل مدن 
الخليج ا كلياً» حتى لا يكاد يكون لها أية علاقة بالقديم. ومنها أيضاً العوامل 
السياسية وتبذل الأسر الحاكمة» كما حدث في مدن الجزائر» وفي مدن مراكش وفاس 
والدار البيضاء والرباط وطنجة وغيرها في المغرب» ومدن تونس والقاهرة ودمشق 
وبغداد والرياض . 


من هذا موت مدينة أنطاكية في سورية بانتهاء أمجحادها القديمة. فقد كانت 
لقرون واحدةٌ من أهم مدن العالم بفضل مركزها كمحطة لطرق الحرير وتقاطع 
الحضارات» فكانت عاصمة سورية ومركز الإمبراطورية البيزنطية» ثم بدأت تغرق في 
غبار التاريخ. لقد خسرتها سورية عام ١979‏ حين قدمتها فرنسا هدية لتركياء رغم 
إرادة أهلها العرب» فجاهدت عبئاً للاحتفاظ مبويتها. 


وعرفت المنطقة العربية نمط معيشة المان منذ عصور بعيدة يعود تاريخها إلى ستة 

أو سبعة آلاف سنة على الأقل. وهي في نمو مطرد على حساب القرية والبادية؛ 

فيشكل سكان المدن في باية القرن ما يزيد على 4١‏ بالمئة من مجموع السكان في كل 

من الكويت وقطر والبحرين» وبين ٠١‏ بالمئة و84 بالمئة في كل من لبنان والإمارات 

العربية المتحدة والسعودية وجيبوي» وبين ١‏ بالمئة و4" بالمئة في كل من العراق 

والأردن» وبين ٠١‏ بالمئة و54 بالمئة في كل من تونس والجزائر وسورية والمغرب 
وموريتانياء و١4‏ بالمئة في مصرء ودون 4٠‏ بالمثة في اليمن والسودان والصومال” . 


(4) ههه ععمعوو عنتصواو1 ,طارر84 6م15 :0000 عتصسواو1 عط1» ,لمطوندآ-ناطة أعمول 
ر(1987 نإهلة) 19 .01" ,دءتهياك اعمط 1410416 [0 [774ناول [1016/ه 17:11 «رععصة اعاع]1 [إقة1مم تتع امم 
.155-66 .رص 


(9) 1999 را«موء1 انءتممماءدء8 تمصع ,[1[11102)] عسسوعووءط امعسرمماءبه<1 كدم غ11 لعألملا 
(1999 رووعء وانوي انملا له01 :0ه0:1) 
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وفى سبيل إعطاء أمثلة حول نمو المدن المطرد» نذكر أن نسبة سكان المدن فى 
مضيو كانت حوال 15 يالئة (أى اقل بن نصف مليوة هن السكان فى فلن يوند عده 
سكانها على عشرة آلاف) في عام 187١‏ وارتفعت هذه النسبة إلى حوالى ١5‏ بالمئة 
في مطلع القرن العشرين» ومن ثم إلى "١‏ بالمئة في 214141 وإلى 58 بالمئة في نهاية 
القرن. وبلغت تقديرات عدد سكان القاهرة نصف مليون في مطلع القرن العشرين» 
وحوالى مليون في نهاية الربع الأول منه» ومليونين ونصف في الخمسينيات» وحوال 
ستة ملايين في السبعينيات» وتسعة ملايين في الثمانينيات» وقفزت إلى ١5‏ مليوناً ف 
العقد الأخير منه. . وفي الوقت الذي تضاعف فيه سكان مصر عشر مرات خلال ال 
١6‏ الأخيرة» تضاعف سكان القاهرة حوالى ثلاثين ضعفاء وشكل حوالى 7,٠١‏ بالمئة 
من حمل سكان المان في مصر””' '©2. وبذلك يفوق عدد سكان القاهرة ربع سكان 
مصر البالغ عددهم حولى ستين مليوناء ويعادل كلا من سكان سورية واليمن في 
شماله وجنوبه» ويفوق سكان سبعة بلدان عربية مجتمعة (هى الأردن ولبنان وغمان 
والإمارات والكويت وقطر والبحرين). ْ 


ولم يكن عدد سكان الرياض يزيد على سبعة آلاف نسمة عام ١857‏ (تتحدر 
غالبيتهم من أصول قبلية بدوية رعوية في الحزئرة العربية)» وبلغ عشرين ألا عام 
58٠‏ » ارتم داك الوقت إلى 755 ألفاً في السبعينيات» ووصل في نباية القرن 
إلى حوالى أربعة ملايين. وكانت قد تضاعفت نسبة سكان المدن ١45٠‏ - 5/ا9١‏ حوالى 
أربعة أضعاف فى كل من السعودية وقطر والإمارات العربية المتحدة. وكانت أبواب 
مدينة مسقط في عُمان تُغلق في المساء حتى عام 2191١‏ وكان على من يتجوّل فيها 
ليلا أن يحمل معه مصباحاً. منذ ذلك الوقت» تغيّرت المدينة تغيّراً سريعاً وكاملاً حتى 
كادت في منتصف العقد الأخير من القرن العشرين تفقد معالمها القديمة كلياً. وإن من 
ينظر إلى صُوّر دُبي وأبي ظبي ورأس الخيمة وععجمان وغيرها من مدن الخليج في 
الستينيات وصورها في العقد الأخير من القرن لا يجد تغيراً فحسب» 0 
شبه كلي كأنما لا علاقة بين الأمس والحاضر. وخلال الربع الأخير من القرن» بنيت 
في الإمارات العربية المدحدة عشرات الآلاف من المنازل مجهزة 7" الخدمات 


الضرورية»؛ من مدارس ومستشفيات وطرق وكهرباء ومياه ووسائل التسلية 


2020 انظطلس : «أموط 110016 عطا صا ممنامعتموطعنا له ععسمط0 علطم مصمع» ,العوذذ1 وعاتهط 0 
بزلت00111271207) 221 علاتتماكط ,نانعاء 1م 011 الأ كومتوترك ع :5م111 «رعاموظ ءل74140 ضغ لعاأمعوعوم رعمهم 
1 0 اوم لاملا تشنا بالإعاعطارعء8) كنالام2آ .1/1 وعآ لز 4عاللع ,مكتسوطمن «رعاكوط ء[40 :11 
ر.لهة 5300816 .لا 2اسقاملطة نمز «رعالامءط لوعنهه1مك50 ثخه مسنتطوءط] م8001 5220 0مه ,(1969 رووعوط 
مسمعوموعه :لنه لا بيعلط) لأجه 17 14002771 © 1م2607 1700711015 الرعاع مم «مراؤت ‏ احم 1414416 :1/1 

.(1987 بعدناه1810 


وكان عدد سكان مديئة بغداد ١5١‏ ألفاً عام 19404. وأصبح 500 ألفاً عام 
ه"ة. ثم 794 ألفا عام .١9651/‏ ووصل إلى مليونين ونصف عام /ال2191 وثلاثة 
ملايين في الثمانينيات. كذلك كان عدد سكان مدينة دمشق (التي تعتبر أقدم مدينة 
مسكونة باستمرار في العالم) يُقدّر بحوالى ثلاث مئة ألف في مطلع القرن»ء وبلغ نصف 
مليون فى الخمسيئنيات وثلاثة ملايين فى التسعينيات. وكان عدد سكان حلب يقل عن 
ربع مليون في مطلع القرن (بالمقارنة مع "١‏ ألفاً في حماه و80 ألفاً في مص 
و50 ألفاً في طرابلس الشام) وأصبح نصف مليون في الخمسينيات و1890 ألفاً في 
السيعثنات:. أما بيروت فقد كان عدد سكانها حوالى ١١8‏ ألفاً في نباية الربع الأول 
من القرن وأصبح يزيد على نصف مليون في الخمسينيات وارتفع إلى مليون ونصف 
في السبعينيات . 


وفي مطلع القرن كان هناك 71 مدينة في المغرب بلغ عدد سكانها جميعاً أقل من 
نصف مليون مشكلة أقل من تسعة بالمئة من مجموع سكان المغرب قاطبة. ٠‏ وفي 
منتصف القرن» أصبح عدد المدن 47 مدينة يسكنها حوالى مليونين ونصف بنسبة ربع 
سكان المغرب. وفي السبعينيات أصبح هناك ااا ال عبرا ب 
ملايين ونصفء» بنسبة 58 بالمئة من مجموع لمكم وكان سكان الدار البيضاء 
حوالى ١5‏ ألف نسمة عام ١,7‏ للخل ثم ارتفع إلى مليون ونصف في السبعينيات» 
زقدر يكطنة لاد كونى باز اليرت : 

ولعزايد'متككاك ادن السرنية الططرد ميقالة وتوجهاف التمقزة الثى (يشاركها فى 
بعض جوانبها ومظاهرها باقي بلدان العالم الثالث» وبين أهمها ما يلي: - 1 


- إن تزايد سكان المدن يعود بالدرجة الأولى إلى الهجرة والنزوح من الريف 
والبادية بالإضافة إلى النمو الطبيعى» وخاصة من قبل فئة الأعمار الشابة التى تسعى 
واطاضة. 


١‏ - تتميز سمات المدن فى غالبية البلدان العربية بهيمنة مدينة واحدة أو المدن 
الكبرى (11165© 8:6ا,0) (بغداد» القاهرة» دمشق» بيروت» عمان» تونس» مدينة 
الجزائر» الخرطومء صنعاء). إن تفوق المدينة الواحدة ضمن البلد الواحد لا يعود فقط 
لعدد سكانها بل لمركزيتها واحتكارها للخدمات الإنسانية المنقدمة. لذلك يحدث هذا 
التفوق المتعدّد الجوانب خللاً فى الحياة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والتنموية 
والثقافية في المجتمع ككل. ويحدث أن تطغى مدينتان على بقية المدن والريف. هناك 


5220 دز عوط ونه «رمعه11010 دز ده غمعتصوطءعتآ 20ة «دمندآنامه80» يستطدءط1 سذتلك8‎ )١١( 


(1980 تإقالآ) 3 .01؟ ,ععدعلء3 لماعوى 
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في مصر القاهرة والإسكندرية» وفي سوريا دمشق وحلبء. وفي لبئان بيروت 
وطرابلس» وفي العراق بغداد والبصرةء وفي السعودية الرياض وجدةء وفي لجنا 
طرابلس وبنغازي. كذلك هناك ظاهرة البلد ‏ المدينة الواحدة كما فى الكويت. 


'" - تتصف بعض المان العربية» وبيخاصة فى المغربء بوجود ازدواجية المدينة 
القديمة (أي القصبة) والمدينة الجديدة» كما في مدينة الجزائر والرباط وتونس وغيرها 
من مدن المغرب الكبير. ومما يزيد من حدة هذه الازدواجية وأهميتها الاختلاف الكبير 
بين المدينتين في شتى جوانب الحياة. تتصف المدينة القديمة بطابعها التقليدي في 
هندسة المنازل وتلاصقها وأزقتها الضيقة الملتوية المتشعبة» ومنازلها السكنية المسوّرة» 
وأزيائها الشعبية» وازدحامهاء وفقرها النسبي» وتشابك الأسواق التجارية وحلات 
الحرف اليدوية والمقاهي والمطاعم الشعبية. وعلى العكس من ذلك»: تتصف المدن 
الجديدة بطابع أوروبي» وبعمارتما الحديثة المرتفعة والمكوّنة من طوابق وشقق أو من 
فيلات سكنية» وبأزيائها الأوروبية» ومتاجرها الكبيرة التي كثيراً ما تتعامل بالبضائع 
الاستهلاكية المستوردة» ورفعة مستواها المعيشي على مختلف الصٌعد. 

؛ ‏ ثم هناك ظاهرة نشوء مدن «الأكواخ» و«الصفيح» و«أحزمة الفقرا 
و«المخيمات» التي يقطنها على الأغلب النازحون من الطبقات المحرومة والعمال 
اليدويون غير المهرة. ومن المعروف مثلاً أن بيروت أحيطت منذ منتصف القرن 
وبشكل متزايد بحزام من الفقر شكل مسرحاً للحرب الأهلية )١1140  191/0(‏ التي 
ما تزال آثارها تعرقل نمو المدينة ومحاولة التغلب على أزمات متفاقمة. كذلك يشار 
كثيراً إلى مدينة الأموات في القاهرة وإمبابة وشبرا وحلوان وغيرها من الأحياء المدقعة 
بالفقر والحرمان» والتى تعانى غياب مختلف التسهيلات والخدمات الاجتماعية بما فيها 
فقي الامو الكهور اس رلك القتسم فى اق احية مق داه #مدينة القررية لاتيهات 
الباز شين دده فى" الد نت د وقامتك قن أطرافك ملاكة توفين: لان وأخناء عقيرنة حدة مق 
هذا 0 مثل جبل الأحمر والسيدة المنوبية وبرج علي الريس وسيدي فتح الله 

- هناك أيضاً ظاهرة تأثير النفط وثرواته الكبرى في توسّع المدن وتحولهاء 

ا الاي اي بل في عدد كبير آخر من المدن العربية التي 
استفادت منها بطرق مباشرة وغير مباشرة. ومن أجل الاطلاع على التحولات 
الاجتماعية» يكون من المفيد 1 قراءة رواية مدن الملح لعبد الرحمن مليف » 
وسنتعرض إلى ذلك لاحقاً فى أكثر من مجال» ومن ضمن ذلك طبيعة المواجهة بين 
الخغارة والبدائة شي لعفاف الفط 

5 هناك أخيراً أزمات قد ل اميه مثل كثافة السكان (معدل كثافة السكان 
في القاهرة بلغ حوالى ١‏ ألف شخص في اميل المربع الواحد عامة» ووصل في 
بعضص أحيائها إل ستين الفا وحو 2 55 واحتكار التسهيللات في 0 
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الاجتماعية الأساسية من جامعات ومدارس ومستشفيات وأطباء ووسائل الاتصال (في 
مطلع الثمانينيات» كان يقطن 50 بالمئة من أطباء العراق في بغدادء هذا بصرف النظر 
عن نوعية العناية الطبية التى تتفاوت كثيراً من مدينة إلى أخرى وبين الأحياء وبين 
المديئة والريف» والريف القريب من المدينة والبعيد عنها)ء واستهلاك الغالبية الكبرى 
من الدخل القومي والطاقة. 

وللتعمق في دراسة طبيعة نمط المعيشة المتميز في المدينة» نتناول في ما يل واقع 


التنظيم الاجتماعي ومن ثم نوعية القيم الاجتماعية السائدة. 


أولا: التنظيم الاجتماعي في المدينة 

مقابل معيشة الرعى التى تسود فى البادية والمعيشة الزراعية فى القرية» تسود 
فى المدينة أنماط معيشية تتمركز حول التجارة والصناعة والإدارات الحكومية والخدمات 
الاجتماعية والمؤسسات الثقافية والترفيهية. يستدعي كل ذلك انفتاحاً على الخارج» 
وازدهار الأسواق» وقيام الإدارات البيروقراطية» ونشوء التنظيمات الرسمية وغير 
الرسمية والعامة والخناصة. كذلك يفترض نظريا على الأقل حصول توجّه نحو إقامة 
الشخصية غير الرسمية والأولية التي هي أكثر رسوحا في القرية والبادية» وكانت حتى 
وقت قريب تسود أحياء المدن نفسها. 

تتشكل البنية السياسية في المدينة من شبكات من العلاقات المنتظمة في 
مؤسسات الدولة» من تنفيذية وتشريعية وقضائية» وفي أحزاب ومنظمات وحركات 
سياسية موالية أو معارضة » وفي الجيش وقوى الأمن العام وفي النقايات والمؤسسات 
وشموخها من قلاع وأسوار ومبانٍ عامة ومتاحف وقصور ومجالس شعبية ووزارات 
ومحاكم . 

واللافت للنظر في المان العربية بشكل خاص المساجد وغيرها من بيوت 
العبادة» والمؤسسات الدينية من محاكم شرعية وجامعات ومعاهد تحتل مواقع بارزة في 
ساحات المدينة وأحيائها وأسواقها التجارية. ويلى هذه كلها من حيث الأهمية 
وخاصة إذا كانت متصلة أو تابعة للمؤسسات الحكومية والدينية. وأصبحت المؤسسات 
الاقتصادية والترفيهية كالفنادق والبنوك والشركات والمطاعم والمقاهى ودور السينما 
توازي مؤسسات الدولة والدين في شموخها ونفوذها وتأثيراتها في حياة الناس 
اليومية . 

ونتيجة لأنماط المعيشة المذكورة هذهء نشأت فى المدن تشكلات وتركيبات طبقية 
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واضحة إذا ما جرت مقارنتها بالقرى والمان الصغيرة. ولا يتطلب الأمر مجهوداً كبيراً 
كى ندرك شدة التمايز بين طبقات عليا تتمتع بثروات كبرى ونفوذ بالغ ومكانة 
اجتماعية رفيعة» وطبقات وسطى جديدة وقديمة» وطبقات دنيا عاملة وفقيرة» على 
الأغلب أن تكون من أصول فلاحية أو بدوية بحسب المدينة والبلد المعني بالأمر 


وتما يلفت النظر في العقود الأخيرة بشكل خاص تزايد الفروق الطبقية وتبلور 
الاستقطاب بين الأغنياء والفقراء» حتى ان الطبقات المتوسطة التى كانت قد بدأت 
تحتل مكانة خاصة عازلة بين قطبى البنية الطبقية وموحية بإمكانيات الحراك الاجتماعي 
أخذت بالتقفهقرء وأصبحت في بعض الأحوال مهدّدة بفقدان مكاسبها (راجع الفصل 
المتعلق بالطبقات الاجتماعية والنقاش الجاري حول هذه المسألة). وما يزيد من خطورة 
هذه الظاهرة أهمية الطبقات الوسطى من حيث دورها في تنشيط المجتمع الماني كشرط 
من شروط قيام الديمقراطية والتعددية. 


ونجد من ناحية أخرى أن المؤسسات الرسمية باختلاف أشكالها ومضامينها م 
تنفصل بعد عن الروابط والانتماءات والولاءات التقليدية من عائلية وقبلية وطائفية 
وعرقية. تقليدياًء نجد أن بعض العائلات كانت تنتسب للحرف التى تزاولها 
وأصبحت تعرف باسمهاء مثل آل حداد ونجار ونحاس وخياط وبيطار وصباغ ودباغ 
وخباز وقبّدجي وسمّان ولحام ولبّان وفران... الخ. ثم ان النشاطات الاقتصادية التي 

يزاولها الناس لا تنفصل عن الانقسامات الاجتماعية القائمة» إذ ثُقبل بعض الطوائف 
على مهن أكثر أو حتى دون غيرهاء وتكون بعض الحرف ورائية في بعض الأسر جيلا 
ينك ادر 


ومن أوجه العلاقة بين الدين والمهنة التشابه بين تنظيم النقابات المهنية والفرّق 
السو والطائفية. يذكر عالم الاجتماع اللبناني زهير حطب أن الفرق الصوفية كانت 

تضمٌ الكثير من الحرفيين والصناع. «فقويٌ التيار إلى درجة انتهى في فيها أكثر العاملين فى 
بعض فروع حرفة معينة إلى طريقة صوفية واخذة. “فاقتبسوا عنها الكثير» نخاصة ما 
تعلق منها بعلاقاتهم المتبادلة» فتكرّس وجود «الصنف» (أي صنف السلعة) أو 
«الطائفة» (جماعة العاملين في حرفة واحدة) أو ما نسميه اليوم «نقابة». كل صنف 
يضم ثلاث فئات من العاملين هم: : المعلمون والصناع والتدئرةة, ويتابع زهير حطب 
ملاحظاً أن علاقة المبتدئ بالمعلم كانت شبيهة «بعلاقة المريد بك بشيخ الطريقة الذي عليه 
أن ينقل سره إليه وأن يعلّمه تقاليد الفرقة»» وان «التركيب 7 للجماعة الحرفية 
كان يتوافق مع تركيب الأسرة من جهة باعتبار أن معظم العاملين في الحرفة هم من 
الأقرباء». ونتيجة لعلاقة الحرف بالطائفة والأسرة أصبح "لكل حرفة شيخ ينتخبه 
معلمو الصنعة»» وكانت المشيخة هذه في بعض الحرف «تنتقل بالإرث من الأب إلى 
الابن» شرط أن يوافق على ذلك معلمو الحرفة. وقد لعب الدين دوراً مهما في 
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نيط التجازه كنا تعبت العجازه عورا لا يقل أعية و “شيط الدين» فالحج مثلا م 
كن ترغلة دينية فقط» بل كان كذلك «رحلة تجارية»» إذ كان الحجاج «يحملون معهم 
بضائع بلادهم... ليبيعوها في المدن التي يمرون فيها ويشترون مقابلها عند عودتهم 
بضائع تلك المناطق. وكانوا [إبان الحكم العثماني] معفين من رسوم الصادر عند 
توجههم إلى الديار المقدسة» ومن رسوم الوارد عنلدك عودتهم 00 


لهذا لا يجوز النظر إلى الحرفة التي هي في أساس البنية الاقتصادية» وإلى الأسرة 
النى .هي في آساس البنية: الاجتماعية». وإلى الطائفة التي :هي في أسامن البنية الدينية؛ 
على أنها منفصلة ومستقلاً بعضها عن البعضء بل لا بد من النظر إليها على أنها 
متشابكة متفاعلة متداخلة تداخل هذه النشاطات الإنسانية المتنوعة في الواقع المعيش. 
ونضيف هنا فنقول ان بنية الأسرة في المدينة العربية لا تختلف اختلافاً نوعيا وجوهريا 
عنها في القرية» فهي تتصف أيضاً بأنها عائلة ممتدة مع مَيْل أوضح بين بعض الطبقات 
والشرائح الاجتماعية نحو النووية كما سنرى في فصل لاحق حول الأسرة. إن 
طبيعية توزيع العمل والأوضاع المهنية والاقتصادية (وهي تجارية وحرفية لا صناعية 
ثقيلة) هى التى أدّت إلى نشوء العائلة الممتدة ذات السلطة الأبوية المركزية والتماسك 
الداخلي والتلاحم مع الفروع. من هنا تقارب وتحالف وتآلف فروع العائلة والميل في 
بعض الحالات إلى تسمية أحياء معينة من المدينة بأسماء العائلات التى تسكنها. وكثيراً 
ما يتم العكس فتُّمسَى العائلات باسم المكان الذي تحدّرت منه أصلاً. 


ثم إنه جرى تحؤل مهم في مختلف هذه البنى منذ بدايات القرن التاسع عشرء 
ليس لمجرد الاحتكاك بالغرب وتقليده فحسبء بل نتيجة بالدرجة الأولى لا استتبع 
ذلك من تحوّلات في العلاقات التجارية الخارجية. واستخدام التكنولوجيا الحديثة» 
وحلول نمط الاقتصاد النقدي محل نمط الإعاشة القائم على تبادل السلع. وقد تم كل 
ذلك على حساب الحرف المحلية وتنظيماتها الخاصة فبدأت هذه بالتدهور منذ ذلك 
الحين . 


وبين التحوّلات المهمة» وبعضها نتيجة للاحتكاك بالغرب» كما يذكر السيد 
الحسيني» ظهور مدن جديدة (بور سعيد والإسماعيلية والسويس) وانتعاش المدن 
الساحلية والموانئ أو الثغور على حساب المدن الداخلية» فانتعشت بيروت والإسكندرية 
ومدينة تونس ومدن الجزائر والرباط وطنجة وجدة وعدن وغيرهاء واتساع الهجرة من 
الريف» وتضييق الفجوات بين البادية والقرية والمدينة (وبين الأحياء نفسها داخل 
المدن) بنشوء أو تحسن المواصلات» وتبلور الفروقات والتناقضات الطبقية» وقيام 


)١١(‏ زهير حطب» تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريمخية والاجتماعية لقضاياما المعاصرة» 
الدراسات الإنسانية؛ علم اجتماع الأسرة (بيروت: معهد الإنماء العربي؛ :)١91/5‏ ص ١الا١ ‏ 1/ا1. 
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الأحزاب والنقابات» وانتشار التعليم» وارتفاع مستويات المعيشة» واكتشاف النفط 
الذي أحدث تحوّلات ثورية في امتلاك الثروة» وإقامة مدن جديدة منفتحة على العالم 
الخارجي» ربما أكثر مما هي منفتحة على نفسها هي بالذات. 

كد ع ل ذلك باندماج الأحياء في نسيج المدينة العربية بعد أن كان الحي 
أو الخازره :« أوسا تسد اللوية ولتق مرفي العوى: الخاداؤلة) اتشكل كيديا وعد 
اجتماعية شبه مدل وربما يمكن القول إن كل مدينة عوية قبل هذه التحؤلات 
كانت في الأساس جموعة من الأحياء المتميزةء نما شكل عملا فسيفسائياً فريداً ختلفاً 
اختلافاً جوهرياً عن المان الصناعية الغربية. وهذا ما ركز عليه المستشرقون فى 
دراستهم للمدينة الإسلامية كما سبق وذكرنا. 1 

كانت القاهرة» وما تزال آثار ذلك واضحة حتى الوقت الحاضر» مؤلفة من 
أحياء كبيرة (تتألف بدورها من أحياء أو حَوار صغيرة) مثل السيدة زينب» والدرب 
الأحمرء وباب الخلق. والغورية» وخان الخليلي» والموسكي, والأزبكية» والقاهرة 
القديمة::والقاهرة النديدة» وبولاق + والتوففية > وعابدين» وغازةن سكي والميل: 
والروضة» والجزيرة» والزمالك» ولمعادي» والعجوزة» وامبابه» وشبراء والدقي» 
والجيزة» وحلوان. ثم إن هناك علاقة وثيقة بين توزع الأحياء هذه والبنى أو 
التركيبات الاجتماعية وخاصة الطبقية الاجتماعية منهاء وهذا بمعنى أن بعض الأحياء 
كانت» وما تزال حتى الوقت الحاضر في نباية القرن العشرين» يغلب عليها في كثير 
تع إذالاف سكن الطفات اللقرة كما علب دفن بعضها: الاشر مكن الطقات الفنية 
أو )التوسطة ١‏ 

يبدو هذا التشابك بدقة متناهية من خلال النتائج التي توصّلت إليها جانيت أبو 
لغد فى دراستها لمدينة القاهرة. لقد تمكنت هذه الباحثة»ء بناءً على الإحصاأ 
الرسمية هخ أن عدد غلاك عشرة مطنة كتر بالماط معيتكها من حيف الأزياف 
وأنساق الزواج والإقامة» ومستوى التعليم» والمهن. هناك أحياء تغلب فيها الطبقة 
الغنية مثل الزمالك وغاردن سيتي» وأحياء تغلب فيها الطبقة المتوسطة مثل الدقي 
وبعض أجزاء الروضة والمنيرة والمنطقة الممتدة من الفجالة والظاهر والسكاكيني حتى 
العباسية» وأحياء تزدحم بالطبقة الفقيرة مثل القلعة ومدينة الأموات وبعض ا 
والسئدة. زينيث والدوت الأحر والجمالية وكتيرا وامنانة379. 


بل أصبح التكوّن الطبقي بين أهم ظواهر مدينة القاهرة» إذ تجري تقديرات على 
أن حوالى 1٠‏ بالمئة من سكانها يعيشون تحت ما يعرف بمستوى الفقرء وأن الفروقات 


)١7(‏ 5010165 مماأعمصقط ,كممامماء ةلآ )0 عط إن دروء7 [100 :02720 ,لمطعبسآ-سطمة .هآ أعمول 
.1971 رؤوعء؟2 ل(تاأورع الملا لمأععمءط :811 رصماءهءصلوط) أموظ عوعلذ علطا مه 
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الطبقية في تزايد مستمر وخاصة منذ بدأت سياسة الانفتاح. وقد عمّت هذه الحالة 


مصر كافة بحيث ان خمسة بالمئة من سكانما أصبحوا بعد فترة قصيرة من بدء هذه 
السياسة الاقتصادية يحصلون على ربع الدخل القومي» وهبطت مقابل ذلك حصة حمس 
السكان الأدنى إلى ١‏ بالمئة من هذا الدخل. وقد تكوّنت في هذه المرحلة طبقة من 
الأغنياء الجدد . 

وقد تجسّدت الفروق والعلاقات الطبقية في أعمال أدبية مهمة قبل الانفتاح 
وبعده» مثل روايات نجيب محفوظ (وخاصة زقاق المدق والثلاثية ‏ بين القصرين» 
وقصر الشوق. والسكرية ‏ وأولاد حارتنا)» وفي قصة قاع المدينة ليرسف ادريس التي 
هي بين أهم وأعمق القصص العربية من حيث تصويرها للتدرج والتحوّل في التعرف 
إلى الاختلاف الطبقي من خلال الانتقال من منطقة إلى أخرى» وفي رواية ذات 
الحياة الإبداعية . 


ثم تّمت دراساثٌ عدة حول طبيعة العلاقات ضمن الحارة في مديئنة القاهرةء 
كتلك التي قامت بها نوال نديم فأظهرت أن عدداً كبيراً من النشاطات التي تحدث في 
أزقتها هي من النوع الذي ينحصر عادة وتاريخياً داخل المنزل» أي تلك التي تتميّز 
بالألفة والحميمية والقرابة» مما يدل على أن أهل الحارة من رجال ونساء يتعاملون مع 
الحارة كما لو أنها امتداد للمجال الخاص وليس العام؛ حيث لا يعرف الناس بعضهم 
البعض. من ذلك أن التعامل بين نساء الحارة ورجالها يتصف بالالفة كما هو الحال 
بين أهل العائلة الواحدة. حتى خارج الحارة؛ قد يرى أي رجل مقيم في الحارة أنه 
مسؤول عن حماية نسائهاء أو عن تصرفهن ويعطي نفسه حق التدخل في شؤونمهن 
الخاصة29 © , 

وما يقال عن القاهرة. يمكن تعميمه إلى حد بعيد على الكثير من المدن العربية 
الأخرى» وإن كان لا بد من أخذ الفروق بينها بعين الاعتبار. من ذلك أن مدينة 
دمشق كانت تقليدياً حتى مطلع القرن العشرين عبارة عن أحياء تحيط بها الغوطة وقرى 
ججاورة. وبين أحيائها الأساسية سوق ساروجة» باب شرفي » القصّاع . القيمرية» باب 
توماء الشاغورء السويقة» الميدان» القنوات». القصورء وغيرها. 

ويصف يوسف جميل نعيسة مدينة دمشق حتى منتصف القرن التاسع عشر بأنها 
كانت آنئذٍ «على شكل طائرة الأطفال الورقية» حيث الكتلة الأساسية منها تقع في 
الشمال وبشكل أساسي داخل الأسوار ويخترقها فرعا بردى. القنوات وبانياس» 


)١5(‏ لهجماعه2آ) «,معنهن 1ه هنه1آ1 3 ص ذعنء5 عط معءجاعط ملطكصه داع عط1» رستلوكك أوجولدح 


.(1975 ,لإأأودع نازولا هصهلله] ,مملاهاءء0155آ1 
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ويساير سورها الشمالي بردى الأصل» ويمتد بناؤها كذيل طائرة الورق باتجاه الجنوب 
وعل سداد بين تقريباً وبعرض ميل أو يزيد قليلاء ويخترق هذا الذيل طريق 
الحجازء بدءأ من حي القنوات فالسنانية فباب الجابية فقصر الحجاج فمصلى العيدين 
فميدان الحصى (الميدان التحتاني) فالميدان الفوقاني فبوابة الله. . . إلا أن الكتلة الرئيسية 
من الأماكن المسكونة كانت تفتح في الجهة الشمالية من أسوارهاء وتتكون الأحياء 
التالية بدءاً من الشرق إلى الغرب:... العقيبة ‏ العمارة البرانية - سوق ساروجة ‏ 
حي البحصة ‏ ثم من الناحية الجنوبية حي الشاغور البراني الذي يفصله عن السنانية 
مقبرة باب الصغير. وإلى الجنوب الغربي من قصر الحجاج يقع حي السويقة والشويكة 
وفى سفح قاسيون تقع الصالحية وإلى الشمال منها حي ركن الدين الذي يستقر فيه 
الأكراد)20 "2 , 

ويلاحظ نعيسة أن توزع السكان في دمشق «كان على أساس طائفي أو قبل 
وحتى حرفي. . . أما في ما يتعلق بالوضع الطائفي فكان الجزءان الشرقي والجنوبي 
خاصين بالنصارى واليهود» والشيعة من المسلمين... ولقد وزعت أحياء أهل الذمة 
غالباً بحسب مذاهبهم وطوائفهم... وأما بقية أحياء دمشق فكانت سكداً للمسلمين 
السنة... ونتيجة للظروف التاريخية التى أحاطت بها كانت تتميز حاراتها المنفصل 
عدوا ومن لمانا الوذ كاقت نذاو عازه ع سا1 مجه :الها مومه أ 
كنيسها وطريقتها لتوزيع الماء فيها... ونتيجة للاستقلالية التي تمتعت بها كل حارة 
كان لا بد لها من صلة وصل ما بينها وبين السلطة الحاكمة في المدينة» وبرز ذلك في 
شيخ الحارة وإمامها وأعيانها ورجال الدين فيها... ولقد أسهمت الفوضى وفقدان 
الأمن في مدينة دمشق في انتقال السلطات الإجرائية الحكومية إلى شيوخ الحارات؛ 
فكان كل واحد منهم يسهر على راحة أبناء حارته» وشكل هؤلاء الشيوخ والأغوات 
والأعيان ورجال الدين هيئة إدارية وأحياناً قضائية لحل العديد من مشاكل 
أحيائهم)” . 


ويذكر أحمد العلاف أن مدينة دمشق كانت محاطة بحدائق ولها أبواب متعددة 
اندثرت وقد أصبحت فى قلب المدينة» وأن الصالحية كانت أول قرية اتصلت بمديئة 
دمشق «نظراً لوفرة الأضرحة والمزارات فيها؛ ثم لجودة هوائها وتربتها المرتفعة الجافة» 
فأصبحت اليوم أكبر من دمشق نفسها قبل اتساعهاء وفيها حي الصالحية وهو أساس 
القرية» ثم حي مهاجري الأكراد... والخلاصة أن دمشق كانت بمثابة بئاء داخل 
حديقة غناء بالنسبة لما حولها من البساتين المتصلة بقرى الغوطة المحيطة بها»» وأن 


)١5(‏ يوسف جميل نعيسة» مجتمع مدينة دمشق2 0-1١45‏ 185اهه الالا١ 1‏ ١184م‏ (دمشق: دار 
طلاس» ))١9486‏ ص ”الا 9/5. 
)١6(‏ المصدر نفسة. ص ام - 417 
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المدينة كانت «تقسم إلى ثفاتية أتعان .وكل :وانخد متها إل أحياء وحازات وأيي37 


كذلك ذكر العلاف أن «فقدان قوى الأمن ساعد على انتقال السلطات الإجرائية 
الحكومية إلى وجوه الأحياء ومختاريها دفعاً للشرور وحمل الناس على احترام الحقوق 
والشعور. فكل حي يسهر على راحة أفراده هيأة من وجوهه وأعيانه» وهم بمثابة 
المجلس الإداري والقضائي والتنفيذي وحماة الحقوق بالنسبة لأفراد حيهم. وكل خلاف 
ينشأ بين أفراد الحي فمرده إلى هذه الهيأة» تنظر في الخلاف وتفصل فيه بين 
المتخاصمين. ...ومن مقتفين نظام اللي الخرفق أن يكون اللختان:(وقان يسبى آغا) 
هو الرئيس الأول بالحي يسانده الإمام» ويعاضدهما بعض ذوي البطش من الرجال 
الأقوياء. وينضم إلى هذا المجلس بعض شيوخ وعلماء ووجهاء الحي عند الحاجة» 
فهذا المجلس هو الحكومة وممثل الحكومة القائم بإدارة الحي... فإذا دخل أحد أفراد 
الحي إلى حي آخر عرفوه وميّزوه فإن كانت بينهم وبين ذلك أاتي مصادقة وتحابب 
أكرهو هد ذ كان مالك ةر حشوم الوه خبريا و كوي 1ن 
هذا ما كان عليه شأن دمشق في مطلع القرنء غير أنها الآن بعد النزوح الكبير 
من الريف والانفجار السكاني الهائل واندماج الأحياء وانتقال السلطة من وجهاء الي 
إلى الحكومة والدول وحلول الاقتصاد الحديث محل الاقتصاد القديم» أخذت تتوسّع 
أفقياً وعمودياً وتتلاحم أجزاؤها ومنازلها ومحالها التجارية وفنادقها. في اتساعها 
الأفقي نشأت أحياء جديدة حديثة مثل ألو رمانة والسبكي والمزرعة والمالكي وغيرهاء 
ملتهمة بساتين الشام والربوة ودمّر والهامة وقرى الغوطة حتى كادت أن تقضي على 


بقاياها الأخيرة» وفي ارتفاع أبنيتها الحديثة محل المنازل القديمة الطالعة ان 
أخل أهلها يشعرون أن اادمشق القديمة تتهدم كلهاء ليعمر مكانها دمشق جديدة من 


الاسمنت والحديد والزفت)30" . 

هذا ما يشعر به الكثير من سكان المدن التى بدأت تفقد معالمها القديمة وتنمو 
من دون انضباط وتخطيط» فيشعر الناس داخلها بالغربة عنها ويستعيدون الماضي إما 
بنوع خاص من الحنين والرومنطيقية كما تشعر سهام ترجمان في كتابها يا مال الشام. 
أو بمزيج من الحزن والغضب. من ذلك أن مدينة بيروت التي تعتبر بين أكثر المدن 
العربية حداثة وانفتاحاً على الغرب لم تتمكن كلياً من تجاوز تركيبة الأحياء القديمة 
المختلفة باختلاف طوائفها وطبقاتها والمناطق الريفية التي تم النزوح منها وخلافاتها 


»)١985 (دمشق: دار دمشق.‎ ١ أحمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين. ط‎ )١0( 
1 من ا‎ 

(18) المصدر نفسه؛ ص 45 57. 

(15) سهام ترجمانء يا مال الشامء ط ” (دمشق: مطابع ألف ياىء .)199٠8‏ ص 3. 


أن” 


وسلطة الوجهاء فيها. وقد ظهر ذلك واضحاً من خلال الحرب الأهلية» فبرزت إلى 
جانب اك بين اماك ول ارات العقائدية اأشراكات محلية بين 


وبعد الحرب الأهلية التي دمّرت بيروت» أخذ البعض يعودون في ذاكرتهم إلى 
القديمء فكتب مختار عيتاني وعبد اللطيف فاخوري كتابأ صقيلا بعنوان بيروتنا تناولا 
فيه جوانب مختلفة من حياة المدينة في النصف الثاني من القرن التاسع عشر ومطلع 
القرن حتى الوقت الحاضر. ومما تناوله الكتاب أن بيروت العثمانية كانت مدينة محصّنة 
ضمن سورء وأن طرقاتها كانت عبارة عن أزقة ضيقة ملتوية توزعت حول عدة مراكز 
تمثلت بالمساجد والكنائس وسراي الحاكمء وكان لكل محلة مدخل وباب خاصان بمها. 
ويظن المؤلفان أن مناطق بيروت هذه كانت فى البدء مساكن لعشيرة واحدة أو عائلات 
جمعت بينها روابط القربى والمصاهرةء وأن لناخ بيروت الحار الرطب صيفاً والممطر 
شتاء أثره في ضيق الطرق وتراكم البيوت» وأن الأهمية كانت لداخل الدار لا لخارجها 
(وكانت مبنية على طراز البيوت العربية القديمة التى وجدت في دمشق والقاهرة 
كنار ير ماده العرنية)ء عل غعكس .ما اضبح غليه الأمن في بيرت 
الجديدة 


وحتى في نزوعها التحديثي. لم تستفد مدينة بيروت من التراث العلمي 
والتنظيمي القائم على التخطيط. ولذلك بدت لي بيروت في التسعينيات وكأنها ما تزال 
تعاني استمرار حرب أهلية من نوع خاصء هي حرب بين أبنيتهاء فكتبثُ في مقالة 
لي نشرتها صحيفة الحياة جاء فيها ما يلي : 


«في الوقت الذي ينشغل اللبنانيون بمشاريع الإعمار أملاً ببدء مرحلة جديدة» 
أرى للأسف الشديد أن حرباً أهلية من نوع آخر لا تزال محتدمة في لبنان.. . إن 
حرباً أهلية تحت الأرض وفوقهاء وعلناً وخفية. تحتدم بين الأبنية والعمارات التي 
تشاد فى بيروت. . . ما نشاهده فى الوقت الحاضر أن كل عمارة من عمارات بيروت 
المتلاميفة تفرص لفيا يزه وضع وقلة ذوق عل العنارات الترى "قد متاندهاء 
تحجب المناظر عنهاء تحرمها من رؤية البحر والتعرض لنسماته المنعشة» تتعالى عليهاء 
تخطف أنفاسهاء تقبض على عنقها وتخنقها. .. ولا تكتفي الأبنية بالعراك الدائم في ما 
بينها بدون نتائج» بل تتضافر في اعتدائها على الأرصفة والشوارع والحدائق (إذا ما 
وجدت) والممتلكات العامة» وتلتهم الأشجارٌ القليلة الباقية» وتزحف عإ لى البحر ' 
مفرغة فيه أوساخها وبقاياهاء وتشن هجوماً عل التلال والحبال» وتلوّث الفضاء. 


)٠١(‏ مختار عيتاني وعبد اللطيف فاخوري» بيروتنا ([بيروت]: دار الأنيس» [919951؟]). 
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وتشكل تراكماً من الحجارة والاسمنت البشعة» وتؤلف جبهة متراصة ضد مقدسات 
ا 


وذكرت في هذه المقالة أن بيروت في الستينيات كانت أيضاً قد شهدت حرباً 
أهلية بين السيارات» عاكسة ما يرافق سئنوات وتان من جنم ود احترام لحقوق 
الآخرين» «فكل سائق كان يعتبر الشارع ملكا خاصاً ويتصرف على أن له الأسبقية 
دون مراعاة لحقوق الآخرين» وللقوانين العامة والقواعد الأخلاقية وتقاليد التهذيب 
التي نمارسها عادة في العلاقات الاجتماعية اليومية وجهاً لوجه واللمبنية بدورها على 
علاقات شخصية. وكانت تلك الحرب بين السيارات الخاصة والعامة على حد سواء 
جزء أ من حرب اقتصادية أعم وتعبيراً عن عدائية مكبوتة على صعيد المجتمع ككل بين 
طبقاته وجماعاته» وتجسيداً لرغبة بالتنافس والدخول في سباق للحصول قبل الآخرين 
أو دونهم على شيءٍ ما لا نعرف كنهه تماماً. كانت تلك هي مرحلة بدايات التفكك 
الاجتماعى والقيمى نتيجة لتدفق المال والازدهار الاقتصادي المفاجئ الذي بدأ يغزو 
البلد بفعل أموال النفط بالدرجة الأولى» وكان الأفراد والجماعات يكافحون كفاحاً 
مريراً للحصول على أكثر من نصيبهم منه بأسرع ما يمكن وبأقصر الطرق وبأساليب 


شرعية كانت أو غير شرعية». 


وبعد حوالى أسبوعين من نشر هذا المقال» أصدرت أكاديمية المواهب اللبنانية 


للرياضة والفنون بياناً إلى المسؤولين تلفت نظرهم إلى اضرورة تخصيص مساحات 


خضراء وحدائق للتنزه ه والترويح ومزاولة نشاطات الهواء الطلق والرياضة. 
خصوصاً في بيروت التي تكاد تختنق من كثرة تراكم الأبنية. . . إن العاصمة تغرق في 
المباني وتختنق بالطرق والشوارع وتغخص بالسيارات:٠ .٠‏ بيروت التى كانت قبل 
٠١‏ عاماً مليئة بالحدائق والبساتين لم يعد فيها اليوم فسحة لولد يلعب»9©. 


وربما يكون بين أسباب عدم التخطيط في بيروت وكثير من المدن العربية 
التأثيرات الاجتماعية للأحياءء ومن ذلك أن عناوين المنازل ما تزال تعرف بحسب 
الحي والملك وبعض العالم الأخرى أكثر ما تعرف بحسب أسماء الشوارع وأرقامها. 
ورغم التطورات والتحولات المهمة» فإن العلاقات الشخصية الوثيقة ما تزال متأصلة 
في البنية الاجتماعية» على عكس لمان الصناعية الغربية التي تعاني الالحلال 
الاجتماعي وانتشار الانحراف والانتحار والإدمان والإجرام. وما تزال الكثير من 
المشكلات العالقة لا تحل عن طريق المحاكم» بل عن طريق الأقارب والصداقات 
المشتركة. وفي هذه الأوضاع ما تزال هناك وحدة ايكولوجية ([ههأع8010) تتمثل فيها 


.١944/9/19 الحياة.‎ )51( 
.19944/1١ /5١ الحيات‎ ١0 


ثقافات فرعية (1165نات-5105) ضمن ثقافة المدينة العامة. وما يسهم في هذه 
الاستمرارية الهجرة من الريف إلى المديئنة بحيث يميل النازحون للسكن حيث يسكن 
أهل قريتهم أو منطقتهم وأقارمهم . ومن هنا ما يذهب إليه مصطلح رَيْمْنة المدن الذي 
يتم تدريجياً من خلال نقل النازحين عاداتهم وقيمهم وأساليب معيشتهم معهم إلى 
المدينة . 


إن هذا التنظيم الاجتماعي العام والخاص ضمن المدينة العربية ‏ وهي مدن 
سياسية تجارية إدارية حرفية فى أساسها ‏ يميزها من المان الغربية الصناعية باستمرار 
رسوخ العائلة والقرابات الشخصية الحميمة التي تشاركها فيها القرية. إن سكان المدن 
العربية» وخاصة السكان الأصليين فى الأحياء القديمة» لا يزالون حتى الوقت 
الحاضر في نباية القرن» يشعرون بالانتماء العميق داخل بلدانهم وبالغربة في خارجها. 
بهذا المعنى» وصف كاتب مغربي شعور إحدى شخصيات قصصه تجاه مدينة فاس 


(إنني ما شعرت بالسعادة إلا في هذه المدينة ففيها عرفت اللحب وها ذقت طعم 
الهناء والسرور. وبها تفتحت نفسي وانبثق قلبي. . . ولذلك جعلناها وطناً. . . إنني 
أخذت عليك العهد بالإخلاص فوفيت» وليتنى أخذت عليك العهد بأن لا تغادر فاسأً 
أبد الدهر. . . إنك تعيش في بلدكء تحوطك العناية والإجلال ويخصك الئاس بأنواع 
التعظيم والاحترام» فكيف بك في بلد لا أخ لك فيها ولا صديق)”""'. 


وهذا هو سر الاطمئنان والرضى الذي يتحدث عنه الروائي المغري عبد الكريم 
غلاب في روايته دفنا الماضي التي تتم أحداثها في مديئة قاس» وفي منازل لا يعطي 
مظهرها الخارجي صورة حقيقية عن عالمها الداخلي» وذلك في فترة المخاض قبل 
الاتعفلال:. “فى :تلك المعرة» تقول الرواية: فكان الكثيرون لا يكادون يعرفون من 
أحياء المدينة إلا الحى الذي سكنته عائلته»» وان الحياة فى مدينة فاس كانت #تسير 
سيرها الوئيد متواضعة رضية بتواضعهاء منمّمة في غير إسراف ولا بطرء جاهدة ‏ من 
أجل لقمة خبز - في غير شره ولا تكالب» كانت تعيش في شبه اكتفاء ذاتي بأفكارها 
وآمالها وطعوي 7 


فى رواية ليلة الغلطة التى كتبها طاهر بن جلون بالفرنسية ونشرت فى ا99١‏ أن 
عائلة مغربية اضطرت إلى مغادرة فاس إلى طنجة» بسبب خلاف بين الأب وشريكه 


(7) أحمد بناني» فاس في سبع قصص (الرباط: مطبعة الرسالة» [د. ت.]), ص 407 - 48. 
(4؟) عبد الكريم غلاب» دفمًا الماضى ١‏ طا 14 (الرياط : مطبعة الرسالة» آد. ت. )ل ص 1١1‏ 
اللخرفة 
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التجاري البخيل الجشع. وقد أصيب الأب فجأة بالعمى لنفوره من رؤية أهل فاس 
وحركاتهم و:بمهم للمال والتجارة والربح بأية طريقة كانت. 


وفى سيرة مدينة يحدثنا عبد الرحمن منيف عن مدينة عمان فى الأربعينيات (التى 
لم يكن عدد سكانها يتجاوز ستة آلاف نسمة عام 21477 ولكنه لم يعد يمكن إحصاء 
سكانها بعد ١94/8‏ عندما تدفق إليها عدد كبير من اللاجئين الفلسطينيين فأصبحت 
المديئة «خلال فترة قصيرة خزاناً بشرياً مكتظأ» بل «مدينتين» واحدة للأغنياء» 
والأخرى للفقراء») فيقول فى مطلعها: «أول صورة تثب للذاكرة عن عمان البلدة - 
الديئة يوم مقتل الملك غازي. قبل هذا اليوم لم تكن حدود البلدة: كما يراها 
الأطفال» تتعدى الأحياء التتى يسكنون فيهاء فإذا تجاوزوها فإلى أمكنة قريبة»ء وبصحبة 
الكبات ٠‏ ويطريقة ظامفية [اكتشيرا مستت مققل غارق ]+ ويذا لأولحمةة أن هناك 
عالاً يتجاوز الحن.. . هذه هى المرة الأولى التى يعرف فيها امتداد الحىّ واتساعه». 
ومع هذا كان المسلمون والمسيحيون والشركس يعيشون في نفس الأحياء»» كما كان 
هؤلاء الأطفال يردّدون «بلاد العرب أوطاني». وليس في الأمر غرابة فعبد الرحمن 
يفت ررق أذ الدمنة أي يديك كز هده الأعاء ها وعيرفاء.:وقل لحنت 
وترابطت وتفاعلت بحيث أصبحت مختلفة عن العناصر التي كوّنتهاء مع استمرار 
صلتها مها واختلافها عنها. المديئة هى الحياة بتعددها وتنوعهاء وهى الأمكنة والبشر 
والسجر وراكسة الطرء وح الثرانب انشاة ومن الذمن 5ل ولك كن ععالة شرك 
المدينة طريقة الناس في النظر إلى الأشياءء وطريقة كلامهم. كيف تعاملوا مع 
اي وقعت. كيف واجهوها وكيف تجاوزوها. المدينة هي الأحو 
والخيبات)1” 


ونختم هذا القسم حول التنظيم الاجتماعي بالإشارة إلى النقاشات السجالية 
حول مدى استمرارية شبكات العلاقات الشخصية الوثيقة والتجمعات التي ترتكز 
عليها وأهمية كل ذلك في استقرار الحياة الاجتماعية» أو على العكس» في حصول 
اضطرابات اجتماعية سياسية في المدن العربية. هناك رأي يقول إن وجود جماعات غير 
رسمية منتظمة حول العلاقات التقليدية من عائلية وطائفية وعرقية يساهم في تأقلم 
الفقراء والنازحين من الريف مع الأوضاع القائمة والمستجدة» ما يشكل مانعاً دوك قيام 
اضطرابات سياسية. وهناك رأي معاكس يقول إن وجود مثل هذه التجمعات غير 
الرسمية يقود إلى قيام مشاكلء مما يفسّر لنا النزاعات والحروب الداخلية في عدد كبير 
من بلدان العالم الثالث. 


)١5(‏ عبد الرحمن منيف» سيرة مدينة: عمان فى الأربعينات (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء :)2 ص 1١‏ ”ال '"ق 0غ و705. 
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وقد صدر في مطلع التسعينيات كتاب بالإنكليزية حول غياب الاستقرار في 
مدن الشرق الأوسط ذهب إلى أن شبكات العلاقات غير الرسمية ال ال 
أن تؤدي إلى حصول اندماج وتلاحم اجتماعي ١‏ قد تستخدم أيضاً كوسيلة للتعبير عن 
الإحساس بالظلم لدى بعض الجماعات» مما يؤدي إلى حصول مشاكل واضطرابات 
عامة خاصةً فى أزمنة التحوّلات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية السريعة. هذا ما 
أظهره الباحث غيلين دينوي («ناهمم»2 هنه1ئن:©) حول عدد من المدن فى لبنان 
ومصر وإيران في العقود الثلاثة الأخيرة. في مثل هذه الأوضاع يتسبب توسّع المدن 
السريع في حصول توترات اجتماعية ونفسية تؤدي إلى قيام تكتلات تقليدية» وبالتالي 
إ! لى عدم الاستقرار السياسي . ومثالاً على ذلك أن الزعامات التقليدية في لبنان فقدذت 
سيطرتها على جماعاتها في السبعينيات» وكان أن حصلت الحرب الأهلية متخذة مظهراً 
طائفياً في ظلّ غياب طبقة برجوازية متبلورة المعالم. 

وفى مصر كانت للجماعات الصوفية والدينية الأخرى دائماً القدرة على إحداث 
قلاقل. ولكن منذ قيام حكم محمد علي» تمكنت الدولة من الاستيلاء على الكثير من 
الوظائف والموارد التي كانت تتمتع بها هذه الجماعات غير الرسمية» وبالتاللي من 
الحلول مكانها واحتوائها وتوظيفها لصا حها. ثم إن الأحياء أصبحت مختلطة ولم تعد 
مقتصرة على طبقات وحماعات دينية وطائفية وعرقية واحدة» ثما سهل مهمات الدولة 
في الحفاظ على الأمن. غير أن الجماعات الدينية تمكنت من أن تستفيد من تقديم 
الخدمات الاجتماعية التي أهملتها السلطة ومن المظالم التي يعانيها الشعب» فشكلت 
توق قاووة عل القيتي باقبطزانات أمية بو الل لا 1 

يبدو واضحاًء إذاء أن المدن العربية ما تزال تمرّ فى مرحلة انتقالية» وستستمر 
ده الركلة لان هكاك تذفن مشره من الريت إل الديية #اسسنتن عضول 
إضرابات اجتماعية واقتصادية تنتج منها أزمات سياسية حادة. 


ناا : نوعية القيم السائدة في المدن العربية 
في المدينة تتبلور العلاقات المتأزمة بين القديم والجديد» وبين موقع الجماعات 
التقليدية والموقع الطبقي في تطور القيم الاجتماعية التدرجي في حياة المان العربية. 
في الماضي» كما في الحاضرء تسود في المدن قيم الطبقات التجارية (وخاصة الكبرى 
منها) والحاكمة» فتختلط القيم السياسية بقيم النجاح والطموح والرفاهية والربح 


(0") إه برمنااى عنطاهجممد00) 4 اعمط 14:00[ عا اجا أدءجلا :7هطع2] بتتاعممء12 متوائيت 
عتصصممدمعظ لصة لم50 غطا ها جعترعء5 51[1017 ,«مضصماعط 224 ,هط ,امبروط جا عا«وساوءلة لأمصمملم1 
(1993 رووعءط علدهمل" بسعلة 01 لإاأووع لالدلا عأها5 :لال8 ,لإموطلة) أكدظ 8410016 عط 4ه نإرهغو111 
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والكسب والاقتناء المادي. وكانت هذه القيم تقليدياً تقترن بتلك المفاهيم الدينية 
الحضرية التي تعطيها التبريرات الضرورية» وأصبحت حاضراً تقترن بمفاهيم التحديث 
واستيراد المقتبسات والانفتاح على الخارج والإقبال على الأزياء والتسلية والتمسك بقيم 
الانضباط وبذل أقصى الجهود في العمل والإنتاج والاعتماد على النفس . 

إن الحياة لدى طبقات تجار والصناعيين وأصحاب الخحرف الكبار هي ااسعي 
وكفاح. لا غيبوبة وأحلام)”” "4 كهنا: كان اسع السندباد البحري من جزيرة إلى 
جزيرة ومن بحر إلى بحر ومن برّ إلى برّ في سبيل المتجر والكسب والفوائد» وطمعاً 
بالقصور والجواهر والخدم والحشم. وتقتضي حياة السعي والكفاح هذه التشديد على 
العقلانية والواقعية الذرائعية والفعالية والمسايرة والاعتدال واللياقات والدهاء والشطارة 
والانفتاح الذهنى والإنجاز. بالاستفادة من الغرص المتاحة وما شابه ذلك من قيم 
الذات والفردية والإقبال عل العلوم والثقافات» مفضلين منها ما يتسم بالعملية 
الاجتماعية والإنسانيات وغيرها تما يشجع على تقدير قيم الإبداع والتساؤل والنقد 
وتغيير منطلقات النظام الثقافي السائد. 


وفى تشديد هذه الطبقات على التحديث واقتباس التقنية والأزياء مما له علاقة 
مباشرة بالاستهلاك والرفاهية والجاه. تنزع نحو مفهوم خاص للحرية انطلاقاً من 
مقولاات الاقتصاد الخر والقول بعدم تدخل السلطات في شؤونبهاء حتى لو تم ذلك 
الجشع وعلاقات الاستغلال والهيمنة على حياة الناس . 


ومن منطلقات قيم اللياقة والأناقة والنعومة والرسميات والتهذيب» وبخاصة ما 
يتعلق منها برموز الوجاهة. تحرص هذه الطبقات التجارية والسياسية الكبرى» أي 
النخبة» على ما يميّرها من بقية الشعب» وبخاصة في تلك الأزمنة التي تنزع الطبقات 
الوسطى فيها لتقليدها. من هنا دعوة النخبة الحضرية للتمسك بالأصول والمسلكيات 
على أنهبا رمز ومؤشر لمدى العراقة في الحضارة»؛ والتي على أساسها يمكن الفصل بين 
الأغنياء الأرستقراطيين والأغنياء الجدد الذين لا يملكون في رأي النخبة التقليدية 
معرفة أصيلة باللياقات والأصول المتوارئة. وبذلك يصبح لكل من هذه الفئات 

والطبقات قواميسها أو مفرداتها وتعبيراتها الخاصة. 


وفي. ما يتعلّق بالقيم العائلية لدى الطبقات التجارية والسياسية الكبرى» نجد أن 
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فكرة العصبية الأسرية والتعاون في ما بين أفرادهاء بالتحالف أو التنافس مع الأسر 
المتشابهة بحسب مقتضى الأمورة: بااترال فائمةء:الآن' التشاظ الاقتصادي. لذ براك فى 
أساسه شأناً عائلياً ويتمّ بالتوارث من جيل إلى آخر. وضمن العائلة هذهء يظل الرجل 

هن العم زادالك ل وان والشر ف عل قيديد علاقات الأسرة بالعال 
الخارجى . أمنا التساء في هذه الطبقات فما تزال واجباتهن إلى حذ بعيد» رغم 
التطورات في مجال التدرب على مهن متقدمة» تتعلّق بالإشراف على شؤون المنزل أكثر 
ثما يعملن فيه شخصياً. تحاط سيدات هذه الأسر الكبرى بالخدمء مكتفيات بالإشراف 
والانصراف إلى التزين وتبادل الزيارات والمآدب والتنافس في اقتناء الملابس الفخمة 
والمفروشات الثمينة والمجوهرات والحلي وغيرها مما له طابع التميز. 


وخلال العقود الأخيرة» بدأت فتيات هذه العائلات يقبلن على العلم العالي 
والسفر والانضمام للنوادي المتنوعة والتبضع في أسواق أوروبا وأمريكا. يوحي كل 
ذلك» رغم ما نجد من خروج في بعض الحالات على هذه الأدوار التقليدية» بأن 
رجال الطبقات الغنية في المدن ما زالوا هم المعنيين في الأساس بالكسب المادي» فيما 

تنعم نساؤهم به بشتى مظاهر الغنى . اا لك الا كر 
اك اللواتي يقبلن على التعليم العالي من دون أن يحرصن على 
استخدامه فى إعادة تحديد دور المرأة ومهنتها فى الحياة العامة . 


وتسود في الطبقات التجارية والسياسية الكبرى تلك القيم الدينية الرسميةء 
فيكون التشديد على النصوص كما تفسّرها المؤسسة الدينية المعنية بالاستقرار والمرتبطة 
بالنظام السياسي السائد. وبذلك يكون الدين قوة ضابطة وعامل تبدئة وجزءاً من 
النظام السياسيء ويكون علماء الدين وشيوخه جزءا متمما للهرمية الطبقية الحاكمة 
والعامة» بل تصبح المؤسسة الدينية؛ على هذا المستوى», أداة من أدوات النظام وفلسفته 
التسويغية ومصادر شرعيته. 


وتشدّد الطبقات المتوسطة القديمة منها والجديدة على الكسب أيضأًء إنما بوسائل 
مختلفة وبكثير من التنوع في اتجاهاتها. إن الطبقات البارزة أو العليا منها تنزع إلى تقليد 
الطبقة التجارية والسياسية الكبرى والعمل على مشاركتها أو الحلول محلها في ظروف 
مناسبة. ومهما كان بجال نشاطهاء ومن ذلك حتى النشاط الثقافي» فإنها تقرن أهمية 
هذا النشاط بنتائجه المادية والمكاسب التي تجاهد للحصول عليها. لذلك تميل هذه 
الطبقات المتوسطة العليا إلى تفضيل تلك الثقافة والعلوم التي «تطعم خبزاً». كالهندسة 
والاقتصاد والتجارة والمحاماة والأعمال الإدارية فى الشركات» وما له علاقة بالتعامل 
مع الأشياء والمقتينات أكثر مما له علاقة بالناس وقضاياهم. بل هم حين يختارون تلك 
العلوم التي تتعامل مع الناس كالطبء فإن الناس في هذه الحالة يتم التعامل معهم 
كأدوات وأدوار ووظائف في معادلات التبادل النفعي المادي؛ وهم عرضة للبيع 
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والشراء كبقية السلع المتداولة في الحياة اليومية. وبذلك تتسع دائرة الأسواق التجارية 
لتشمل التعامل بالإنسان كإحدى السلع المعروضة للبيع والشراء. 

إن هذه الشرائح العليا من الطبقات المتوسطة شديدة الولع بلعبة تحسين أوضاعها 
بمختلف الوسائل الشرعية وغير الشرعية وبأسرع السبل الممكنة. إنها مأخوذة إلى حد 
بعيد بتحقيق طموحاتها الشخصية وبتقليد الطبقات الغنية في مختلف مظاهر حياتهاء 
الأمر الذي يفسّر لنا شدة نفوذ هذه الطبقة الأخيرة من قيم الشريحة العليا من الطبقات 
المتوسطة؛ وبخاصة ما يتعلّق منها بالتمسك برموز المكانة والنجاح المادي والتفاخر 
بمكاسبها. وهي بقدر ما تقلّد الطبقات الغنية وتُعنى عناية خاصة بإبراز رموز مكانتها 
الجديدة» تميل للتنصل من الطبقات المتوسطة الدنيا والفقيرة الكادحة وللتعالي عليها 
والتدكر لحقوقها والتوصل إلى قناعات ومعتقدات وآراء مجحفة بحقها. وهي» رغم 
ذلك» تجيد دور التوسط الشخصي مع النافذين في سبيل تدبير أمورها اليومية» كما 
ترغب فى أن يلجأ إليها أبناء وبنات الطبقات الفقيرة» ما يعرّز من دورها التوسطى 
بين الطبقات العليا والدنيا. ١‏ 

فق هذا لجال شين إلى تنوك هذه الطبقات الترسطة العليا ما أسميناه سايقاً 
عملية رَيْفنة المدن» الأمر الذي سنتناوله لاحقاً في خاتمة هذا القسم. إنما لا بد من 
أن نذكر هنا أن ما يتم الحديث عنه في بعض المجالس الخاصة» أصبح يتسرّب إلى 
الصحف اليومية. من ذلك» مثلاء ظهور مقالة في صحيفة الحياة بعنوان «تراجم ثقافة 
الطبقات المتوسطة الحضرية لصالح ثقافة الريف» للكاتب العراقي سعد عبد الرزاق 
حسين جاء فيها: 

«إن الهجرة الريفية إلى المدن... أدت إلى تراجع مضمون التحضر على المدى 
الطويل وتدهوره لصالح قيم وثقافة الريف. وساهمت الأزمة الاقتصادية العالمية التي 
انعكست سلبا على اقتصاد البلدان العربية في زيادة سرعة هذا التراجع لصالح قيم 
الريف بعد أن فقدت المدن آلياتها الكفيلة بصهر مختلف الثقافات الريفية فى 
بوتقتها. .. وبينما كان المهاجر الريفي ينبهر بالمديئة وأنوارها وعاداتها ورهبتها وغربتها 
قبل ثلاثة أو أربعة عقودء فإن خلفه المعاصر يحس في المدينة بأنه وصل إلى بيته» 
عندما يجد فيها أقرباءه وعاداته ولهجته ورموزه وحتى أغانيه المفضلة. وحوّلت الهجرة 
الريفية الكثيفة أجزاء مهمة من المدينة إلى مستعمرات ريفية. . 

«وكان لفشل المدينة العربية في صد غزو الريف وتراجع نمط المعيشة الحضري 
لصالح القيم والمعايير الريفية تأثيرات واضحة في النواحي الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية والثقافية. ومن أهم النتائج التي سببتها هذه الظاهرة التراجع عن ثقافة 
الطبقات المتوسطة المدينية لصالح ثقافة الريف. وبدلا من أن تكون المدينة عامل تغيير 
مهم للمجتمع وللريف بالذات»؛ أصبحت امتدادا له... وعلى خلاف ما بدا في 
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البداية من أن نتيجة الصراع ستحسم لا محالة لصالح النمط الحضري. حصل العكس 
تاماء إذ لم تستطع ثقافة المديئة الصمود أمام ضتربات الربقف المتواض 200 
وللعائلة أهميتها الخاصة في الطبقات المتوسطة الجديدة والقديمة. هناك تشديد 
على التلاحم والتعاون من دون عزل المرأة عن المشاركة في النشاط الاقتصادي والحياة 
العامة بل تميل النساء في هذه الطبقات للعمل الجاد والكفاح جنباً إلى جنب مع 
الوتجال:.ورفى الؤقث:الدى تعد فيه الجائلة بإيران رمود مكابتيها رتكائعيا 
الاجتماعية» ‏ تسعى إلى التوفير والتنظيم وتنشئة الأطفال على الاعتماد على الذات 
بالمعنى الفردي؛ وليس بمعنى الكفاح من ضمن الحركات الاجتماعية والسياسية التي 
تعمل للصالح العام. ١‏ 


أما في ما يتعلّق بالشرائح السفلى للطبقات المتوسطة. فإنها لم تتمكن بعد من 
التحرّر من الفقرء وإن تمكنت من تحقيق القليل من المكاسب. ومين ميوقعها الهالد 
هذاء تسعى هي أيضاً مأخوذة بأحلام النجاح المادي. إلا أنها قليلاً ما تنجح في 
ذلك؛ بل كثيراً ما تخفق في تجاوز أوقاعيا كما لكان ساك فرع تدقعها ذاكيا إن 
أسفل حيث أصولها الفقيرة. ولذلك يل إلى ما يميل إليه الفقراء في حالات اليأس 

من القيم الجبرية. وقد نجحت روايات نجيب محفوظ في تصوير هذه الظاهرة 
الاجتماعية» فنجد شخصياتما من أبناء وبئات هذه الطبقة افع عبثاً» منتهية في 
الأغلب إل الاحباط وحين القفعل الشاحق» كما يرم إلى ذلك باسرات السكان:كما 
تصوّرها رواية السمّان والخريف. التي تتهاوى إلى مصير محدّم عقب رحلة شاقة مليئة 
بالبطولة الخبالية*" , 

إذا كان هذا شأن الطبقة المتوسطة السفل ومصيرهاء فكيف يكون بالأحرى شأن 
الطبقات الفقيرة؟ إن مصير الطبقات الكادحة من عمال وأصول فلاحية هو أكثر حتمية 
وعبتية. وإن مصدر قيمها ليس المكتسبات المادية» رغم كفاحها المرير لتحقيق هذه 
المكاسب» بل علاقاتها الاجتماعية الشخصية الحميمة في العمل وخارج العمل. من 
هنا قيم الخيرة والقيم العائلية والصير والإيماناً وعترها سن تلك النسم النقابية ار 
المتصلة بها والتي تشارك فيها أهل القرى من الفلاحين ن إلى حد بعيد. 


إن قيمة القيم عند طبقات المان الفقيرة هي تلاحم العائلة والتضحية في سبيلها 
والتنعم بدفء الحميمية فيها. منها يستمدول عزاء ومناعة وإحساسا بالسعادة ينيئق من 
العلاقات الشخصية الوثيقة فى دوائر القرابات والصداقات. ولذلك تسود فى 
أوساطهم قيم الأخوة والتعاون والمحبة التي لا يكوك من الغريب أن تتقلب بغضاً في 


(م؟) الحياق 8/ .19441/1١‏ 
() نجيب محفوظ» السمَّان والخريف». ط ؛ (القاهرة: مكتبة مصرء. ا953١)2)‏ ص 44. 


سن 


حالات خيبة الأمل. حين لا يعمل الأقرباء والأصدقاء بموجب ما هو متوقّع منهم 

فى الظروف العصيبة. وتستمد هذه الطبقات الكادحة الفقيرة من الدين عزاء خاصاء 
فتتمسّك بما يقدم لها من قيم الصبر والإيمان والطاعة والامتثال» مما يساعدها على 
التعايش مع القوى التي تهدّدها باستمرارء فتصبح حياتها انشغالاً دائماً ومرهقاً بتأمين 
حاجاتها اليومية الأولية. 


وكي تؤمّن حاجاتها اليومية وتحصل على بعض الخدمات الاجتماعية» افينع هذه 
الطبقات الفقيرة علاقات تبعية ومحسوبية مع أشخاص أو عائلاات أفضلٍ ص 6 
اربج مويه في مريع الرة والنفوذ في النظام العام. بذلك فقط تتمكن من 
شؤونها وتتجئب الغرق» بالعوم فوق سطح الفقر المدقع. 


إن القيم الاجتماعية التي تسود حضارة المديئة هي» إذن» قيم طبقية في أساسها 
بسبب تبلور البنية الهرمية للمكانة الاجتماعية (راجع الفصل الخاص بالطبقات). ولكن 
يبقى أن نشير إلى المعاناة العامة من ازدحام المدينة الحديثة ومتطلباتها القاسية والمرهقة» 
والسعي الدائم على حساب راحة النفس والعقل كما على حساب القيم الأخلاقية 
المهددة في غابة المدينة. من هنا هذه الشكوى الدائمة من مزعجات حضارة المدينة 
الحديثة والحنين إما للمدن القديمة بين أهل الحضر القدماءء أو للقرية والبادية بين 
النازحين إليها . 


فى مقالة أقرب للمراثى المأساوية» تتحدث مقالة فى جريدة مغربية عن قصة 
نوت غير تعان اللمدينة القديمة: ويل غناو صارحة العتن'احتضان الملان” المديعة 
في المغرب الجديد»» ول «رحلة صامتة في جسد معماري حضري يتلاشى في غمرة 
النسيان». ولما هو #أبخطر عملة احتار يمكن أن تتعرض لها مدينة تارف إنه 
شيء شبيه بالتخلي عن الذاكرة» شيء شبيه بحرب ضد التاريخ» شيء شبيه باستقالة 
الدولة. . . مغرب ملفوف بعزلته هنا» مغرب آخر يحتضر فى صمت. . . لا نعرف 
إل أبن سضل لكتقف غولة أخرى» :وهذه المرة أكثر قربا مناء فى عمق أجسادنا». 
كه اللقة والضور كك مين اتنس عن اللدن الذريئة القلرية الحو كاك قرم 
وعن مدينة أزمور القديمة بالذات التي تسكن ذاكرة طفولته» داعياً للقيام بحملة لإنقاذ 
المدن العتيقة بعد أن أصبحت المدن الحديثة تسكن الناس دون أن يسكنوهاء وغدت 
القصبة التي تعتبر «النواة ‏ الأصل» مهملة وعلى الهامش اقتصادياً واجتماعياً 
اا 


(0) الاتحاد الاشتراكى: .1195/١/57‏ 


ونشرت جريدة الحياة'' "' مقالة مشامبة لكاتب يمني يتحدث فيها عن صراع 
مدينة صنعاء القديمة لإنقاذ معالمها التاريخية» وكانت منظمة اليونسكو قد وضعت هذه 
المدينة كما وضعت فاس على لائحة التراث الثقافي العالمي المهدد بالزوال. هذا مع 
العلم أن مدينة صنعاء هي إحدى أقدم المدن العربية التي حافظت على طابعها حتى 
اليوم» ويطلق عليها تسمية «المتحف الحي» للحياة والقيم اليمنية التقليدية. غير أن هذا 
لا يعني أخها مدينة غير متحولة. لقد ارتفع عدد سكانها نتيجة للهجرة من الريف من 
حوالى خمسين ألفأ عام 1471 إلى حوالى مليون خلال أقل من أربعة عقود» مما أسهم 
فى مزيد من التداخل والتعارض بين البداوة والفلاحة والحضارة وفى حصول مواجهة 
مباشرة بين الدولة المركزية والقبلية. | 


وإذا كان هناك من خوف على مدينة صنعاء» فكيف يكون إحساس أهل مدن 
الخليج والجزيرة العربية الأخرى التي لم يعد للكثير منها علاقة بماضيها؟ في هذا 
الخصوص نشرت مجلة اليمامة الصادرة فى مدينة الرياض عدة مقالات فى فترات 
متقطعة تشكو من «المزعجات الحضارية» واأورام المدينة السعودية» الكبيرة مثل الرياض 
وجدة والدمام» وتتحدث بحنين عن «الأيام الخوالي». بين ما تشكو منه «التكدس 
البشري» و«الخنوف من الآخرين وتجنب فتح علاقات معهم على عكس ما كان يحدث 
في تلك الأيام السعيدة حيث كان البشر ببرعون إلى ملاقاة بعضهم والتعرف إلى 
الغرباء منهم). ولذلك تتساءل «هل أفسدت المدينة الحديثة العلاقات الاجتماعية 
والأسرية بين البشر؟» وتستتبع مجلة اليمامة هذا التساؤل بالقول إن «العلاقات في المدن 
تتسم في الغالب بالسطحية والنفعية»» وإن «الحضارة ليست ركوب السيارة والمنزل 
الجميل»» وإن «الاتجاه العام هو ضمور ما يسمى بالعائلة الكبيرة وظهور الأسرة 
الصخيرة»”'" , 


وكانت صحيفة الرياض التى تصدر عنها مجلة اليمامة قد تحذئت فى عددها 
الصادر فى ؟/ ١197/٠١‏ أو ١‏ جمادى الآخرة 514١ه‏ عن أن #نمو المدن الفاحش 
مسؤول عن تفكك المجتمع وكثرة الفساد وقلة فرص العا وتفشي البطالة 
والجريمة». ولكن يجلة اليمامة عادت بعد ذلك لتخصص ملفا حول مدينة الرياض 
تحدثت فيه عن حجم النقلة الكبيرة التي نقلها بها جلالة الملك عبد العزيز من مدينة 
يفتك بها الغزو والجرع والأوبئة إلى مدينة تخلت عن بداوتها وأصبحت «عاصمة المجد) 
وااعروس العواصم»” ا 


(١؟)‏ الحياق 7/59 ؟7١1455/1.‏ 
(55) اليمامة (4 ربيع الثاني 419١ه).‏ 
(35) اليمامة (5 شوال 415١ه).‏ 


تلك هي بعض ملامح التبدل في قيم المدينة من منظورات مختلفة ؛ وهو تبدل لا 
يُعرف مصيره في المستقبل البعيد. ولكنه مهما كان. فهو مصدر قلق يعود إلى 
إحساس أهل الحضرهء القدماء منهم والمستحدثون؛ بالتوسع الخارجي غير المنضبط 
والتقلص الداخلي حتى الفراغ في أعماق الإنسان. وهذا ما يستدعي أن ندقق النظر 
في نوعية العلاقات بين البادية والقرية والمدينة في خاتمة هذا القسم من الكتاب. 


ظ 
ْ 
ظ 
ا 


العلاقات بين البداوة والفلاحة والحضارة 

بعد أن حذّلنا أنماط المعيشة الثلاثة كلا على حدة» سنبحث في خاتمة هذا القسم 
من الكتاب في طبيعة العلاقات بينها. من منظور دينامي بنيوي » نشدد على التشايبك 
والتفاعل فنركز على ثلاث مسائل رئيسية : تتعلق المسألة الأولى بطبيعة العلاقات بين 
البداوة والفلاحة والحضارة من حيث هي علاقات توافق أو علاقات تناقض أو كلاهما 
معأ بحسب الظروف والأحوال السائدة. وتتعلّق المسألة الثانية بالعصبية داخل كل من 
الأنماط الثلاثة ومن خلالها بالصور اللمتبادلة التي يحملها البدو والفلاحون والحضر 
بعضهم لبعض . أما المسألة الثالثة فتتعلق بالقيم والتقاليد المشتركة بين مختلف أنماط 
المعيشة» مشدّدين في حال وجودها على مصادرها التي يختلف حولها الباحثون» فيركز 
بعضهم على مبدأ الاقتباس أو الانتقال من نمط إلى آخرء فيما يركز البعض الآخر على 
مبدأ انبئاق قيم مشتركة نتيجة لوجود أوضاع وظروف وبنى متشابهة في سائر هذه 
الأنماط . 


١‏ مسألة العلاقات: توافق أم تناقض؟ 

كيف نصف العلاقات القائمة تاريخياً بين البادية والقرية والمديئة؟ هل هى 
علاقات توافق وتعاون أم تناقض وصراع أم هي علاقات تجاهل وتجنب أم كل ذلك 
معأ في سياق اجتماعي تاريخي شديد التعقيد؟ 

يميل بعض الباحثين إلى التشديد على علاقات التكامل والتعاون بين أهل أنماط 
العيشة الثلائة باعتبار أن كلاً منها يحتاج إلى الآخرء فيتمٌ التركيز على العلاقات 
التجارية وتبادل السلع والمصالح والمنافع والتحالفات. يقال لنا مثلا إن البدو يعتمدون 
على القرية والمدينة من أجل الحصول على الكثير من حوائجهم الضرورية كالقهوة 
والأرز والشاي والسكر والطحين والبصل والملح والأقمشة والمنسوجات» كما يحتاجون 
إلى الخدفات الدينية والسياسية والتربوية. كذلك من أوجه هذا التعاون أن بعض 
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الفلاحين يعهدون للبدو برعي مواشيهم. فيما يملك بعض البدو أملاكاً زراعية 
فيعهدون بزراعتها والعناية بها للفلاحين مقابل الحصول على حصص محددة من 
المحاصيل. وقد يعمل البدو بنقل المحاصيل الزراعية للقرويين على جمالهم. 

0 سابقا أن البدو يؤمّنون الحماية 0 والمدن ل هبات وأجور محدّدةء 
ا 000 ٠‏ فيشكلون أحياناً القوة ١‏ امار الضاربة . 
كذلك ذكرنا أن بعض عائلات الحضر (وخاصة الحاكمة منها) قد ترسل أبناءها للعيش 
بين البدو من أجل اكتساب قيم الشجاعة وتحمّل المشاق والفروسية. 


يقول ألبرت حوراني إن العلاقات بين أولئك الذين يحرئون الأرض والذين 
يتنقلون مع حيواناتهم لا يمكن شرحها بمقولات التعارض بين الصحراء والأرض 
المفلوحة. إن الفلاحين المستقرين والبدو الرعاة يحتاج بعضهم إلى بعض لتبادل السلع . 
الرعاة يحتاجون إلى الحبوب والتموره والمستقرون يحتاجون إلى اللحوم والجلود 
والصوف والجمال للنقل. وفي المناطق التي يعيش فيها كل منهماء يستعملون موارد 
الماء والمراعي نفسهاء ويحتاجون إلى ترتيبات مقبولة للتعايش بحيث يمكن تسمية هذه 
العلاقة بينهم بأنها علاقة عضوية (5أوه1طصرو)7" . 


وقد قيل إن بين أوجه التكامل نشوء المدن في تقاطع الطرق التجارية العالمية أو 
في أواسط مجموعات من القرى والقبائل» فشكلت مراكز تجارية وحرفية وإدارية 
تستفيد منها جميع الأطراف المعنية. من هذا المنظورء درست ثريا التركي ودونالد كول 
مدينة عنيزة التي تقع في منطقة القسيم في قلب نجدء وتعتبر مدينة محلية تنازعتها 
تاريخياً عدة قبائل (بني خالد» وسُبيع» وبني تميم) وقد وجدت نفسها في وسط 
الخلافات بين آل سعود وآل رشيدء إلا أنها في مطلع القرن التحقت بقوى عبد العزيز 
ابن سعود على أن يكون أميرها من أهل المدينة. وفيها قامت علاقات عضوية بين 
البدو والحضر من خلال علاقات القربى والأصول القبلية» وقد ازدهرت التجارة بينهم 
متجاوزة الحدود الفاصلة والتي لم يعد بالإمكان تمييزها. كذلك تعايش فيها الأمراء 
والعلماء والفلاحون والتجار والصتاع و«الجماميل» (جمع جمال) الذين عملوا في 
التجارة البعيدة المدى متنقلين بين الأحساء والرياض ومكة والمدينة في الحجازء كما 
ين سورنا والغراق وعصد 7 


)١(‏ ,لم80 ععمعة/ما بعلمو لا بعلا) وءاومءط وما عا زه بزمماولع 4 ,تموعيده1] طتطج!ط أرعطام 
.م ,(1991 


50236 ره 17005/07161101 116 :نط0 5أكه0 ابمنطول ,عاه00) .2 لاهقمه1 0مة تعاءمالةم‎ )١١( 
,ووععظ 5هناء1 01 لإأأومءلالمل] :12 بمتأاكللة) 15 .مط زوعتعع5 أمدظ عل[78/1100 دمععله8/1[ ,طمعترهمن'‎ 1989(. 
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وده بعَمن الباحفين عل 'علاقات التجتب والعزلة وشبه الأكتماء الذاي» 
فتُوصف أنماط المعيشة بمعزل بعضها عن البعض الآخرء وعلى أن كلاً منها يكاد 
يكون قائماً بذاته . من هنا ما يُردّد من أن الحياة في البادية تقوم على الرعي والمحارية» 
واكياة فى القرية فل الزراعت بواطياة فى المدينة عل التبمارة والضباعة :والاذارة, 
وبذلك تشكلت علاقات العزلة والتجنب التي قد ينظر إليها كعوامل تجزئة في صلب 
المجتمع العربي» باعتبار أن كل نمط من أنماط المعيشة عالم مستقل بحد ذاتهء وما يتم 
من علاقات إنما يأنٍ تحت تأثير 8 الضرورة فحسب. 


ورغم موافقتنا على وجود بعض أوجه التكامل والتجنب» فإننا نرى أن 
العلاقات بين أنماط المعيشة هذه تقوم في الأساس على التناقض والصراع. أظهرنا 
سابقاً أن ابن خلدون تكلم على الصراع بين البدو والحضر بالحدة نفسها التي تكلم 
فيها ماركس على صراع الطبقات بين أصحاب رأس امال والعمّال. وحديثاًء أورد علي 
الوردي في هذا المجال قولاً للمؤرخ أرنولد توينبي مؤداه أن قضية العلاقة بين هابيل 
وقابيل كما وردت في الكتب الديئية ليست سوى تعبير عفوي عن الانقسام بين 
البداوة والزراعة» وان الصراع الدامي بينهما هو رمز أو مجاز للصراع بين البداوة 
والحضارة» فقد جاء في التوراة أن هابيل كان راعياً وأن قابيل كان فلاحا. 


ويوضح بشارة 00 دراسته لمدينة نابلس طبيعة هيمنة المدينة على 
الريف؛ كما تجلت تاريخياً في شبكات العلاقات التجارية بينهما. في منتصف القرن 
التاسع عشر كان المجال ا ا ل 0 اقترنت 
حياتها الاقتصادية بمدينة نابلس. وكان بين أهم عوامل بروز العائللات الكبرى في 


نابلس ملكيتها لأراضي هذه القرى وتحكمها بها. وقد لعبت الديون دوراً مهما في 
ذلك فتم تحويل الأرض إلى ل 

إن المدينة هي مركز السلطة وصنع القرارات» وقد عملت دائماً على إخضاع 
الفلاحين والبدو تحت سلطتها. في علاقتها مع البدوء تحالفت المدينة مع بعض القبائل 
ضد قبائل أخرى في رد الغزو أو في تأمين الطرق التجارية» مقابل أجور تفرض 
عليها فرضاً في بعض الحالات (الجعالة). وقد تحالفت المدن مع القبائل في اجتياح 
القرى والسيطرة على أملاكها. في هذا المجال» نذكر أن الفتح الإسلامي استفاد من 
تحالف المدينة والبادية وسهّل عملية السيطرة على القرى والفلاحين فى الهلال الخصيب 
ومصر والمغرب العربي. وهنا أيضاً نذكر أن حرباً نفسية رافقت الحرب الدينية 


(؟) ,راطملا أمطمل عن داسمموء أنه كاسموطء علط تعتتادءاوط عتناءرء دمع قل22 تمفسصياهطط ممقطوع8 

(1995 رذوعة© قلقعه] لله آه للألديع الم لآ :04 ,لإعاءعارء8) 1700-1900 

وقد ترجم هذا الكتاب إلى العربية: بشارة دوماني» إعادة اكتشاف فلسطين: أهالي جبل نابلس» ١7٠١‏ - 
٠‏ ترحمة حسني زينة» المدن الفلسطينية؛ ” (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية» .)١1998‏ 
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الاقتصادية العسكرية» فنشير مرة أخرى إلى أن كلمة «كافر» تعني الفلاح» أي ساكن 
الكفر أو القرية. 

وقد اتخذ استغلال المدينة للقرية» تقليدياء أشكالاً عدة. كان بين أهمها وأكثرها 
شراسة نظام الإقطاع الذي لم يتحرّر الفلاحون من الكثير من مظاهره ورواسبه حتى 
الوقت الحاضر. فيما كان الإقطاعيون يملكون غالبية الأراضي الزراعية» وفي بعض 
الحالات بعض القرى جملة بما فيها سكانهاء كانت غالبية الفلاحين تعمل في الأرض 
من دون أن تملكها أو تسيطر على محاصيلها. وقد أظهرت لنا عدة روايات» ومنها 
يشذكل نان رواية 0 التراري: ان ال ا و 
نفسهاء وليست 00 فحسبء عات نشي ملكا تور ا والباشوات. 
وبعل مرور عقدين على الثورة» علق السيد الحسيني على هجرة الفلاحين إلى المدينة 
بقوله: «فإن القرية لا تزوّد المديئة بالطعام فقطء ولكن بالإنسان أيضاً»“ . 

ونتيجة لعلاقات الاستغلال»)» شهد شهد المجتمع العربي في مختلف أقطاره صراعاً 
متواصل بين المديلة والقرية» برز إلى العلن في تلك التمردات والانتفاضات اليائسة 
اس و ولد اا 0 
واضحاً أن الحكومات والأحزاب ل أو عفوياً إشراك الجن فلن 7 
دليلا على النزوع النخبوي للمنظمات والأحزاب السياسية. ولكن الموضوع لم يكن 
مسألة إهمال عفوي فحسبء بل هو في أساسه مسألة استغلال وإذلال وهيمنة. 


وتظهر علاقات التناقفض والصراع من خلال دراسة سلطتي البادية (وتضم 
الفلاحة في المفهوم المغربي) والمدينة للباحث المغربي أحمد أوبلحاج . أظهرت هذه 
الدراسة أن الاستعمار الفرنسى تخلى عن القرى لحلفائه المحليين» وأن «هذه الطبقات 
الطفيلية» تميزت «برغبة جامحة في الإثراء؛ وفي أن «تغرس أظافرها في جسم البادية», 
وان الملكية الإقطاعية التى اتسعت فى «إطار التحالف الاستعماري الإقطاعي» تمكنت 
من ربط الفلاحين بإرادة المخزن وجعلهم تحت مراقبته الدائمة وتحويلهم إلى عمال 


. اله 
زراعيين» 


(:) السيد الحسينيء المدينة: دراسة في علم الاجتماع الحضري. ط ؟ (القاهرة: دار المعارف» 
امولكى ص .6١‏ 

(5) أحمد أوبلحاجء «البادية المغربية في العصر الحديث»» الثقافة الجديدة» السنة 25 العدد 74 
(5805ل0). 


ويستمر هذا الوضع في عدد من البلدان العربية» إلا أن الانقلابات العسكرية 
التي جرت منذ منتصف القرن وبعد الاستقلال في سوريا ومصر والعراق والسودان 
واليمن والجزائر أوصلت للحكم قادة من أصول فلاحية» فسعوا قبل أي شيء إلى 
إلغاء الإقطاع وإعادة توزيع الأراضى.. وهذا ما دعا البعض للقول بأن الفلاحين هم 
الذين يحكمون المدن في عدد من البلدان العربية؟ . 

وفي ما يتعلّق بعلاقة المدينة بالبدوء» عملت الحكومات والمؤسسات الح عن 
1 الخاص على توطينهم واحتوائهم وحتى إخضاعهم اتقاءً لتهديدهم ونفوراً من 

عاداتهم وقيمهم التي يرون فيها تناقضا مع الحداثة. ولقد جرت فعلاً عدة 2086 

من قبل الحكومات العربية لتوطين البدوء معذلة تصرفها بأن البداوة نمط معيشة 
متخلف يتعارض مع متطلبات العصر الحديث. وفي محاولاتها هذه»ء وضعت 
المخططات والمشاريع من دون أن تتخذ مشاعر البدو وحاجاتهم ومعتقداتهم وعاداتهم 
بعين الاعتبارء بل إنها لحأت في بعض الاحيان إلى مؤسسات أجنبية لمساعدتها في 
عملية التوطين هذه. من ذلك التقرير الذي قدّمته مؤسسة فورد الأمريكية المشهورة 
(بناءٌ على طلب رسمي من حكومة عربية) حول مشروع توطين البدو» وقد حدذدت 
فيه أهدافا غربية المفاهيم شملت دعوة لإحداث سلسلة من التغيرات تقصد إلى إجراء 
تحول من العشائرية إلى المواطنية» ومن حياة المضارب المنعزلة إلى حياة المجتمع » 
الرعاية إلى الزراعة» ومن الفردية إلى التعاونية» ومن استعمال التقنية التقليدية إلى 
استعمال التقنية الحديئة. وقد وصف هذا التقرير البدوي بأنه «إنسان يعيش ليومه من 
دون اهتمام بالغدهء وان قيمه لا تشمل قيم «التوفير وتوظيف المال)”"' . 

رغم طبيعة هذه العلاقات» كان هناك دائما تفاعل مستمر بين البادية والريف 
والمان. وبين الأشكال التى اتخذها هذا التفاعل ما ذكره خلدون النقيب من 
() امتصاص ديمغرافي و(ب) استيعاب وتداخل حضاري. تتمثل الحالة الأولى 
اابحركات واسعة للسكان طوال تاريخ هذه المنطقة. واحدة من أهم أشكال هذه 
الحركات هى الهجرة من البادية إلى الريف والمان والعكس . فهذه الهجرة الواسعة 
النطاق التي بدأت مع الفتح العربي الإسلامي للمنطقة لم تنقطع وإن انحسرت لبعض 
الوقت أو لفترات معينة ولكنها استمرت)00) 


(6) انظر ١‏ 5«ملتهتامءدط0 عنم :عدم ةاباامدع8] نوه[ 14نه ابمأمدرك ,مام روط 116 اهلق مسمما! 

لإللواءلالصنا بللاماعع ممع0) :)180 الاماعستطفة/17) «عاعم مط أماع30 مجه دعدييه 0 عمابراجع ل« «أه 1 اره 

1984(. 

(/) براصصط عطا زه اطنامءء8 زه «عيابطة-ال 116 :كلماده'8ة ءا زه علوتمه7 ,عام اإعووط للإمممد1 

.146-18 .مم ,(1975 ,.00) عقملطكتاطنط اللخ هنا[ ,حكاخطعاء8؟ ومع متاءظ) «عءاجويان 

(4) خلدون حسن النقيب» «#بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»» المستقبل العربي»؛ السنة 
العدد 7/9 (أيلول/ سبتمير »)1١95488‏ ص 56. 
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وذكر النقيب عوامل عدة حفزت هذه الحركات السكانية بين الحضر والريف 
والبادية» ومنها ما يتصل بالكوارث الطبيعية كالقحطء وبالأزمات الاقتصادية 
كالمجاعات» والأزمات السياسية كالفتن والحمروب» وعوامل الجذب كالازدهار 
الاقتصادي. وعوامل الطرد كالهرب من الضرائب. كذلك استنتج النقيب أن مثل هذه 
الحركات السكانية لا بد من أن تكون قد أدت إل امتراج حضاري لفئات متباينة دينياً 
وعرقباً وقبلياً في نسيج حضاري واحد متكامل. 

ولكن من ناحية أخرى» يسود إحساس بأن التمايز في أنماط المعيشة مهدّد في 
الوك لامي الزالات شر عو دريف بكي ون الوا الست عع وففقة الديلة وعدي 
الريت ويَدُونة اللضبارة وحهرنة البادنة .وقد اتعكينت خدلك هده العداخلات فى الكثير 
من الدراسات الاججماعية كما فى الأعبال الآدية«وخاصة الرواية. من :ذلك زواية مدن 
الملح لعبد الرحمن منيف بأجزائها المختلفة» والتي تظهر لنا كيف قامت مدن حديثة لا 
يعرف أهلها الحلال ولا يخافون من الحرام على أنقاض واحة وادي العيون التي كانت تتمثل 
فيها الصحراء في زماها البريء ويحسٌ أهلها بأن قدرة مباركة ترعاهم وتيسر لهم الحياة. 
لمَد كانوا يشعرون» قبل أن يمسهم جنون النفط» بأنهم نمط خاص من الناس يقيمون 
علاقات حميمة تربطهم بالطبيعة والعشيرة فتعمر نفوسهم كيار سيس القوة والثقة. 

كذلك صوّرت روايتى إنانة والنهر القرية وقد بدأت تغزوها حضارة المدينة» 
فخاف أهلها أن يخسروا تلك الحياة الهادئة الوادعة التى عرفوها لأجيال طويلة. فى 
الواقع ان معالم القرية سبق أن تغيّرت» وربما لم يعد بالإمكان إنقاذها بعد أن بدأت 
تخسر روحها. وبين ما يتمنون لو كان بإمكاهم إنقاذه تلك العلاقات الإنسانية الوثيقة 
وقد بدأت تشوهها مباهج الحياة الحديثة عونا المادية وجشع الملل الذي يصور 
لهم فوائد المتاجرة بالأراضي فينقسم البيت على نفسه. في السابق كانت الحياة مشروعاً 
واحداً مشث ر كأ وقد أصبيحت مشاريع متعددة متناقضة تتسئب بقيام م نزاعات وعداوات 
غير مألوفة حتى داخل العائلة الواحدة. ولذلك بدأ يسود 0 متأخر بأن 
التطورات التي اجتاحت القرية أصبحت لا تطاق» ولم يعد بإمكان أهل القرية وضع 
حد لهيمنتها على حياتهم 

وليس أهل المدن أقل شكوى من غزو البادية والقرية. عسّرت سهام ترجمان 
يحزن عن الطوفان الذي يلتهم دمشق بسبب الانفجار السكاني» وعن الأشجار التي 
تبكى على ضفتى بردى» وبعاطفة جياشة تتساءل: «كيف لا يخاف الناس على دمشق 
الأصيلة؟. . أتمنى لو أضم أحياء الشام العتيقة وأسواقها وحماماتها وأهلها إلى صدري» 
أضغط عليها بين ذراعي لأمنع عنها زحف المدينة المزيفة» ولأحميها. كام حئون 
تخاف على طفلتها من طوفان ساحق'" . 


)2 سهام ترحمان» يا مال الشامء ط؟ (دمشق: مطابع ألف ياء» )2 ص ا 
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وخلال كل ذلك ب يستمر الصراع الخفي والمعلن بين البداوة والفلاحة والحضارة 
وتترسشخ الصور والمشاعر السلبية المتيادلة التي يحملوبهاء بعضهم لبعض . 


١‏ - مسألة الصور والمشاعر السلبية المتبادلة 


تتجل نوعية العلاقات بين البادية والفلاحة والحضارة من خلال الصور والمشاعر 

السلبية المتبادلة التي يحملها كل للآخر. يتعصب البدوي للبداوة» وقد تتعمق عصبيته 

من خلال الاتصال بالمديئة بدلاً من أن تتضاءلء فيزداد تأكيده على أن في حياة البداوة 

العزة وكرم النفس والشجاعة والأصالة والمروءة والحرية والمساواة... الخ. ويشعر 

بالغربة خارج البادية فيحن إليها حنينا للزمن الضائع. وتنطوي عصبيته؛ مقابل الصورة 

الإيجابية لنمط معيشته» على نظرة احتقار واستعلاء للفلاحة والفلاحين فيصف حياتهم 

بالمسكنة وتقبّل الذل والعبودية للأآأرض ومالكيهاء ويعتبر الزراعة مهنة تؤدي بأهل 

( القرى إلى الاستضعاف والتعرض للإذلال. قديماً قال ابن خلدون إن البدو لم ينتحلوا 

ظ الزراعة «لأنبا تؤدي إلى دفع الضريبة والذل؛ وكذلك لا ينتحلها المترفون من الحضر 
لأنهم يجدونها غير لاثقة بهم. وبهذا صارت الزراعة مهنة الأذلاء المستضعفين)”''2. 

وقد أنف البدوي حياة المديئة» فوصفها بالميوعة والفساد والجبن والتخنث 

والضعف والانحراف والغرق فى الفساد والارتهان لسلطة الحكومة المهيمنة على حياته . 

زوف مكولات اند كلدوة: إن الأدمه اللدية قد وود ع انان اسم لوي 

في رواية صيادون في شارع ضيق لجبرا ابراهيم جبرا أن العرب في الزمن الحاضر 

خسروا قوتهم ومناعتهم واندفاعهم فقط عندما استقروا في المدن وأضعفتهم رفاهيتهاء 

وأنهم يستعيدون قوتهم فقط بالعودة إلى الصحراء. 

كذلك يتعصب الفلاح للقرية ويفتخر بحياة الفلاحة ويتمسك بالأرض على أنها 

مصدر عزه وكرامته. هو أيضاً يبادل البدوي مشاعره السلبية فيصوّره على أنه كسول 

يعيش من الغزو والنهب والسلب والقتل. هذا ما نجده في رواية الأرض لعبد الرحمن 

الشرفاوي التي شملت بين شخصياتها شخصية شاب بدوي عاش لسبب ما بين 

الفلاحين الذين كانوا ينادونه باحتقار (يا واد يا عرباوي يا صايع» وينعتونه 

ب «الخطاف» و«السارق» و«بلا شرف» لأن «الذي لا يملك في القرية أرضاً لا يملك 

فيها شيئاً على الإطلاق حتى الشرف». وقد وصف شيخ القرية هذا البدوي بأنه «كافر 

وقليل الدين وقتّال. . . دا غرياؤئ77 2 


)٠١(‏ علي حسين الوردي» منطق ابن خخلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس: الشركة التونسية 
للتوزيع » ىلا١‏ - 94ا9١),‏ ص ,١١6‏ 

؛»)١1954 عبد الرحمن الشرقاويء الأرضء ؟ ج (القاهرة: الكتاب الذهبي لنادي القصة.‎ )١١( 
.١5 ج لاص 1# وج اء ص‎ 
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وشارك الفلاحون البدو شعورهم بأن المدينة هي مركز الفساد والاستغلال 
والهيمنة والميوعة الأخلاقية والتفكك والانحلال» فلم يأتمنوهمء ورفضوا التزاوج 
معهم أو حتى الاختلاط هم لزمن بعيد. لذلك حين بدأوا ينزحون إلى المدنء كانوا 
يميلون للعيش في أحياء خاصة بهم. ولكنهم مع هذا أظهروا ميلا لتقليد لهجة 
المديئنة» خوفاً من الهزء من لهجاتهم القروية وفي محاولة للتخفي . 

ويبادل أهل المدن البدو والفلاحين مشاعرهم السلبية» وبكثير من القسوة 
والتعالي والسخرية. يصفوهم بالتخلف والسذاجة والجهل والخشونة وقلة الدراية 
بأصول اللياقة والحنكة والشطارة والطموح. ومن الأمثلة الحسية لهذا التباعد المتبادل ما 
يرد في الحكايات الشعبية» ومنها تلك التي جمعها عبد الكريم الجهيمان من قلب 
الجزيرة العربية» وقد جاء في إحداها ما يلٍ: 

كان تاجر حضري يصطحب معه ابنه الشاب للتجارة مع البدو. وفي إحدى 
تلك الرحلات» رأى الشاب في أحد مضارب البدو فتاة جميلة «أخذت مجامع قلبه 
فحذثها وحذئته وتكرّر اللقاء». ولما علم الأب ردع ابنه عن الفتاة بقوله: «ان البدو 
ليسوا لنا ونحن لسنا للبدو» فطباعنا شيء وطباعهم شيء آخر؛. غير أن الشاب م 
يرتدع وصار يخلو بنفسه «لا يأكل ولا يشرب ولا ينام»». وبدأ «الهزال يدب إلى 
جسمه). وشعر بميل لقول الشعر «يسجل فيه مومه ولواج قلبه». عند ذلك خاف 
الأب على مصير ابنه وانصاع لمشيئته فطلب يد الفتاة من أبيها الور وار قائلاً: 
انحن بدو وأنتم حضر ولا يلتقي باد بحاضر. 0 فحن البدق :1 تالف أن تعس مي 
أربعة حيطان وإنما معيشتنا كما ترى في الأرض الفضاء التي لا يحدّها إلا الأفق». 
غير أنه تجاه إصرار الفتى والفتاة وحالة الهزال التي أصابتهماء ٠‏ لم يكن بد من اتفاق 
الوالدين» وقد عرفا أن المشروع سيفشل لا محالة عاجلاً أو آجلاً. وهذا ما تقول 
الحكاية أنه حصل فعلاًء فبعد أشهر محدودة هجر الشاب قبيلة زوجته وعاد إلى أهله 
بعد أن اكتشف أنه «كان يعيش في الأوهام». وقد «كذّب الواقع تلك الأوهام)”""' . 

ولتقديم مزيد من الأمئلة على هذه المشاعر السلبية المتبادلة» نشير إلى ما سبق 
وذكرناه من قول ابن خلدون من منظور حضري أن رزق البدو «في ظلال رماحهم». 
وقد تبتى كتّاب في العصر الحديث الكثير من مقولات ابن خلدون» وبشكل مبسشط 
أحياناً» فردّد علي الوردي من المنظور نفسه أن البدو ١لا‏ يعرفون من دنياهم غير 
الفروسية والفخار بالغلبة والتنافس على الرئاسة. . . حياة البادية ليست سوى غزو 
وحرب» ومن العار كل العار على البدوي أن يكسب رزقه بكد يده وعرق جبينه»”""' . 


)١١(‏ عبد الكريم الجهيمان» من أساطيرنا الشعبية في قلب جزيرة العرب» ؛ ج (بيروت: دار 
الثقافة» ,)1١9594  ١951/‏ جُ سالفة رقم 6 
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وكما تعصّب بعض أهل الحضر ضد البدوء تعصّبوا أيضاً ضد الفلاحين. على 
العكس من الاعتقاد السائدء فإن رواية توفيق الحكيم يوميات نائب في الأرياف تشكل 
هجوماً صاعقاً على الفلاحين من منظور حضري شديد التحيّزء على عكس رواية 
الأرض للشرقاوي ومسرحية ملك القطن ليوسف إدريس. يصف النائب العام (وهو 
صوت المؤلف توفيق الحكيم). من منطلقه كموظف حكومي» فيقول إن الفلاحين 
كانوا «مكدّسين كالذباب» أمام المحكمة. وانهم «بسطاء العقول». و«يعيشون 
كالسائمة»» و«ينظرون إلينا كما ينظر القردة؛). واغهم «ديدان من الفلاحين». وهم 
بالنسبة إليه 0 تفرّج إذ يقول: «جعلت أروّح عن نفسي بمشاهدة الأهالي جلسوا 
القرفصاء كأ نهم 00 يرفعون عيونهم الخاشعة إلى القاضي وهو ينطق الحكم كأنه 
راع في يده 0 


ولا يقل هئري حبيب عيروط قسوة في كتابه عن الفلاحين المصريين. يقول 

نهم اليسوا المادة التي يُصنع منها المتمردون»» وانه «ليس بمقدور الفلاح أبداً أن يقوم 
0 من تلقاء نفسه)». وانه ايتحكل سوء المعاملة» و«دون شكوى)؛ وانهم (لا 
يشاركون في الحركات الوطنية»» وأن «القرية المصرية لا تشكل متحداً. . بل 0 
وأن «ذكاء الفلاح هو جماعي أكثر منه شخصي وسكوني أكثر منه متحرك. حكمته 
وخبرته تبلورت بأقاويل وأمثال مختصرة هي عملة جاهزة يتم تداولها في كل حالة من 
حالات حياته مما يوفر عليه التفكير الشخصي. الفلدج 0 ويرددء ولا يبدع أو 
يخلق». كذلك يقول إن للفلاحين «ذاكرة ممتازة» غير أن فهمهم بطيء»؛ وان «الفلاح 
لا يفكر خارج الحاضر المباشر)ا. وهم «لا يثقون ببعضهم البعض عادة» وحتى داخل 
العائلة نفسها». وأنه «لا يشعر بعمق تعاسته الكبرى)* , 


وفي مطلع الثمانينيات ظل الكاتب التونسي محمد الرزوقي بنظر إلى البدوئ مق 
زاوية حضرية بحتة. فأطلق عليه أحكاماً جائرة بقوله: من أتعس ما يربّى عليه الطفل 
في البادية هو المطالبة بالثأر»» و«لا يفوتنا أن نذكر عادة غريبة» خارجة عن المألوف 
فى الجنوب التونسى» وتتصل بقضية التعارف بين الفتى والفتاة». وأن «الاعتقاد فى 
الأولياء في القبائل. . أمر معروف... وهذه العقيدة جعلت عدد الأولياء يعظم 


2*4 76 توفيق الحكيمء يوميات نائب في الأرياف (القاهرة: دار الهلال؛ [د. ت.]): ص‎ )١4( 
و4 57 و5ك.‎ 

)١6(‏ صطمل نإ6 طعمعءط عط مدهع؟ 4عغ12كتنة )ا ,ااتعكمءط جرم أامبزوط 176 ,أنامعلاخ 83015 لإرمع1]1 
20015 ممعمء8 ,عععجع8 عمععه1/4 نإ 0ملأعنلهسماما بزوعاسه8 معأوعطن) لإا ماع10 بكمة![ لا معلام 
140-141 ,137-138 ,113 ,109 ,61 ,6 ,2 .مم ,([1963] رؤوعء همع3ع8 :نشكل/طا رمماؤا5ه8) درنولىخ 85101 ره 
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ويتذ خمء فامتلاأت أرض الجنوب بقبابهيم وأضرحتهم وزواياهم. . مزاراً للسذج من 
)0 
السكان؟ 0. 


هذه هي بعض الصور والمواقف السلبية التي يحملها البدو والفلاحون والحضر 
بعضهم حيال بعض . غير أنه يجدر بناء من ناحية أخرى» أن نتنبّه إلى وجود نظرة 


للتغني بقيم البادية من فروسية وشجاعة وكرم ومروءة وشهامة على أنها قيم عربية 
أصيلة» بل كثيراً ما نلمس حنيناً عند الحضر إلى حياة البساطة والهدوء والطمأنينة 
والقرب من الطبيعة في القرية والبادية» تماماً كما نلمس ميلاً عند البدو والفلاحين 
للانبهار بمغريات المدينة ومنجزاتهاء» ويتمنون لو يشاركون في النِعم والغنى والرفاهية 
التي يتمتع ها الحضر. وكما يقبلون إلى المديئة لهذه الغاية» كذلك يخرج أهل المدن إلى 
الصحراء أو القرى في نبايات الأسبوع والمناسبات الخاصة. 


“ - مسألة مصادر القيم والولاءات المشتركة 

فى دراستنا للعلاقات بين البداوة والفلاحة والحضارة تُثار عادة مسألة أصول 
العادات والقيم الششركة أو المشابية :فى هذه البيئات المختلفة: .ويتبين لتاقي هذا 
المجال أن هناك موقفين رئيسيين: هناك موقف يميل إلى التشديد على اعتبار أحد هذه 
الأنماط الثلاثة على أنه المصدر الأول أو الرئيسى لما هو مشترك ومتشابه بينها. وهو 
موقف يقول بالاقتباس من الآخر والتأثر به. من ناحية أخرى» هناك موقف معاكس 
يميل إلى تفسير ظواهر وجود قيم وتقاليد متشابهة» بالتشديد على مبدأ الانبئاق» فيرد 
هذه الظواهر إلى أنه توجد. أصلا. أحوال وظروف وأوضاع وبُنَى اجتماعية متشابهة 
في أنماط المعيشة الثلاثة» بحيث تنتج منها تلقائيا ثقافة متقاربة في بعض معالمها. 

يذهب بعض أصحاب الموقف الأول؛ أي موقف الاقتباس والتأثرء إلى أن أصل 
الثقافة العربية التقليدية السائدة هو البداوة. يقول ابن خلدون: «ان أحوال الحضارة 


ناشئة عن أحوال البداوة وأنها أصل لها»”"'2. كذلك اعتبر فاضل الأنصاري أن 
التقاليد والقيم البدوية أئّرت فى المجتمعات الزراعية العربية «بتأثير الهجرة البدوية 


(0) محمد المرزوقي» مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس: الدار العربية للكتاب» )2 
ص 758 94 و١151‏ -158. 

(10) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» 04ج رةه 
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المستمرة. . . فأصبحت حياة معظم الريفيين في سهول الرافدين أو النيل أو بلاد الشام 
وسهول المغربء امتداداً لحياة المجتمعات البدوية في كثير من قيمها وسلوكيتها 
اليومية. .. ولم يقتصر تأثير البداوة على هذه المجتمعات الزراعية الريفية في الوطن 
العربي وإنما تجاوزها إلى المجتمعات المدنية أيضاً»!*' . 


ويتمثل هذا الموقف أيضاً في كتابات علي الوردي الذي يقول «العلّني لا أغالي 
إذا قلت إن مجتمعنا الراهن [يقصد المجتمع العراقي] هو من أكثر المجتمعات في العالم 
تأثراً بالقيم البدوية في محاسنها ومساوئهاء ولعل المساوئ البدوية أوضح أثرا . فيه 
من المحاسن. لاحظت هذا في المجتمع العراقي . . فقد وجدت العشائر الريفية» وهي 
التي تؤلف نسبة ستين بالمئة من سكان العراق تَقرزييا : لا تزال تسلك فى الحياة مسلكاً 
يقارب مسلك أجدادها من بدو الصحراء» فلدها قيم العصبية والمشيخة والضيافة 
والدخالة والثأر وقتل المرأة غسلاً للعار وما أشبه)”"'©2. وبكلام مشابهء يقول جاك 
بيرك ان النموذج البدوي «من خلال كل تقليده الشعري وأهميته الجغرافية فرض نفسه 
على المدينة»» وان «الهرمية الأبوية والثأر ومشاعر الكبرياء عند الفرسان العرب أثّرت 
بشكل غريب وخطير على عقلية الفلاح»" " . 
وهناك بين أصحاب الموقف الأول من يعارض ما ذهب إليه ابن خلدون 
والوردي والأنصاري وبيرك. فيقول إن المدينة هي مصدر القيم والتقاليد السائدة في 
الثقافة العربية» ومنها تنتشر إلى بقية أنماط المعيشة الأخرى. وقد يقوم هذا الموقف 
على فرضية أن الثقافة السائدة هي ثقافة الطبقة الحاكمة التي مقرها المدن. ثم إن هناك 
من يعتبر أن المؤسسة الإسلامية موجودة فى المدن» وهى التى تفرض تفسيراتها الخاصة 
للدين ١‏ الإصلاس الذي كتير ما اشر ايه عل آنه دين خضري لكرنة ظز في ببكة 
والمديئة. ومن هنا التشديد على «الشريعة» بدلا من «الأعراف». كذلك يمكن أن يقال 
ان التأثيرات الغربية في العصر الحديث وصلت إلى القرية والبادية عن طريق المدينة. 


ومن الأمثلة على أن مصدر الثقافة هو المدينة ما جاء فى إحدى قصص الكاتب 
المغربي أحمد بناني من أن مدينة فاس هي «أم البلاد وواسطة عقدهكلكء ومنلها يسري 
الصلاح والفساد إلى غيرها. . إنها الجامعة لكل فضل جديد وقديمء وان باقي بلاد 


(18) فاضل الأنصاري, الجغرافية الاجتماعية» ص 598. 

(19) الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيتهء ص 184. انظر أيضاً: علي حسين 
الوردي» دراسة في طبيعة المجتمع العراقي: محاولة تمهيدية لدراسة المجتمع العربي الأكبر في ضوء علم 
الاجتماع الحديث (بغداد: مطبعة العاني» .)١9506‏ 

)3١(‏ نام ةنتعاك موعل نط 0عاهاكمقعا ,عباط فجه بر«ماكلط ج116 تعطهعل 176 رعنانوس8 و5عاوعول 
9 .مم ,(1964 ,قعوعدء لعولا بوعا8 عط 12 2020 عرعطه1 :مملطهطآ) ططز «مالتسقط عاك برط ععواعيم 
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المغرب تقتدي بها. . . فمنها يتفرّع العلم» وتنشأ العادات)'" . 

أما الموقف الثاني المعاكس» أي موقف القول بانبثاق القيم من أحوال متشاببة 
موجودة أصلاً فى أنماط المعيشة الثلاثة فإنه يشدّد على مبدأ التفاعل والتأثر المتبادل» 
ويبحث في علاقة الثقافة من تقاليد وقيم بالأوضاع والبنى السائدة. إن وجود قيم 
وعادات متشابية في البادية والقرية والمديئة لا يعني بالضرورة أبا مستوردة من إحداها 
دون غيرهاء بل كثيراً ما يكون التشابه الثقافي عائداً للتشابه بالأوضاع 00 
والبنى الاجتماعية والسفمع الاجتماعي الذي يرتكز عي العائلة في الأنماط كافة. 
هناك في القرية والمدينة أيضاً أوضاع كالأوضاع العائلية تش تشجع على نشوء قيم قيم العصبية 
والثأر والمفاخرة والضيافة والعار. 


ثم إن الثقافة المستعارة من الخارج لا تقتبس وتنتشر وتدوم في بيئة جديدة ما لم 
تتوفر فى هذه البيئة المقوّمات والعوامل والحاجات التى انبثقت منها فى الأصل. لذلك 
نجد أن انتقال الجماعات من بيئة إلى بيئة مختلفة سيؤدي إلى حصول تحوّل في ثقافة 
هذه الجماعات» وبخاصة في الأجيال التالية. صحيح ما قاله ابن خلدون من أن 
«المغلوب مولع أبداً بالاقتداء بالغالب»"""©. ولكنه من الصحيح أيضاً ما ذهب إليه هو 
نفسه حين قال في موضع آخر إن «البدو بعد أن يتنعموا بترف الحضارة يبدأون 
بالتدرج ء يفقدون صفاتهم القوية وخشونتهم وعصبيتهم) 2 

إن رسوخ الثقافة العائلية الهرمية في كل من البادية والقرية والمدينة» كما أظهرنا 
جلياً فى الفصول السابقة» لا يعود لمجرد الاقتباس والاستيراد والتأثر ذات التوجّه 
الواجدء بل لكون القائلة حى الوحذه الإنثاجية الاقتصادية والالعتياعة التنظييية فى 
كل من أنماط المعيشة هذه. إن الأوضاع العامة السائدة في المجتمع العربي كانت وما 
تزال ترتكز على العائلة فى تأمين المعيشة والمدافعة عن أعضائهاء. وخاصة حيث تغيب 
أل تقس تلط الفكرية اكد / 

ونختم بالقول إن البداوة والفلاحة والحضارة لا تؤلّف أنماطاً معيشية منعولاً 
بعضها عن بعض» وقائمة بذاتها ولذاتهباء بل هي متداخلة فاعلة منفعلة في آن. 


)1١(‏ أحمد بنان» فاس في سبع قصص (الرباط: مطبعة الرسالةء [د. ت.]). 

زفقة ابن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان الميتد أ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر؛ ج ١)»ص‏ 468. 
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كمهيد 

تمركز همنا حتى الآن على تحليل واقع الانقسامات الاجتماعية وتعدّد الجماعات 
الوسيطة بين الأفراد والمجتمع» والقول بضرورة الاندماج الاجتماعي والسياسي في 
سبيل تحقيق أحادية التعدد. لذلك تناولنا فى القسمين السابقين مسألة الخلل فى 
التوازن بين الانتماءات للجماعات والانتماء المشترك للمجتمع والأمة فنظرنا في كيفية 
جاور الانقسامات والتغلب على عوامل التجزتة . وعبرنا عن حرصنا على ضرورة قيام 
الوحدة المجتمعية. السب بإلغاء التنوع من حيث هو مصدر إغناء المجتمع » بل لكونه 
مصدر تفسّخ كما هو الحال في واقع الأمرء مما حدٌ من قدرة العرب على تجاوز 
الوضع الراهن. ومن هنا تشديدنا على مهمة إعادة تحديد مفاهيمنا بما فى ذلك 
مفهومنا للهوية. وبالعمل على خلق أوضاع ومناخات جديدة تتحقق من خلالها 
وحدوية التعدّد. 


ونقصد بالمؤسسات والبنى الاجتماعية التي نريد أن نركز عليها في هذا القسم 
الطبقات الاجتماعية» والعائلة» والدين» والسياسة أو الدولة وعلاقتها بالمجتمع. 
سنتناول كلاً من هذه المؤسسات في فصل منفرد بغية التحليل والتركيز على جوانبها 
الخاصة» ولكننا نرى في الوقت ذاته أنه من الضروري تحليل طبيعة العلاقات في ما 
بينهاء فنتعرف على وجه التحديد إلى نوعية التشابك المعقّد بين الطبقات والعائلة 
والدين والسياسة. ومن هنا رغبتنا فى الكشف عن علاقات التكامل والتناقض القائمة 
بينهاء مزدوجةٌ أو مجتمعة في سياقها التاريخي والاجتماعي. 

ومما تجدر الإشارة إليه أننا في هذا القسم سنشدّد على أن البئى الاجتماعية 
الخاصة بالطبقات الاجتماعية والعائلة والدين والسياسة أو الدولة تتصف بهيمنة الواحد 
أو غياب التعدّد» على عكس واقع المجتمع ككل. إن قلة ضئيلة تهبيمن على مصادر 
الثروة في البنية الطبقية» ويفرض الأب وجوهه على أفراد العائلة» ويسود الدين لا 
إجماع الأمةء بل مفهوم واحد يقوم على الإكراهء ويحتكر الحاكم السلطة فتعاني مختلف 
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الأقطار العربية أزمة غياب المجتمع المدني. وتسود في مختلف هذه الأحوال علاقات 
القوة. من هنا الدعوة في هذا القسم إلى تجاوز هيمنة الواحد في الواقع الطبقي 
والأسري والديني والسياسي. وليس من تعارض بين القول بتحقيق أحادية التعدّد في 
القسمين الأولين وتجاوز هيمنة الواحد في هذا القسم. كلاهما جزء لا يتجزأ من 
الدعوة لتنشيط المجتمع المدني في عملية تضييق الفجوة بين الحلم والواقع. 

ومن خلال دراستنا لطبيعة العلاقات ضمن مختلف البنى والمؤسسات 
الاجتماعية» وبينهاء بحيث نفهم المشكلات التي يعانيها العرب في العصر الحديث» 
ولماذا هذه الفجوة العميقة بين الواقع والحلم» نحاول أن نلقي مزيدا من الضوء على 
مهمة الانتقال من مرحلة الانفعال بالتاريخ إلى مرحلة الفعل به. هذا ما نسميه حالة 
الاغتراب التى لا بد من تجاوزها. 


الفصل (اسابع 


الطبقات الاجتماعية 


كيف لا يخرج على الناس شاهراً سيفه. 


كادت الفاقة أن تكون كفراً. 

حديث شريف . 

ومن علاماتهم أن يكونوا ذوي حسب في قومهم. 
ابن خلدون. 

ما مُنْع غني إلا بما جاع به فقير. 

علي ابن أبي طالب. 


الأغنياء منعّمون والفقراء صابرون. 
قول عربي. 


ظ مقدمة 

م قد يكون العرب بين أكثر شعوب العالم إحساساً ليس بلغتهم فحسب. بل 

| بمكانتهم الاجتماعية . ولذلك تعدا في ممع العربي ما أسمّيه نزعة «الطبقية», 
مشيراً مبذه التسمية إلى ظاهرة التحيز أو العصبية لطبقة ضد الطبقات الأخرى» تماماً 
كما أن هناك عصبيات قبلية وطائفية وعرقية وغيرها. غير أن ما يميّز هذه الطبقية 
تستّرها بكثير من الأقنعة» وهو ما جعل الكثير من الباحثين عرب ومستشرقين 
يتوصلون إلى قناعات راسخة بعدم فائدة دراسة الطبقات الاجتماعية واعتماد منهج 

ظ التحليل الطبقي في المجتمع العربي وغيره من بلدان الشرق الأوسط. وقد ذهب بعض 
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هؤلاء إلى القول بأن التحليل الطبقى بدعة مستوردة من الغرب. إن هذا الإهمال 
لدراسة الواقع الطبقي في المجتمع العربي وما يرتكز عليه من فرضيات» كما سنرى 
في سياق هذا البحث» جزء من ايديولوجية تسويغ م الفروق الطبقية من موقع القوى 
السائدة . 


لنبدأ بتوضيح ما نقصد هاما بهذا الاستنتاج. يبدو لي من خلال الاطلاع على 
الدراسات الاجتماعية القليلة التي قام 5 الباحثون المعنيون من عرب ومستشرقين في 
هذا اح بالآنا والععليقات ا م تلاولهة عرضاء ان هناك ثلائة مواقف 


- موقف عدم جدوى التحليل ان 

أعملت الدراسات الاستشراقيةٍ البحث في البئنية الطبقية لاعتقاد جازم بعدم 
جدوى التحليل الطبقي». مؤكدة بدلاً من ذلك على أن المفتاح الحقيقي لفهم المجتمع 
العربي وغيره من مجتمعات الشرق الأوسط هو طغيان الفسيفسائية أو الانقسامات 
الفئوية. ولقد لقى هذا الموقف الاستشراقى دعماً فى تلك التفسيرات الدينية المجحفة 
ذاخل الثقافة العربية والإسلامية التى 'تعتبر الفروق الطبقية سئة من ست الكون الثابثة 
ولا جدوى من النظر فيها في سبيل تغييرها أو التخفيف من حدتها. 


قديمأء بقدر ما أظهر ابن خلدون اهتماماً بمسألة الصراع بين البدو والحضر على 
أنه المفتاح الأساسي لفهم التاريخ العربي الإسلامي» فقد أهمل الفروق الطبقية واعتبرها 
شأناً إلهياً وليس شأناً إنسانياء فلا يكون من المفيد التبحر بها على ما يبدو. وفي 
إشاراته النادرة إلى عدم المساواة والظلم وغياب العدالة الاجتماعية» اعتبر ذلك جزءاً 
طبيعياً من تكوّن المجتمع وتلبية لمشيئة إلهيّة. قال ابن خلدون: «اعلم أن الله سبحانه 
ركب في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق (الشر) فيهم الظلم والعدوان 
بعض على بعضء فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه امتدت يده إلى أخذه إلا أن يصده 
وازع كما قال (المتنبي): 

والظلم من شِيم النفوس فإن تجذ ا 5 

فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض 3 الحكام والدولة. . 
أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايحخهم وكبراؤهم» 


)١(‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» 45 ١)غ‏ 2 11 ص 1 


وفي سياق آخرء يتضح لنا موقف ابن خلدون حين يقول عرضاً وليس من قبل 
الخوض في طبيعة الفروق الطبقية ومهمة تحقيق العدالة الاجتماعية: "ثم إِنَّ الجاه 
متوزّع في الناس ومترتب فيهم طبقة بعد طبقة» ينتهي في العلوْ إلى الملوك الذين ليس 
فوقهم يد عالية» وفي السفل إلى من لا يملك ضراً ولا نفعاً بين أبناء جنسه. وبين 
ذلك طبقات متعددة. حكمة الله في خلقه. بما ينتظم معاشهم. وتكسر مصاضيم: 
وتم بقاؤهم. لأن النوع الإنساني لا كان لا يتمّ وجوده وبقاؤه إلا بتعاون أبنائه على 
مصالحهم.. . ثم إِنْ هذا التعاون لا يحصل إلا بالإكراه عليه... وقد يمتنم من 
القارنة فعيك فك علي فلا بذ من حامل يكره أبناء التّوع على مصالحهم؛ لتتمٌ 
الحكمة الإلهيّة في بقاء هذا النوع . . وهذا معنى قوله تعالى: إورفعنا بعضهم فوق 
بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً سخرا ورحمة ربّك خير نما يجمعون4”". فقد تبن 
أن الجاه هو القدرة الحاملة للبشر على التصرّف فيمن تحت أيديهم من أبناء جنسهمء 
بالإذن والمنع» والتسلط بالقهر والغلبة» انام عل دم مضارهم وجلب منافعهم 
في العدل بأحكام الشرائع والسياسة. . . ثم إِنَ كل طبقة من طباق أهل العمران. . 
لها قدرة على من دونها من الطباق. رك سدس الس الكل بس هذا انق 
أهل الطبقة التي فوقه... وأهل الفلاحة في الغالب؛ وأهل الصنائع كذلكء» إذا 
فقدوا الجاه واقتصروا على فوائد صنائعهم ف نهم يصيرون إلى الفقر والخصاصة في 
الأكثر. . . فلذلك قلنا إن الخضوع والتملّق من أسباب حصول هذا الجاه المحضّل 
للسّعادة والكسبء. وإِنّ أكثر أهل الثروة والسّعادة هذا الخلق. ولهذا نجد الكثير تمن 
يتخلق بالترفع والشّممء لا يحصل لهم غرض من الجاه» فيقتصرون في التكسّب على 
أعمالهم؛ ويصيرون إلى الفقر والخصاصة. واعلم أنْ هذا الكبر والترفّع من الأخلاق 


الم 1 : 


بذلك يكون ابن خلدون قد شذد على أن التعاون والتملق بين الطبقات هو 
الأمر الواقع والطريق السويء فاقتصر همه على القول بأن ما يمرك التاريخ ويعمل عل 
تحوّله هو الصراع بين البداوة والحضارة وليس بين الطبقات الاجتماعية . 


ويكرّر عبد الرحمن الجبري مقولات ابن خلدون في كتابه عجائب الآثار في 
التراجم والأخبارء فيتحدث عن «حاجة الناس إلى بعض في ترتيب معايشهم. . 
فيتعاضدون ويتعاونون في تحصيلها». وحين بهتم بتعريف العدالة بأنها «خلق في 
النفس أو صفة فى الذات تقتضي المساواة لأمها أكمل الفضائل»» قد يُظنَ للوهلة 
الأول بأنه يقفز قفزة نوعية متجاوزاً ابن خلدون؛» ولكنه يغبت عكس ذلك بقوله ان 


(؟) القرآن الكريم؛ «سورة الزخرف»؟ الآية ؟8. 
[فرف ابن خلدون» المصدر نقسه» ج 0 ص عع ل الا. 
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«الظلم والجور كامن في النفوس». مستعيناً ببيت الشعر نفسه للمتنبي الذي سبق أن 
استعان به ابن خلدون» ويذهب إلى أن «العدالة الحقيقية ليست إلا لله تعالى فهو 
العادل الحقيقي الذي. . . وضع كل شيء على مقتضى علمه الكامل وعدله الشامل. . 
وجعل لكل شيء قدراً لو فرض فارض زائداً عليه أو ناقصاً عنه لم ينتظم الوجود على 
هذا النظام بهذا التمام والكمال». فيكون من «أصناف العدل من الخلائق خحمسة» ورفع 
الله بعضهم فوق بعض درجات» وهؤلاء هم الأنبياء» والعلماء الذين «هم ورئة 
الأنبياء»» والملوك وولاة الأمر الذين «يراعون العدل والإنصاف بين الناس والرعايا» 
و«لولا قهرهم وسطوتهم لتسلط القوي على الضعيف والدنيء على الشريف»» وأواسط 
الناس» والقائمون بسياسة أنفسهم»”'. 


وفي العصر الحديث استمر مثل هذا التفكير في بعض الأوساط الدينية باعتبار 
الفروق الطبقية «ناموساً إلهياأ... وسنة ثابتة من سئن الحياة» وكل ما عداها هو من 
«المذاهب المصطنعة». فقد سُئل الشيخ فيصل المولوي (طرابلس» لبنان) ما معنى الآية 
"” في سورة الزخرف» #أهم يقسمون رحمة ربك نحن قسمنا بينهم معيشتهم في 
الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا ورحمة 
ربك خير مما يجمعون»*. نأجاب ليس بهدف تفسير الآية» بل ليقدم تفسيرات خاصة 
غير مستمذة منها فيقول: 

«الآية تشير إلى سنة ثابتة من سئن الله عز وجلٌ» وهي تفاوت الرزق بين الناس 
بين القليل والمتوسط والكثير. . . ولذلك كان الرزق متفاوتاً بين الناس منذ وجد 
الإنسان... أما الحكمة من هذا التفاوت فقد أوضحها الله تعالى بقوله: #ليتخذ 
بعضهم بعضاً سخرياً» والحياة... لا تستقيم إلا بأن يستفيد كل إنسان من جهود 
غيره» ويفيد هو غيره من جهوده وهذا هو التسخير. فالطبيب مسخر للمرضى 
والأستاذ مسخر للطلاب والعامل مسخر لرب العمل ورب العمل أيضأ مسخر 
للعامل. فالتسخير متبادل بين الجميع وليس هناك فئة مسخرة ابكسر الخاء» وفكة 
أخرى مسخرة «بفتح الخاء». . . والتسخير ظاهرة بشرية اقتضتها حكمة الله عز وجل 
فى تعمير الأرض عن طريق اختلاف المواهب والطاقات البشرية التي تؤدي إلى تفاوت 
الرزق... يقول سيد قطب رحمه الله في تفسير هذه الآية: «إن الإسلام يقرر الحقائق 
الخالدة المركوزة في فطرة هذا الوجودء الثابتة ثبات السموات والأرض ونواميسها التي 
لا تختل ولا تتزعزع». وطبيعة هذه الحياة البشرية قائمة على أساس التفاوت في 
مواهب الأفراد)”* . 


2 عبد الرحمن بن حسن الحبرتي» عحائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الجيل» 
[دء. ت.])ء ص ١+‏ - لَمىا. 
(5) الشهاب ١5(‏ تموز/ يوليو /ل191). 


هذا تفسير خاص من قبل الشيخ فيصل المولوي» ولا يجد من ضرورة للتقيد 
بهء بل يقفز قفزة كبرى في الظلام ليؤكّد أمرين لا تتعرّض لهما الآية وهما أنه ليس 
هنا فئة مسخرة «ابكسر الخاء» وفئة أخرى مسخرة «بفتح الخاء» (ومن الملاحظ هنا أنه 
استعمل مصطلح فئة وليس مصطلح طبقة). أما الأمر الثاني الذي لا أساس له في 
نص الآية وهو مجرد رأي شخصيء» فهو قوله ان اختلاف المواهب والطاقات البشرية 
هي التي تؤدي إلى تفاوت الرزق» متجاهلاً أن الرزق متوارث وأنه ليس بالضرورة 
نتبجة للتفاوت في المواهب» وأن الفقر كثيراً ما يعطل المواهب ويحدٌ من تنميتهاء وأن 
الطبقية لا تؤمّن التساوي في الفرص والحقوق 
م يعتبر المستشرقون أن التفاوت الطبقي هو تعبير عن مشيئة إلهية» ولكنهم 
نظروا إلى الشرق الأوسط على أنه مكوّن من جماعات وفئات متناحرة؛: وأن الصراع 
القائم هو خلافات فئوية وليس صراعاً طبقياً. وبين المؤسسين من أصحاب هذا 
الموقف المستشرق كارلتون كوون (0002 58ه0)غ08:16) الذي يصبّ كل جهده على إظهار 
أن مجتمعات الشرق الأوسط متميزة من المجتمعات الصناعية المتقدمة من حيث هى 
مجتمعات فسيفسائية مكوّنة من طوائف وقبائل وجماعات عرقية وقرى وأحياءء فيدرسها 
خارج سياقها التاريخي والاجتماعي والتناقضات الطبقية القائمة'"'» مما شكل تقليداً ما 
زال سائداً فى الدراسات الاستشراقية» وتأي في طليعته الدراسات الصهيونية فى 
الولايات المتحدة الأمريكية» وقد سبق أن عالجنا هذا الموضوع في الأقسام السابقة من 
هذا الكتابء وخاصة القسم المتعلق بالهوية في الفصل الثاني. 


- الموقيف الذي يعترف بحدوى التحليل الطبقي 
إنما بتحريده عن السياق الاقتصادي 
يشدد هذا الموقف على المكانة (868635) والسلطة بمعزل عن الواقع الاقتصادي» 

فيقدّم تحديداً خاصاً لمعنى الطبقات الاجتماعية بحيث يتناسبت مع خصوصيات المجتمع 
العربي. ولا أقصد بأصحاب هذا الموقف الباحثين العرب الذين ينتقدون استعارة 
المفاهيم من الخارج وإسقاطها على الواقع العربي. بل مَنْ توصّلوا إلى استنتاجاتهم 
انطلاقاً من البحث في هذا الواقع المتمبّز. التيار الذي أقصده هو الذي يتمثل على 
الأغلب بالأبحاث الاستشراقية» وأقف عند عَمَلِين مهمين في هذا المجال قام مهما 
منفردين كل من جيمس بل ([811 و5ع5ة1)ء ومانفرد هالبرن (مءءملو لعنلمة4ة) . 


لحظ جيمس بل في دراسة تفصيلية أن هناك عودة إلى التشديد على مصطلح 
الطبقات الاجتماعية كمفهوم نظري مركزي» وعبّر عن أسفه لأن أحداً من المستشرقين 


59) لآ لعولا ببعل؟) اعمط 014104 عطا كه تر«م1اى 1186 :0701 00 ,لزمه0 كمعع ةك برماعاعوت 


]1951[(. 


الكبار لم يحاول أن يتفخص مسألة جدوى هذا المفهوم في مجاله الإسلامي. ولذلك 
أخذ على عاتقه هذه المهمة» ولكنه اعتبر أن النظريات الماركسية للطبقات الاجتماعية 
التي تمت صياغتها في المجتمعات الأوروبية لا تنطبق على المجتمعات الإسلامية حيث 
العوامل الاقتصادية هي أقل أهمية في تحديد الطبقة. بدلاً من ذلك» اقترح أن يكون 
التشديد على وجود نوع خاص من الشرائحية (8]:411168]100) التي تقوم على أسس 
القوة أو السلطة بدلا من أسس المصالح الاقتصادية. وفي هذا يدخل في سجال 
يُستنتج منه أن الشرق الأوسط تتحكم به من دون منازع ظاهرة الشخصانية 
(سدتلههو5مء2)» مما يعني أن الأنظمة الاجتماعية والسياسية تقوم على العلاقات غير 
الرسمية والمتبدّلة» وهو ما يؤشر إلى وجود أنماط الحذاقة أو المراوغة في بعض 
مضامينها (8422611765) (وربما تكون هذه المقولة شبيهة بتعبير ابن خلدون «التملق»), 
وذلك كبديل للقول بأنماط الإنتاج. وبناءً عليه يقوم محل الصراع الطبقي ما يسميه 
نظام حفظ توازن التوتر» (251058ع] 01 6213560 ع ستامعوعوم-تعاولزة) بين الجماعات 
القبلية والطائفية والعرقية والجماعات غير المنظمة" . 

ويؤكّد مالفرد هالبرن بأن «القوة هى التى أدّت إلى الثروة أكثر بكثير ما أدَت 
الثروة إلى القوة» في مجتمعات الشرق الأوسط وشمال أفريقيا. وبناة عليه يصف هذا 
الباحث الأدوار السياسية التى تلعبها الطبقات الاجتماعية بمعزل عن علاقات التناقفض 
الاقتصادي. على العكس» ينظر إلى هذه الأدوار على أنها تقوم ليس على التعارض بل 
على التوازن. ومن بين مختلف الطبقات» يرى أن الطبقة الوسطى الجديدة هى وحدها 
التي «تملك القوة والوعي الكافي للقيام بمهمة إعادة صياغة المجتمع»» وبذلك تكون 
هي «المؤهّلة لأن تلعب الدور القيادي في تحديث الشرق الأوسط)”". 


ج - الموقف الماركسي 

يؤكد هذا الموقف أهمية الحاجة إلى إجراء التحليل الطبقي» بالتشديد على غياب 
المساواة والفروق الاقتصادية أو التفاوت في مواقع الأفراد والجماعات في البنى 
الاجتماعية ونمط الإنتاج» موضحاً في الوقت ذاته أن الانقسامات الفئوية تخفي في 
طياتها المصالح الطبقية» وهو ما يضعف الوعي والصراع الطبقيين. وبتشديده على 
ضرورة التحليل الطبقي وعلى أهمية أنماط الإنتاج الاقتصادي وتوزيع العمل والملكية» 
والمواقع في البنى الاقتصادية والاجتماعية التي تحدد طبيعة الطبقات الاجتماعية» يركز 
أيضاً على الدور البارز للوعي والصراع الطبقيين في حدوث التحول التاريخي. وقد 


(/) 810016 عطا صا سمملعهتدمعل840 كه وعناء»10121 عطا سه ذأولإلهصسف ذمدلك» ,أأن8 .م وعطول 
417-44 بم ,(1972 تعطمكء2) 4 .مد ,3 .1م6ى ركءاليلاى أعوظ ءلل0 1ك[ زه أمتعياه2 [ه0 2:16:11 «رأقمظ 


(8) معنجرفق طاعملة فانه أممط عألل 41( عا دآ عونو 0 أمأع50 إه ععناتاوط 116 ,دمعمله1آ1 لعأصوكة 
.69 200 59 ,46 .مم ,(1963 رووعء2 لزإأ1أومع كللل] مماأععصاءط :1لا ممأءعصمط) 


اللا 


جمع هذا الموقف أيضاً بين باحثين يتفاوتون من حيث مدى إسقاطهم مصطلحات 
ونظريات تم التوصل إليها من خلال دراسة مجتمعات أخرى على الواقع الاجتماعي 
العربي» أو من حيث مدى التعمق في البحث بخصوصيات هذا الواقع العربي» من 
دون انغلاق على الدراسات في متلف المجتمعات الأخرى. 


بين الدراسات التى تهمنا مباشرة فى ما يتعلّق بالمناقشة التى نقدمها هناء تلك 
التي قدمها براين 0 (1112612 8) وأكد فيها أن من يي أن يقدم «تحليلاً 
ماركسياً لشمال أفريقيا والشرق الأوسط يكون عليه أن يبدأ من نقد نظرية الفسيفسائية 
وجميع فرضياتها»”"'» والتي يقول بها المستشرقون وترى أن المفتاح لفهم المجتمع العربي 
والإسلامي هو الانقسامات القبلية والطائفية والعرقية. ويقدّم تيرئر نظرية ماركسية بنقد 
نظرية الفسيفسائية وبالتركيز على التشكيلات الاجتماعية والاقتصادية العربية» وعل 
العلاقات الجدلية المتبادلة بين أنماط الإنتاج السابقة للرأسمالية من رعوية وجبائية 
وإقطاعية. وبذلك يميّز بين الطبقات المهيمنة التي تتألف من شيوخ القبائل والملاك 
الإقطاعيين والتجار والنافذين فى جباية الضرائب والطبقات المهيمّن عليها أو الراضخة 
والتتي تتألف من الفلاحين والمستعبدين. وقد تعزّزت هذه الانقسامات الطبقية باندماج 
بلدان الشرق الأوسط بالنظام الاقتصادي العالمي. 


وفي السبعينيات» استعان نيكولاس هوبكنز (5هكام110 125ه0ط2010) بمفهوم 
للطبقة مستمد من التقليد الماركسى فى تحليله للبنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
في بلدة تونسية. وبهذا وجد نمطأ تقليدياً سابقاً لنمط الإنتاج الرأسمالي الذي يتصف 
فيه التنظيم الاجتماعي بتراتبية متصلة بالشرف والتفاوت بالمكانة الاجتماعية يرافقها 
فروق كبرى في الثروة» وقد تبوّأت رأس الهرم قلة من العائلات» فيما تكونت قاعدة 
الهرم في الأسفل من جماهير الناس. وفي تلك الفترة كانت التقنية المتبعة بسيطة 
ويمكن استعمالها من قبل شخص واحد يعمل بمفرده. وكانت العائلة هي وحدة 
الإنتاج» وبما أن العائلات كانت تعمل باستقلالية عن: السيطرة الخارجية» ترك ذلك 
تصورا بالمساواة بين عائلات غير متساوية. ولكن التطورات التى أدخلت فى ما بعد 
على النظام الزراعي من حيث المكننة» وتحسين وسائل الاتصال» مما سهّل قيام زراعة 
مرتبطة بالسوق» ودفع الأجور مقابل العمل» واستملاك الأجانب للأرض» كل ذلك 
أذى إلى قيام نظام طبقي» فانتقلت البلدة «من مجتمع يقوم على التراتب في المكانة إلى 
مجتمع طبقي. . . يستند إلى المصالح المشتركة)7 "2 . 


(9) 7 إلإهه1ه0ك50 هذا وعأومء0187 1م00 ,اوكللمامءة 0 [ه 114 116 020 مدعل ,ععمعيا1 .5 مملمم 

.9 .م ,(1978 ,ماعتطنآ نمه معلاث ندماوهظ8 زدهلدهم.]) 
)١١(‏ [2/1012 111 «روبده 1 لاوأكتمناط 2 مز ومه01 [ه عممععععممظ ع16» ,كمئعامه1] .5 دوامطءالح 
-453 .مح ,(1977) 4 .مد ,8 .701 ,دعاوباى اعمط عللفازاطق زه أمدياول 


وقد استفاد بعض الباحثين العرب من تنظيرات الماركسيين المحدثين مثل نيكوس 
بولانتزاس (2011122285 5م8716) واريك اولين رايت (1/21886 0115 8:11) فى نحديد 
الطقات الاسيناعية وتصدقفا. "رات هذه الدراسات الحدتة أن«الطقات تمدد جدلا 
بالمستوى الاقتصادي» أو بالموقع الذي تشغله الطبقة في إطار علاقات الإنتاج القائمة؛ 
وبنصيبها من الناتج الاجتماعي» والمستوى السياسي أو بمكانتها في نسق علاقات 
السلطة؛ وبوجود طبقات حاكمة ومحكومة.» والمستوى الايديولوجي أو بدورها في 
محالات الصراع الفكري ومدى كوا محافظة أو تقدمية"'©2. 

من هذه المنطلقات وغيرهاء رسم محمود عبد الفضيل صورة للطبقات 
الاجتماعية في المدن المصرية في نباية الحقبة الناصرية» فوجد أنها تشمل أربع طبقات 
هى: البرجوازية التى كانت تتألف فى ذلك الوقت من الشريحة العليا من النخبة 
الأدارية «السروفراظية؛ : والتتحانةزالمقاو كك والكبان من أصحات امير ادر كالاطاء 
والمحامين. ثم البرجوازية الصغرى وتشمل أصحاب الحرف والتجار الصغار وأصحاب 
المحلات والمشرفين على الإنتاج والعمال والتقنيين وموظفي الدولة من درجة متوسطة 
ومعلمي المدارس. ثم العمال الذين يتقاضون أجوراً. وأخيراًء طبقة العمال الدونية 
كالخدم والحمّالين أو البروليتاريا الرثة والعمالة الموسمية غير المنتظمة'""©. 

وأثار حنا بطاطو فى دراسته الشاملة والمنهجية حول الطبقات الاجتماعية 
والحركات الثورية في العراق قبل عام ١408‏ مسألة التحليل الطبقي وصعوباته؛ محدداً 
الطبقة على أنها تكوّن اقتصادي في جوهرها وتفترض عدم المساواة في الملكية. 
والحديث عن طبقة ما يفترض وجود علاقات تعارض مع طبقة أخرى على الأقل. 
غير أن بطاطو يستفيد أيضاً من نظرية ماكس فيبر» فيهتم إضافة إلى ذلك بشرائح 
وجماعات ذات مكانة خاصة (5منا20© 5]8]05)» كشريحة أو جماعة السادة والعلماء 
وشيوخ القبائل. كذلك يتبنى الرأي الذي يقول إن الطبقة قد لا تتصرف كوحدة 
متراصة في وجودها التاريخي. بذلك يستفيد في تحليله من التمييز الماركسي بين ما 
يسمى اطقة بذاتها» 1561 صر ؤقة1©) واطبقة لذاتها» (لاء1)5 101 ومقلع)ء أو بين 
الموضوعي والذاتي» أو بكلام آخر الوعي الزائف والوعي الطبقي””" . 


0010 .(1979 ,مقع لا :دهلدمآ) عنهاى عط 14نه ,كاك 07 ,دكهل0 رغطع املا ونا0 علتوط 

)١١(‏ مآ برفياى 4 :«عامعدعهل! /ه برسرمدمعءظط أموء ناموط 776 ,ائله-اعلطف لتامسطدل3 

2 رؤقعمة2 لهممامدءعء0) ,1952-72 ,اوبروط موطاءنا دز كماع ناوط برمتيتط ”)1015 ©0776ء171 4انه ‏ اعتصبرم/ومعز 
92-94 .مم ,(1980 رووعع لإاأووع 1م لآ عمل ا7طسهة© :علعملا بسعل8 :نا عمل ترطصدت) 

)١7(‏ 4 نوهم[ از كا تعضعنه ل[ بربمدمناي اودع 16) فاته كعدده|© أموأع50 014 786 ,تأقاوظ وممدك] 

7ط 0214 داماطائعه8 ,كاكتصسسومن0) 5ا[ كه غابه دعددهان اما «عسرم0) هته #علجمط 0/4 يوهج إه وبااي 
ر(1978 رووع؟2 '(11ومع097لم نآ مماأععمك5 :[[18 مماأععمءط) أمو8 عدعلظ عط هه 5000165 وماععصملط ,درعء0//1 
17 
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هذه هىء إذاء وباختصار وبأمثلة محدودة المواقف الثلاثة المتعلقة بأهمية التحليل 
الطبقي في فهم القوى الفاعلة في المجتمع العربي ومصادر التحؤّل التاريخي. ومزيد 
من التعمق» نتابع بحثنا في طبيعة الطبقات الاجتماعية كما تناولها الباحثون العرب 
قديماً وحديثاً وتطور الأوضاع والمفاهيم في هذا المجال. 


تطور التكوينات الطبقية في المجتمع العربي القديم 

كان المجتمع العربيء وما يزال» مجتمعاً طبقياً هرمياً اختلف الباحثون حول 
تحديد طبقاته وتكوّنها وتصنيفها وأسسها وطبيعة العلاقات في ما بينها. 

قديماء أدّت الفتوحات الإسلامية ونظام الخراج المتبع (النظام الأساسي لحباية 
الغمرائب وكل ما فرض من مال وغلال على الاراضى الزراعية) إلى ازدهار اقتصاد 
الدولة» وتعزيز مواقع بعض الجماعات دون غيرهاء رغم مبدأ المساواة والأخوة في 
الايكاب الديني + يقول زهير حطب ان الخليفة عمر بن الخطاب نظم الديوان وحدد 
مقدار الأعطيات «وفقا لقاعدة وضعها بنفسه: مقدار العطاء يتحدد تبعا للنسب النبوي 
والسابقة الإسلامية.. . وكانت النتيجة أن توزع المسلمون في طبقات»”؟'2. وبذلك 
كان أن أصبح «الهاشميون من أهل السعة والرخاء» يتمتعون بشرف الملك ولا يحملون 
أوزاره... وانغمس أكثرهم في الترف ومالوا إلى حياة الدعةء فبنوا القصور وزينوا 
الحدائق» واستكثروا من الجواري... وأخذ أبناء هذه الطبقة الأرستقراطية النسب... 
يقدرون قيمة الأرض ويسعون إلى امتلاكها. . . وتحولت تلك الارستقراطية القائمة على 
فكرة النسب الرفيع إلى ارستقراطية مالكة للأرض وحضرية)”*" . 


ويُستفاد من كتاب عبد العزيز الدوري مقدمة في التاريخ الاقتصادي العربي أن 
هذه الارستقراطية من مالكى الأراضى الكبار كانت تدير أملاكها الواسعة بواسطة 
الوكلاء وتسخير الفلاحين واستغلالهم. وقد سمحت الدولة باستثمار أراضي الخراج 
بالنيابة عنها ولقاء ضرائب معينةء وهو ما أدى إلى مزيد من الاحتكار. وكان الخلفاء 
يجيزون إقطاع الأراضي التي تقع في أيدي المسلمين وليس لها من يطالب بها. 
وتكوّنت في العهد الأموي طبقات فئوية تسيطر فيها القبائل العربية» يليها الموالِ من 
المسلمين غير العرب» ثم أهل الذمة من غير المسلمين» ثم العبيد'' '2. 


)١8(‏ زهير حطبء» تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة. 
الدراسات الإنسانية» علم اجتماع الأسرة (بيروت: معهد الإنماء العربي» 1917): ص .1١5‏ 

.١71 2 3١٠0 المصدر نفسه.ء ص‎ )١5( 

(13) عبد العزيز الدوريء مقدمة في التاريخ الاقتصادي العربي (بيروت: دار الطليعة» »)١939‏ 
ص .١14 ١79‏ 


خيلا 


ويستنتج خلدون حسن النقيب أن توسّع الفتوحات الإسلامية أدى إلى حصول 
تحرّل عبن قيم المساواة الأول المستمدة من حياة البداوة» كما يظهر جلياً من خلال 
الصراع بين علي بن أبي طالب والأسرة الأموية والمعركة الحاسمة عام 1091م وما تبعها 
من حكم بيروقراطي عسكري مركزي» وتوسع في التجارة وقيام المان» وتمييز بين 
العرب والموالي وعرب الشمال والجنوب... الخ. وقد أدى كل ذلك إلى نشوء 
طبقات أشار إليها عدد من الكتاب والمؤرخين العرب القدماء مثل المقريزي (توفي عام 
06 الذي صف سكان مصر إلى أهل الدولة؛ وأهل الجاه» والباعة» وأهمل 
الزراعة» وأهل العلم (الفقهاء)» والحرفيين» والمعوزين الذين يعتمدون على الإحسان. 
ومن سمات هذا النظام الطبقي في العصر القديم أنه تداخل مع الانتماءات الطائفية» 
كما يستدل من الحركات الشيعية (القرامطة» الإسماعيلية» الفاطمية) وتمَرّدها ضد 
الطبقة السنية الحاكمة» ومن تلاحم علماء الدين مع الملآك والحكام والتجار""' . 


وفي محاولة استطلاعية للتعرف إلى تضاريس التركيبات الطبقية العربية» رصد 
نحمود عبد الفضيل أربعة مستويات لانتساب الأفراد والجماعات عبر التاريخ ) هي 
الانتساب إلى الأصل القبلى» والانتساب إلى الديانة» والانتساب إلى المهنة أو الحرفة» 
والانتساب إلى المحلة أو الحي والإقليم. ونتيجة لتعدد الانتسابات هذه» يكون من 
الصعب «تحديد نقاط التمايز ونقاط التماس والتداخل بين الأوضاع القبلية والطائفية 
والطبقية والجهوية في خريطة الواقع الاجتماعي العربي المعاصر)'*'2. ويضيف عبد 
الفضيل أنه من الخطأ الاعتقاد بأن التصنيفات للأوضاع والمراتب الطبقية في المجتمع 
العربي هي من قبيل التحليلات «المستوردة» المستندة إلى نتاج الفكر الأوروبي. ويبين هو 
أيضاً أن كتابات المؤرخين العرب الأقدمين قد حفلت بالعديد من الخوض فى مثل هذه 
التصنيفات والمراتب التي تؤكد انقسام المجتمع العربي عبر العصور المختلفة إلى طبقات 
وفئات اجتماعية متميّزة . 

ومن التصنيفات التي يقف عندها عبد الفضيل ما ورد في كتاب الحبيب. 
الجنحاني الحياة الاقتصادية والاجتماعية في بلدان المغرب العربي في القرنين التاسع 
والعاشر الميلادي, من وجود ست طبقات وفئات اجتماعية هى التجارء والجند. 
والعلماء: واغل الدمة: والرقق 6“ والقمراء الذين يكونون اقرع الأكيد من السكانة. 
كذلك يذكر عبد الفضيل أن دفة الحكم في مصر خلال القرن الثامن عشر كان يسيطر 


)١(‏ خلدون حسن النقيب؛ «دراسات أولية في التدرج الطبقي الاجتماعي في بعض الأقطار 
العربية»؟ حوليات كلية الآداب (جامعة الكويت).؛ الحولية .)١980( ١‏ ص .50-17١‏ 

(18) محمود عبد الفضيلء» التشكيلات الاجتماعية والتكوينات الطبقية في الوطن العري: دراسة 
تحليلية لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفئرة ١486 ١948‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
44ه١).‏ ص .3١‏ 


4 


عليها تحالف المماليك (أرباب الجاه) مع كبار التجار (أرباب المال) الذين بدأت 
دخولهم تتولّد من طريق التجارة البعيدة المدى. ويشير أخيراً إلى ظهور «طبقة الذوات» 
في البنيان الاجتماعي المصري خلال القرن العشرين «عن طريق شغلها للمناصب 
العليا وملكياتها الكبيرة ا 


هذه إشارة سريعة ومختصرة إلى بعض المرويات التاريخية لأسس وتصنيفات 
الطبقات الاجتماعية في العصور القديمة. ما ببمنا في هذه الدراسة واه ع الجتيع 
العربي المعاصرء ري سكن سن ليد اللجررات للد وى ادن اوري 
طبيعة النظام الاقتصادي العربي السائد حالياء وثانياً في أسشن التمايز الطبقي قبل أن 
نتمكن من اقتراح تصنيف مستمد من الواقع الاجتماعي العربي» آخذين بعين الاعتبار 
خصوصياته وتعقيداته وتنويعاته التى تناولناها فى القسمين الأوّلين من الكتاب. 


أولاً: النظام الاقتصادي العربي المعاصر 
يمكننا وصف النظام الاقتصادي العربي المعاصر بأنه نظام تتعايش وتتداخل فيه 
تحتلف أنماط الإنتاج» من شبه رأسمالي وما قبل الرأسمالية» وشبه نمط الإنتاج 
الآسيوي كما طرحه ماركس وانغلز» وشبه نمط الإنتاج الوراثي الشخصاني 
(هؤذلة تمصت الذي وصفه ماكس فيبرء ويكون فيه الولاء لشخص الحاكم أو 
الزعيم أو القائد وليس للمؤسساتء فيكاد يكون في هذا المجال شبه اقطاعي » وشبه 
وشائجى يستند إلى انتماءات تقليدية (25121050181)) وشبه حكومي - قبلي - عائلي 
يجمع بين ملكية الدولة والملكية الخاصة أو القطاع العام والخاص وتسوده علاقات 
المحسوبية والتضامن الفئوي. لذلك لا تنطبق على هذا النظام أي من التسميات» فهو 
نظام متعذد الأنظمة مركب انتقالي. 
ولعل هذا ما جعل محمود عبد الفضيل يتحدث عن الإشكالية الكبرى الناتجة من 
تفاوت درجات تطور قوى الإنتاج وعلاقات الإنتاج وتمايز أشكال التنظيم الاقتصادي 
والاجتماعي في المناطق المختلفة التي يتشكل منها المجتمع العربي. لذلك تناول بالنقد 
المقولات المتداولة حول مدى سيطرة «نمط الإنتاج الآسيوي», وحول نمط الإنتاج 
الخراجي الذي سيطر في العصور الوسيطة وخلال الحكم العثماني» وكذلك حول 
أنماط ١‏ الإنتاج الى عردة وللشاصة الى اسلات فى عض اطخ الأعريية» وحيث اما 
لك د القبلية تلعب دوراً مهمأ في تحديد حقوق الانتفاع والتراتبيات الطبقية 
القائمة ف الوقلس لاف 57 


(19) المصدر نفسهء ص 307-54 
00 المصدر نشسه » ص الك 2 م 


ولحظ طاهر عبد الحكيم وجود سمات مشتركة رئيسية بين ما رصده ماركس 
وانغلز في المجتمعات الاسيوية التي درسها وبخاصة الهند والصين» وبين ما رصده 
الباحثون المصريون في دراستهم لملكية الأرض ودور الدولة عبر تاريخ مصر. وبين 
أهم هذه السمات المشتركة التي أشار إليها عبد الحكيم غياب الملكية الفردية للأرض» 
وسيطرة الدولة المركزية على الري الذي من دونه لا تقوم للزراعة قائمة» وعلاقة 
الدولة المركزية بأفراد الشعب والتي هي في جوهرها علاقة إخضاع وقهر”"". 


ويرى خضر زكريا في دراسته خصائص التركيب الاجتماعي في سورية أن 
«هناك صعوبات موضوعية متعلقة بتعقد الواقع الاجتماعي نفسه وتشابك عناصره. 
فمستوى التطور الاجتماعي لم يصل إلى مرحلة الفرز الطبقي»» إذ تتلاشى العلاقات 
الاجتماعية «ولكن العلاقات الجديدة (الصناعية) لم تبن بعد. وهذه المرحلة الانتقالية 
من التطور الاجتماعي في سورية ليست مرحلة عارضة مؤقتة بل هي طويلة» مضى 
من عمرها ثلاثة عقود من السنين» ويبدو أنها ستستمر عقوداً أخرى كثيرة. والأمر 
متعلق بالدرجة الأولى بسيادة الإنتاج البضاعي الصغير وعدم كفاية وتائر التطور 
الصناعي لاستيعاب القوة البشرية المتزايدة المعروضة في سوق العمل . . . فإن الإنتاج 
الكبير رغم تطوره لا يزيح الإنتاج الصغيرء بل إن الإحصائيات تشير إلى أن عدد 
العاملين في قطاعات هذا الإنتاج لا يتناقص بل يتزايد بعض الشيء. وهذا يعني أن 
أعداداً كبيرة من الناس العاملين ما تزال تعيش أوضاعاً اجتماعية وتلعب أدواراً فى 
الإنتاج يصعب معها نسبتها إلى إحدى الطبقات الاجتماعية من دون الوقوع في خطأ 
التعميم البعيد عن الدقة العلمية... هذا الواقع يزيد من صعوبة البحث في البنية 
الطيقة ا 


وأكثر ما يتصف به النظام في هذه المرحلة الانتقالية هو أنه نظام متغير باستمرار 
بسبب قيام الدولة الحديئة» والاندماج بالنظام الاقتصادي العالمي» وسياسات الإصلاح 
الزراعي» واكتشاف النفط. وهو ما ساعد في قيام الدولة الريعية» وهجرة الأيدي 
العاملة» والإقبال الشديد على التعليم في مراحله المختلفة» وقيام الأحزاب السياسية 
والنقابات العمالية والمهنية» والانقلابات العسكرية» واستيراد التكنولوجيا الحديثة» 
وتوسع سبل المواصلات وقيام الثورة المعلوماتية» وهيمنة العُولّة في العقد الأخير من 
القرن العشرين. إن من مظاهر هذه الانتقالية فى العقدين الأخيرين من القرن العشرين 
دخول المجتمع العربي في عصر العولمة الذي تبيمن عليه الرأسمالية الأمريكية بفعل 


,55 3 ”48 ص‎ 2)١945 طاهر عبد الحكيم» الشخصية الوطنية المصرية (القاهرة: دار الفكرء؛‎ )1١( 
,)١99٠ (؟7) خضر زكرياء خصائص التركيب الاجتماعى فى سورية (دمشق: مطبعة دار الكتاب»‎ 
.1١373 31١ ص‎ 


افونا 


انيار الا تحاد السوفياق» وقيام نظام البعد الواحد» وسعة انتشاق ثورة المعلوماتية 
والاتصالاات» وإزالة ضوابط حركة التبادل التجاري . 

ومهما كانت طبيعة هذه التحؤلاات ومدى تأثيرهاء فإيذا نستطيع بشيء من 
الحذر أن نصف الأنظمة الاقتصادية العربية» بكلام أكثر تحديداء بما يلٍ: 


- الاندماج في الاقتصاد العالمي 

أخذت الدول الأوروبية تغزو المنطقة العربية منذ بدايات القرن التاسع عشرء 
ومباشرة بعد حملة نابوليون». بقواتها العسكرية واقتصادها الصناعى وبمؤسساتها 
السياسية والثقافية. وقد غدا التدخل الأوروي» كما يقول عبد الكريم رافق» «أكثر 
شدة في أعقاب ازدهار الثورة الصناعية التي اقتضت البحث عن المواد الخام والأسواق 
لتصريف منتجاتها في الخارج. ومن هنا قيام حركة استعمار امبريالي تجلت على 
المستويات العسكرية والسياسية والاقتصادية والثقافية. فقد استعمرت فرنسا الجزائر 
استعماراً استيطانياً في عام 1870. وأعقب ذلك احتلال فرنسا وبريطانيا وإيطاليا لبقية 
المغرب العربي وللصر. وجرت محاولة احتلال عسكري فرنسي في بلاد الشام» في 
أعقاب أحداث 1869, ولكنها م ومع ذلك كان الأثر الأوروبي فيهاء اقتصاديا 
وثقافيًء على درجة كبيرة من الشدة»”""*. 

ويضيف رافق أنه من نتائج التدخل الأوروبي إصابة الاقتصاد التقليدي بضربة 
كبيرة» وبخاصة في مجال الصناعات الحرفية» بسبب منافسة البضائع المصنعة 
الأوروبية» وتركز الثروات في أيدي طبقة من التجار والوسطاء الذين عملوا في 
تصريف البضائع الأوروبية وتصدير المواد الخام» كالقطن والحرير» إلى أوروبا. وكان 
أن أذى تباين الثروات بين الفئات والجماعات إلى اضطرابات واسعة في بلاد الشام 
بدأت في جبل لبنان الذي شهد ثورات فلاحية للتحرر من الإقطاع. كتلك التي قام 
بها طانيوس شاهين عام 1808 في منطقة كسروان. 

ويرى شارل عيساوي أن بين أهم نتائج اندماج مصر في الاقتصاد العالمي 
التحول من اقتصاد الاكتفاء المتنوع ([02021ع2 5165153206) الذي اتبعته البلاد لقرون 
عديدة إلى اقتصاد تصديري (إ86002012 011-01162160م8) يركز على زراعة القطن 
الذي تتعرّض مبيعاته لتقلبات السوق العالمية. وكان محمد على ,)١859 - ١4805(‏ 
مؤسس مصر الحديثة» قد حاول أن يمهّد للانتقال إلى نظام اقتصادي حديث عن 
طريق التصنيع وتثوير نظام ملكية الأراضي والري والاتصال. ولكنه أخفق في ذلك» 


(57) عبد الكريم رافق» بحوث فى التاريخ الاقتصادي والاجتماعى لبلاد الشام فَئَ العصر الحديث 
(دمشق: جامعة دمشق» 2)١1988‏ ص أأ- بب. 
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الأمر الذي أدّى إلى سلوك مصر طريق الاقتصاد التصديري (تصدير سلعة واحدة هي 
القطن على حساب القمح) والاندماج بالنظام الاقتصادي الأوروبي. وقد فرض هذا 
التحوّل تغييرات بنيوية مهمة منها إزالة المحظورات المتبقية على ملكية الأرض الخاصة» 
وتم تثبيت حق الإرث وحق بيع الأراضي أو رهنها وهو ما عاد بالفائدة على أصحاب 
الرأسمال الأجنبي» وأدّى إلى تراكم الديون العامة" , 

ومن نتائج اتساع التجارة مع أوروباء كما أظهر روجر أوين (داع0 عع 80]) » 
تعزيز القوة الاقتصادية فى المدن الساحلية» كالاسكندرية وبيروت التى نظر إليها 
الغربعل أغا مدخل: إل بلداة الشرق الأونيظ 4 وبازدهار هذه المدن الساسلة .ققدت 
المدن الداخلية» مثل دمشق» الكثير من أهميتها التجارية التقليدية. كذلك اقترن ازدياد 
النفوذ الأوروبي بحصول تغيير في توازن القوى بين الجماعات العرقية والطائفية 
المختلفة» وكان لذلك تأثير مهم بانفجار أحداث جبل لبنان ودمشق عام 1876 وقيام 
نظام المتصرفية”* " , 

وقد ترسخت الهيمنة الأوروبية الاقتصادية من خلال إقامة دويلات منحتهاء 
كما يقول روجر أوين» «عاصمتهاء ونظامها القانوني» وعَلَّمها وحدودها المعترف بها 
علمياً»» ومن الأسس التى اعتمدتها فى خلق «الدولة الاستعمارية» هذه «أنها حاولت 
خلق تحالف. . . مع مالكي الأرض الكبارء وفي بعض الحالات مع شيوخ القبائل 
الذين كانوا يسيطرون على الكثير من المناطق الريفية... ومن أجل تعزيز هذا 
التحالف» مُنح مالكو الأرض الكبار مجموعة من الامتيازات الخاصة كإعفائهم من 
الضرائب والنفوذ القانوني على للاحيوي» كما سمح لهم بالاستفادة من بعض الأمور 
مثل تسجيل الأراضي ار 

وقد ازدادت تعقيدات الاندماج بالنظام العالمي في ظل عولمة الاقتصاد 
والتكنولوجيا وحتى الثقافة وخاصة ما يتعلّق منها بثقافة الاستهلاك. فى هذا المجال 
قدّم فتح الله ولعلو (كان في حينه نائباً في مجلس النواب المغربي وأستاذاً بجامعة محمد 
الخامس) ورقة حول تحديات عولة الاقتصاد والتكنولوجيا في الدول العربية» وذلك. 


)١ :(‏ لعولا بجعلا بدملمما) كتدراومل عتاممسمعط عم مرمنابأوداعظ عن امبروط ,اعدوة1 وعاعهطك 
18-27 .صم ,(1963 رووعم لأاتومع امنا 10ه0:10 

)ره ؟) انظسر : بمهلصمآ) 1800-1914 ,نروسمرمعطظ ف#أعولاا عط ا اعوط عالط 71:6 ,ع0 ععوه 8 
0ط 01 زم أ15!ط علتنهممعط عط1» لمة ,153-154 لصخ 98-99 ,جزم ,(1981 ,لاعتتطاعل8 تعلعملا برعاحم 
:00 ط) :منوطع8ط عأطمالاآ © فلنوسه 7 .لع ماأوعلقمق8 ستلهط]ط نمطا «ردع بائمعط امعزلة5 1)5 :1974 - 1843 
طفعكث 013197 متتعام00) عه]! تعامعن ,لإأأومع امنا لماعم ممع :00آ ,لماع متطمهة/لا رصاع ممعت 
41 - 27 .مم ,(1988 ,500165 

(3) اعوط عأللتلة بعوملة عا لزه عااعطلماط عط) هنا كعأاناوط تتم «عضالوط ,6نهاى ,ع0 عععم80 
16-7 .مم ,(1992 ,عع 800160 عاعملا بجعلة زمو0ممل) 


550: 


في ندوة نظمها منتدى الفكر العربي بالتعاون مع منظمة الأمم المتحدة للتربية والثقافة 
والعلوم «اليونسكو؛. استعرض ولعلو التحوّل النوعي في مسار العمليات الاقتصادية 
من التدويل ‏ خلال مرحلة الامبريالية وسيطرة الشركات المتعددة الحنسيات ‏ إلى 
مرحلة توسيع جديد وغير مستقر خلال العقد الأخير من القرن العشرين. ومما 
استنتجه غياب البلدان العربية عن أنشطة انتقال رؤوس الأموال. علماً بأن قسطأً كبيراً 
من فوائضها المالية يُوظف خارج حدودها من دون أن يعطيها ذلك موقعاً متحكماً في 
ميدان العولة المالية. كذلك حدث اندثار اللخصوصيات الثقافية وأنماط الاستهلاك 
الخصوصية بسبب تجانس الطلب وخضوع المنتوجات إلى تنميطات موّحدة ذات بعد 
كوني. ومن نتائج طفرة العولمة ومستلزماتها تدنت أسعار النفطء وهو ما ترك آثاره 
السلبية في الأقطار النفطية وغير النفطية» وتم خضوع بعض البلدان العربية إلى 
سياسات الخنصخصة وتصحيح البنية الاقتصادية (5]72621نازلى [72تاءنما5) . رافق كل 
ذلك تضخم في الاستثمارات غير المنتجة وعدم تلاؤم 0 البشرية مع أوضاع 
سوق العمل وانحدار الإنتاجية وضعف تنويع مصادر الإنتاج 

كل ذلك يقودنا إلى الحديث عن الصفة الثانية لنظام الاقتصاد العربي» أي 
التبعية . 
١‏ -التبعية 

ذكرنا في الفصل الأول من هذا الكتاب أن , بين أهم ظواهر التخلف التي يعانيها 
المجتمع العربي ظاهرة التبعية المتمُّمة لاندماجه في النظام العالمي» بتقسيمه العالم إلى 
بلدان المركز الصناعية ومن ثم التكنولوجية المتقدمة (أي أوروبا والولايات اللمتحدة 
الأمريكية») وبلدان الهامش أو الأطراف الملحقة اقتصادياء وإلى حد بعيد سياسياً 
وثقافيًء بالمركز. كذلك ذكرنا أن هذا التقسيم فرض نوعاً من توزيع العمل الخاص 
يقوم فيه اقتصاد بلدان الأطراف في الأساس على تصدير المواد الخام كالقطن أو الخرير 
سابقأ أو النفط في ما بعدء في الوقت الذي يحتكر اقتصاد بلدان المركز إنتاج البضائع 
الصناعية والتكنولوجية التي تستوردها بلدان الأطراف بأسعار مرتفعة. 

وأشرنا فى الفصل الأول إلى أن العلاقات بين المركز والأطراف تتصف بغياب 
توازن القوى» وبالتالي بالتناقض في المصالح والهيمنة والاستغلال. وبين أهم أدوات 
التحكم الاقتصادي الشركات الكبرى المتعددة الجنسيات التي تربط النخب الاقتصادية 
المحلية بالنخب العالمية من خلال المركز. من هنا توسّع الفجوات بين الأغنياء والفقراء 
داخل كل من بلدان الأطراف وبلدان المركز. وهذا 0 حذد من إمكانيات تحقيق التنمية 
الشاملة والبشرية في كامل الوطن العربي الذي لم يعد قادراً في ظل الأوضاع السائدة 


(50) المنتدى (منتدى الفكر العربي؛ عمّان)» السنة »١١‏ العدد ١١15‏ (كانون الثاني/ يناير 1995). 


ا 


على السيطرة على موارده ومصيره» بل أصبح مرهوناً بعلاقته بالغرب. وبمرور الوقت 
وتقدم نظام العوللمة يتعرز الارتهان ليشمل الحياة السياسية والثقافية بالإضافة إلى 
الاقتصادية. من هنا تحرّل المجتمع العربي إلى مجتمع استهلاكي غير منتج في مختلف 
جوانب حياته. ويكون التزام النخب الاقتصادية والسياسية بشكل خاص ليس بمصالح 
شعوبهاء بل بمصاحها الخاصة في إطار مصالح الغرب. 


الفجوة بين البلدان العربية الغنية والفقيرة 

إذا ما أجرينا مقارنة بين البلدان العربية من حيث تقدم التنمية ومدى ارتباطها 
بالمركزء نجد أن بعضها يشكل مركزاً إقليمياً في الوقت الذي يشكل البعض الآخر 
طرفاً فقيراً وضعيفاً يعانٍ تهميشاً مزدوجاً: فهو مهمّش في علاقته بالمركز العالمي كما 
هو مهمش في علاقته بالمركز أو المراكز الإقليمية. 

وقد ذكرنا في الفصل الثاني أن بين أهم العوائق في تحقيق التكامل الاقتصادي 
العربي انقسام الأقطار العربية إلى أقطار غنية وفقيرة. بين أقدم محاولات تصنيف 
البلدان العربية إلى بلدان غنية وفقيرة التي اطلعنا عليها تلك التي أجراها الياس توما 
فى السبعينيات على أساس ستة مقاييس هى: معدل دخل الفردء ومعدل النمو 
السنوي» ومعدل التوفير» والاعتماد على رأس مال خارجي» وعدد السكان لكل 
طبيب» وأمية الراشدين» فوجد أن تدرج البلدان العربية من حيث درجة الفقر ‏ الغنى 
هي اليمن الشمالية (في ذلك الوقت) وموريتانياء يتبعها السودان واليمن الجنوبي» 
فالمغربء, ثم الأردن؛ ثم الجزائر ومصرء ثم سوريا وتونسء. ثم العراق» ثم 


السعودية» 0 1 


وفي وقت متقارب تحدّئت ناديا الشيشيني عن اختلال التوازن الإقليمي بين 
الأقطان العرينة كما لير فى خلال القاوت الك مو خيية ترق الرارزد امال 
والبشرية» ونصيب الفرد من النتاج المحللٍ. والتوزيع النسبي للسكانء. وغير ذلك. 
وقد استنتجت أن النسبة , بين الحد الأدنى والحد الأعلى لنصيب الفرد من النتاج المحلي 
في الأقطار العربية بلغت ١‏ إلى ١17‏ عام 19170 «حيث لم يتعد نصيب الفرد من 
الإنتاج المحلي 45 دولاراً في الصومال. في حين بلغ ١١,218‏ 2 
الكويت. . .وبلغ متوسط نصيب الفرد من النتاج المحلي في الدول النفطية 5800 
دولاراً وفي الدول نصف النفطية 487 دولاراء وفي الدول غير النفطية 
4١‏ دولاراء هذا في حين لا يتعدى سكان الدول النفطية في العام نفسه 9,5 بالمائة 


)١8(‏ ,لعسسيامل اكمط 84100 «اددظ ع81:001 عط مز عموط عط حصة طاعنظ عط1» ,مسي .ك2 ممناط 
413-77 .نرم ,(1980 272الالأنتك) 4 .20 ,34 .آم 
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من سكان الدول العربية» وسكان الدول نصف النفطية ١9,١‏ بلمائة» وسكان الدول 
غير النفطية 7ى١/‏ بالمائة0 "© . 


وتتوالى مثل هذه الدراسات لتظهر أن هناك بلداناً عربية قليلة السكان تتمتع 
بفوائض مالية ضخمة وبلداناً عربية مزدحمة بالسكان تفتقر إلى رؤوس الأموال» وأن 
هذه الفروق تتزايد مع الوقت» وبعدر رسوخ عصر العولمة. من هذه الدراسات تلك 
التي كان قد قام بها عبد العال الصكبان» وتبين منها أن سكان البلدان النفطية الذين 
كانوا يمثلون حوالى 4 بالمائة من سكان الوطن العربي حصلوا عام 197١‏ على 
بالمائة من الناتج العربي الإجمالي» وارتفعت هذه الحصة إلى ٠١‏ بالمائة عام »١191/0‏ 
ثم إلى 07 بالمائة عام .١9٠‏ كذلك حصل سكان البلدان نصف النفطية الذين يمثلون 
حوالى ١4‏ بلمائة من سكان الوطن العربي على 7١‏ بالمائة من الناتج القومي العربي عام 
٠‏ ثم على ١9‏ بالمائة عام 1915 وعلى ٠١‏ بالمائة عام .198٠‏ أما سكان البلدان 
العربية غير النفطية الذين كانوا يمثلون حوالى "١‏ بالمائة من سكان الوطن العربي» فقّد 
حصلوا على 0١‏ بالمائة من الناتج العربي عام 21917٠‏ ثم على "١‏ بالمائة عام 191/0ء 
واستمرت هذه الحصة بالانخفاض إلى 71 بالمائة عام .118١‏ وفي سبيل مزيد من 
المقارنة» بيّنت هذه الدراسة أن السعودية التى كان سكانها يشكلون حوالى © بلمائة من 
سكان الوطن العربي حصلوا على حوالى 4 بالمائة من الناتج العربي عام 21917٠‏ ثم 
على حوالى 30> بالمائة عام ملا وارتفعت حصتهم إلى حوالى ١‏ بالمائة عام ١1548٠‏ 
بالمقابل » حصلت مصر التي كان سكانها يشكلون حوالى ربع سكان الوطن العربي على 
٠‏ بالمائة من الناتج العربي عام 21417٠١‏ ثم انخفضت هذه الحصة إلى 4 بالمائة عام 
ثم إلى 8 بالمائة عام ."0194٠‏ 


واعتبر سعد الدين ابراهيم أن نظام الانقسام الطبقي هو من أبرز ملامح النظام 
الاجتماعى العربي الجديدء وعامل فى هذا المجال الأقطار العربية كافة بوصفها وحدة 
تمعية فى نا يتلق عتسيمينا الطهى + ولكله استدرك الأمز قن ضيه العنايقابت الين 
اصبيحك هائلة: عا بون النطر إلى تلك الأقطار على أنها نظام اطقاتى: اتطاراف قد 
قسم الأقطار العربية العشرين إلى أربع طبقات هي : 
١‏ الأقطار العربية الغنية التي تشكل قمة الهرم الطبقى العري» وتشمقل 
دست والإعللكت العربي* لللحدت وهيث وفطرء ولاملكه العربية” السعودية. وقد 


(15) ناديا الشيشيني» «معالجة اختلال التوازن الإقليمي في الوطن العربي»» قضايا عربية» السنة 05 


() عبد العال الصكبان» نحو نظام اقتصادي عرب جديدء أوراق عربية؛ رقم 4 (لندن: مركز 
الدراسات العربية» :)١9481‏ ص 77 ."١‏ 
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قدّر سكان هذه الأقطار بأقل من > بالمائة من سكان الوطن العربي ولكنهم استأثروا 
بنسبة 9" بالمائة من مجمل ناتجه القومى الإجمالي» وذلك على أساس تقرير البنك الدولي 
لعام .١917/9‏ 


١‏ الأقطار العربية الميسورة ‏ التى تشمل هى أيضاً حمسة أقطار عربية: عمانء 
والتشؤي» والخرات :ولبدانه بوالخرائز, تق قزر أن شكانيا كاتا ممكارن 0ه الات 
من مجموع سكان الوطن العربي» وكان نصيبها من الناتج القومي الإجمالي مماثلاً لهذه 
النسبة السكانية. ونوّه أن هذه المجموعة من البلدان» على خلاف البلدان الغنية» تملك 
قاعدة اقتصادية أكثر تنوعاًء إذ ليس من بينها من يعتمد بصورة كاملة على النفط 
واحده. 

- مناضلو الوسط» وهي البلدان التي تقع عند وسط الهرم الطبقي العربي 
وتشمل أربعة بلدان هي سورية وتونس والأردن والمغرب» وهي تمثل 55 بالمائة من 
مجموع سكان الوطن العربي و17 بالمائة من ناتجه القومي الإجمالي. 

الأقطار العربية الفقيرة» وهي التي تشكل القاعدة العريضة للهرم الطبقي» 
وتشمل اليمن ومصر والسودان وموريتانيا والصومال» وتزيد نسبة سكانها على 
/اع2 بالمائة من مجموعة سكان الوطن العربي في حين لا تنال إلا 1١6‏ بالمائة من الناتج 
القومي العربي الإحالي"' " . 

وأخيراً نذكر في هذا المجال أن تقرير الأمم المتحدة لعام 19464. صئّف 
4 دولة في العالم بحسب رتبتها من حيث ما تسميه مقياس التنمية البشرية» وقد 
احتلت البلدان العربية المراتب التالية: الكويت 0”؛ والبحرين /ا”» وقطر 24١‏ 
والإمارات العربية المتحدة 25 وليبيا 55» ولبنان 59» والسعودية 8لا» وعمان 894» 
والأردن 45» وتونس »٠١7‏ والجزائر »٠١١9‏ وسورية 2.2١١١‏ ومصر »١7١‏ والعراق 
06, والمغرب 175» والسودان »١57‏ واليمن »١58‏ وموريتانيا 2١44‏ وجيبوقي 
.١61/‏ 

أما معدل الدخل المحلي الإجمالي للفرد في السنة كما ورد في تقرير الأمم المتحدة 
لعام 846 فيتراوح في البلدان العربية بين 8١١‏ دولارات في اليمن و5١70,7‏ 
دولاراً في الكويت» وبين النقيضين تفاوتٌ واسع بين بلدان تتراوح معدلاتها بين 
١‏ ألفاً وه١‏ ألف دولار هي قطر والإمارات العربية والبحرين» تليها السعودية وليبيا 
وعمان التي تتراوح معدلاتها بين ٠١‏ آلاف و5 آلاف دولار.ء وحوالى ه آلاف في 
لبنان وتونس والحزائر» وحوالى ” آلاف في كل من سورية ومصر والعراق والمغرب. 


)7١(‏ سعد الدين ابراهيم» النظام الاجتماعي العربي الجديد: دراسة عن الآثار الاجتماعية للثروة 
النفطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية » ١4وةل)ء‏ ص 0 
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وهذه معدلات تختلف من سنة إلى أحرئىة ولكنها تظهر باستمرار مدى التفاوت بين 
البلدان العربية . 


5ه الفحوة المنسعة ب بين الأغنياء والفقراء 
داخل كل بلد عربي 


إن فجوة عميقة واسعة ومتزايدة تفصل بين الأغنياء والفقراء في البلدان العربية 
كافة» ولا تتوسطهما سوى طبقة صغيرة ة نسبياً مهذدة في كثير من الأحيان» فتنمو أو 
تتقلص ببطاء بحسب الأوضاع العامة السائدة في حينه. ونتوصل إلى وجود هذه 
الفجوات مهما كانت المقاييس التي نعتمدها أكان بالنسبة لتوزيع ملكية الأراضي 
والعقارات أو توزيع الثروة أو احتلال مواقع النفوذ والمكانة الاجتماعية. حين نعتمد 
أياً من هذه المقاييس. سنجد أن فئة قليلة كانت وما تزال تحتكر ملكية الأراضي 
والعقارات والثروة والحاه والنفود في السلطة والمكانة الاجتماعية المرموقة» بينما تعانٍ 
غالبية الشعب الفمّر النسبي في مختلف أوجه الخياة العامة والخاصة. وبذلك تكون 
البنية الطبقية في المجتمع العربي ككل بنية هرمية تتشكل قاعدتها الواسعة من الطبقات 
الدنيا. 

كانت الطبقة الوسطى من الهرم الطبقي في مطلع القرن صغيرة جداًء وقد 
بدأت تنمو بانتشار التعليم والمهن الحرة ونشوء الشركات والمؤسسات التجارية 
والصناعية المتوسطة الحجم وبتزايد وظائف الدولة. قبل ذلك كان الكلام يكاد يقتصر 
على الطبقة الخاصة والطبقة العامة. ورد في دراسة حول مجتمع مدينة طرابلس الشام 
أن الطبقات في مطلع القرن كانت تتألف من طبقة العوام التي قدّر حجمها بحوالى 
5 بالمائة» وطبقة خاصة من رجال الدين والأفندية والأعيان وأصحاب الرتب 
والتجار. وكانت طبقة رجال الدين تتألف من :قاضي ب الشترع الشويفيب والمفحقة 
ونقيب «السادة الأشراف المنتسبين للدوحة النبوية الشريفة» الذين يتمتعون ب «امتيازات 
خاصة». أما الأفندية فهم من كانوا يحملون هذا اللقب الذي «يغدقه الحكام... على 
من يرضون عنه من رعاياهم. وفي ما يخص الأعيان فهم «من لهم أو لآبائهم تاريخ 
طيب في المدينة» وكانوا يملكون المال والعقار». وتضيف هذه الدراسة أنه كان «لكل 
طبقة من طبقات الناس اللياس الخاص 1 تم رسخ الاعتقاد في أذهان الناس ب «أن 
د والظهورء غريزة متأصلة في نفوس البشر»”"". 

سندقق في ما بعد بطبيعة توزيع الأراضي والثروة» فيكفي أن نذكر هنا أن 
المحاولات التي قامت بها بعض الحكومات العربية» مثل إصلاح ملكية الأراضي 


(75) محمد نور الدين عارف ميقاتي» طرابلس في النصف الأول من القرن العشرين ميلادي 
(طرابلس: دار الإنشاء. 8ا93١).‏ 
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والتأميم ومشاريع المساعدات وانتشار التعليم وسياسة الضرائب التصاعدية قد أسهمت 
في نمو الطبقة الوسطى وتحسن الأحوال المعيشية للبعضء ولكن البنية الطبقية الهرمية 
لم تتغير كثيراً. بل إن محاولات إعادة توزيع الأراضي عملت على تثبيت مبدأ عدم 
المساواة» فيقول الياس توما إن «الفجوة الواسعة بين الملكيات الكبيرة والصغيرة» 
استمرت مرتفعة (بنسبة ١:0٠‏ في جميع البلدان التي تمت فيها إعادة التوزيع. .. وم 
يؤد التأميم إلى إعادة التوزيع من الغني إلى الفقير» وبالتالي» لا يمكن أن يكون قد 
أدى للمساواة... ومع أن انتشار التعليم والخدمات الأخرى فتح مجالات جديدة أمام 
المحرومين. . ولكن هذه الإجراءات عادت بالفائدة على الغنى والفقير. .. بل ان هناك 
دلائل أن أولئك الذين يستطيعون دفع نفقات المعيشة من دون أن يعملوا يمكنهم أن 
يستفيدوا من التعليم العالي المجاني. هذا يعني أن الفئات الفقيرة تحرم عادة من هذه 
الفوائد. لذلك» ومن دون أن ننكر التأثير الإيجابي لانتشار التعليم؛ يجب أن نكون 
حذرين فلا نبالغ فوا عضنت اليزاتة فل مس77 


كذلك أظهر الياس توما أن برامج المساعدات العامة أسهمت في تأمين 
الضروريات القصوى للمحرومين» ولكنها لم تؤثر في الواقع بتغيير بنية توزيع الدخل 
والثروة. ويمكن أن يقال الشىء ذاته بالنسبة لتأثيرات الخدمات التى قدّمتها البلدان 
المنتجة للنفط التي اعممت الفوائد على جميع الفقراء الذين يمكنهم الاستفادة من هذه 
البرامج» وفتحت في الوقت ذاته مجالات واسعة للغني والنافذ. مقابل ذلك». ان 
الذين يعيشون في الريف استفادوا أقل من غيرهم من هذه التسهيلات)”©. ولا يبدو 
أن السياسات الضريبية التصاعدية نجحت في الحدّ من اتساع الفجوات بين الأغنياء 
والفقراء . 

نتيجة لهذه الأوضاعء نجد حتى أواخر السبعينيات أن ” بالمائة من سكان 
الجزائر كانوا ما يزالون يتلقون أكثر من 76 بلمائة من الدخل» بينما ظل ثلثا الشعب 
يحصلان على ثلث الدخل فقط. وبعد مرور أكثر من اثنتي عشرة سنة على قيام الثورة 
آخرء ظل ٠١‏ بالمائة يمحصلون على ”٠‏ بلمائة من هذا الدخل» حتى بلغ معدل 
الاحتكار :2020© , 


وفي مطلع السبعينيات» كتب عادل حسين أن ما قامت به الثورة المصرية من 
تأميم واستيلاء على أراضي كبار الملاكين وتعزيز القطاع العام وقيادة الدولة لكل أوجه 


[(فقفق .427-28 .مم «أممظ ع111001 عط وز عموط عط لله طعنهظ عط]» ,.قصمل 
:يي المصدر نفسه » ص 5 
)20 المصدر نفسه »> ص .4١59‏ 


النشاط الاقتصادي والحد من الإنفاق الترفي» قد انتهى بعودة تدريجية إلى خلق طبقة 
جديدة تستأئر بجزء كبير من الفائض الاقتصادي لإنفاقه على الترف والحصول على 
السلع الكمالية. في ذلك الوقت كانت حوالى ١5٠‏ ألف أسرة في القاهرة يعيش كل 
أربعة منها فى غرفة واحدة. 


وقد صئّف عادل حسين الأسر المصرية من حيث الإنفاق على أساس دراسة 
لوزارة التخطيط إلى ثلاثة أصناف هى: )١(‏ الأسر التى تمثل أدنى درجات الإنفاق 
(أي أقل من ١0١‏ جنيهاً فى السنة» وذلك بمتوسط ١٠١١‏ جنيهات) ويمثل أفرادها 
5 بالمائة من مجموع سكان مصر (ترتفع هذه النسبة في الريف إلى 87,8 بالماثة) . 
(0) والأسر التى تلفق من 55١‏ إلى ٠٠٠١‏ جنيه سنويأء ويمثل أفرادها 5١,5‏ بالمائة 
من مجموع المواطنين ١7,7(‏ بالمائة في الريف). و(7) الأسر التي تنفق سنوياً أكثر من 
ألف جنيه؛ ويمثل أفرادها أقل من واحد بالمائة من مجموع المواطنين (مثل هذه الأسر 
غير موجودة في الريف). وأوضحت هذه الدراسة أن الأسر التي تنفق أكثر من 
٠‏ جنيه سنوياً ٠١(‏ بالمائة من المواطنين) تستهلك 5: بالمائة من استهلاك مصر 
الستوى» والأسن القى تفي أقثر وه 807 ديه مون 130 عالانةا هق الواطيين) 
تستهلك 45 بالمائة من استهلاك مصر السنوي» والأسر التي تنفق أكثر من 8٠١‏ جنيه 
(05؟ بالمائة من السكان) تستهلك. 78.4 بالماثة من هذا الاستهلاك السنوي7 5 


ونستطيع أن نفهم هول ما حدث في العراق الذي (لا يزال يفرض عليه الحصار 
الدولي أثناء كتابة هذا الفصل في نباية عام )١144‏ يعاني شعبه الفقر ويموت أطفاله 
بسبب غياب الدواء والغذاء» خاصة إذا ما قارنا ما حدث له خلال العقد الأخير من 
القرن العشرين بما كان يحلم لنفسه في السبعينيات ويتوفر له من تنوع مصادر الثروة. 
ورد في جريدة الشورة العراقية بتاريخ 1180/8/54 أن حزب البعث العربي 
الاشتراكى «يقود ثورة اشتراكية فى جوهرها»., وان غاية الاشتراكية كما ورد فى 
التقرير السياسي للمؤتمر القطري الثامن للحزب في 1974 هي: «القضاء على 
الاستغلال وتحقيق العدالة في المجتمع» وتأمين الرفاهية للشعب في ميادين الحياة 
كافة»؟. وجاء فى هذا العدد المذكور من جريدة الثورة وعد «بتحقيق العدالة الاجتماعية 
والمسنا زاف و ناهين توزيع الثروة بصورة عادلة» ومنح الفرص المتكافئة للجميع وإلغاء 
استغلال الإنسان للإنسان بكافة مظاهره وتحويل سائر العمليات الإنتاجية لخدمة ومنفعة 


المجتمع الف 


(5؟) عادل حسين». «خطة مضاعفة الدخل القومى فى ضوء الاتجاهات الاقتصادية والاجتماعية»» 
الطليعة؛ السنة 44 العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير .)١91/7‏ 
90) نوري نجمء «النشاط الخاص في مسيرة البناء الاشتراكيء» الثورة (العراق»)» 1980/8/1515. 


ا 


ه ‏ غياب التوازن فى القطاعات الاقتصادية 

بين أهم مشكلات النظام الاقتصادي العربي غياب التنوع والتوازن بين 
القطاعات الاقتصادية المختلفة ‏ الزراعة. التجارة» الحرف. الصناعة» النفطء 
الخدمات؛ بل هناك خلل أساسي يتفاوت من بلد عرب إلى آخر. 


إن نسبة عالية ما تزال تسكن الريف (راجع الفصل الخامس من هذا الكتاب)» 
وما تزال هذه النسبة هي الغالبة على الرغم من أن الأراضي الصالحة للزراعة لا تتعدى 
حوالى ٠‏ بالمائة من مساحة الوطن العربي الكلية. ثم إن مساحة الأراضي المروية لا 
تزيد على ١؟‏ بلمائة من هذه الأراضي الصالحة للزراعة والتي بقيت على حالها تقريباً 
منذ منتصف الأربعينيات. وتشير الإحصاءات إلى أن مساهمة القطاع الزراعي في 
تكوين الناتج المحلي الإجمالي في البلدان العربية في حالة انخفاض مستمر. ومن 
مؤشرات ذلك أن هذه المساهمة انخفضت»ء. مثلاء خلال الفترة ١91٠1960٠9‏ فى 
المموائن هر نينا لخاقة 15 بللافة» وفك عدون ا الاقة إن 8 والاكة غوف 
الجوواة ع :31 مك6 بالمانةه حرفي الع ريد 26 ولق إلى 1 تلفق وى 
سورية من 77 بالمائة إلى 18 بالماثة» وفي لبنان من ٠١‏ بالماثة إلى 4 بالمائة. في الوقت 
ذاته نجد أن اليد العاملة العربية توزّعت بشكل غير متزن» إذ بلغت نسبة العاملين في 
الزراعة حوالى 5٠‏ بلمائة في الجزائرء و5 بالمائة في المغرب» و86 بالمائة في 
اللسؤدانه و11 عالانة ف العراق م وه بالافة تف لمنان + يه عالاقة فى قضيره 
000 0 ين" 1 ْ 

وتظهر إحصاءات أخرى أنه في عام »191١‏ مثّلت الزراعة ١7‏ بالمائة من الناتج 
القومي العربي بالمقابل مع 4 بالمائة للصناعة (التحويلية والاستخراجية والكهرباء 
والغاز والمياه»» و45 بلمائة للخدمات. وفي عام 1910 انخفض نصيب الزراعة إلى 
4 بالماكة من الناتج القومي العربي» كما انخفض نصيب الخدمات إل ٠‏ بالمائة» 
وارتفع نصيب الصناعة بفروعها الثلاثة إلى 57 بالمائة» وارتفع ناتج النفط من 5؟ 
بالمائة عام 191/١‏ إلى 07 بالمائة عام 5901891/8© , 


وقد تطورت البنى الزراعية ما قبل الرأسمالية (والتي كانت تقوم سابقا على 
التنوع وشبه الاكتفاء الذاتي المحلي) باتجاه رأسمالية زراعية متوجهة للإنتاج للسوق» 


(8؟) عبد الحميد براهيمي» أبعاد الاندماج الاقتصادي العربي واحتمالات المستقبل (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» :)١148٠‏ ص 45» وسليم نصرء «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل 
حول أهم مؤشرات البنيان الاقتصادي الاجتماعي العربي»2 الثقافة العربية» السنة »١5‏ العدد 6 (تشرين 
الثاني/ نوفمبر .)١91/١‏ ص 47. 


ولزيد من الاندماج بالنظام الرأسمالي العالمي» ولتطور الزراعة التجارية (القطن في 
مصر والعنب والحمضيات والزيتون في المغرب والقطن والتمر والقمح في العراق 
وسورية)» الأمر الذي عرّز بدوره تكوّن الطبقة البرجوازية الزراعية والتجارية. ثم إن 
وسائل الزراعة بقيت تقليدية ومحدودة في استخدام التكنولوجيا الزراعية المتقدمة في 
غالبهاء نما ساعد أيضاً على قيام التفاوت الكبير بين نسبة اليد العاملة في الزراعة 
ونسبة إسهام القطاع الزراعي في ناتج الدخل المحلي الإجمالي. كل ذلك يؤشر إلى 
تراجع القطاع الزراعي والإنتاجية الزراعية وإخفاق الإصلاحات الزراعية» كما سنرى 
حين نتناول مسألة إعادة توزيع الأرافني + :وليسن غريباً في مثل هذه الأوضاع أن 
تصبح المنطقة العربية أكثر اعتماداً على الواردات الغذائية من أية منطقة نامية أخرى في 
العالم . 


وفي ما يتعلق بالتجارة» يقول سمير أمين إن مجتمعات المغرب والمشرق تاريخياً 
هي تجارية «مركنتيلية» نتيجة لمواقعها المركزية في وسط العالم وبين القارات الثلاث» 
وان الفالقى العيروري لضو المقااره في لمان العربية الم كبرى في فترات ازدهارها لم 
يأتِ في الأساس من استغلال الريف بقدر ما نتج من أرباح التجارة البعيدة المدى. 
بذلك كان الوطن 5 منطقة «مركنتيلية» وكانت مصر الاستثناء الزراعي””)2. 


وبسبب الاندماج في النظام العالمي والتشديد على استيراد السلع الاستهلاكية 
وتصريف المواد الأولية»ء يقول عبد الحميد براهيمي (وزير تخطيط ووزير أول في 
الجزائر سابقاً)» ان التجارة الخارجية غلبت على النشاطات الاقتصادية الأخرى» ما 
أسهم في خلق ضعف عام تساوت فيه كل من البلدان الليبرالية الاقتصادية والبلدان 
الاشتراكية. لقد قلل المناخ الليبرالي الاقتصادي من «الحدية الرامية إلى تصنيع وتنمية 
القطاع العام القادر على تقليص التبعية الاقتصادية. . أما موطن ضعف المجموعة الثانية 
من البلدان العربية [التي تقول بالاشتراكية العربية] فيكمن في اندماجها بشكل أكبر فى 
السوق العالمية الرأسمالية من جهة وعدم مرونة هياكل الإنتاج من جهة أخرى390". / 
مقابل هذه الهشاشة المستمرة في النشاطات التجارية رغم الخبرة التاريخية الطويلة 

فى هذا المجال» كانت الصناعة» وما زالت» ثانوية وهامشية فى الاقتصاد العري» 
وهي أيضاً على الأغلب صناعات تحويلية (تنصبّ على المواد الغذائية والمشروبات 
واللسوضاتتة) 0 وانتشخراجية (النقط والهاز والفوسقات .مواد انمدق الحرف). وينافية 
تتصف جميعها بالتبعية للخارج. أما الصناعات الثقيلة والأساسية فهي ضثئيلة وغير 


)5١(‏ ,كتللوط اعقطوك8 نإط [طعمعءط عطا ددمكا] لعن اكسهن ,ممزيهلز طمعل 176 ,وتددة عتصود 
.(1978 رووع]8 ع2 :02002,آ) 2 .0م زوعارءذ5 أموظط 72410016 


.1١١ ١١9 براهيمي» أبعاد الاندماج الاقتصادي العربي واحتمالات المستقبل» ص‎ )5١( 


ا 


قادرة على المنافسة. ومن مظاهر الضعف أيضاً صغر حجم المؤسسات الصناعية (التي 
تستخدم أقل من مائة عامل). وكان براهيمي قد أشار إلى أنه حتى السبعينيات» م 
يبلغ نصيب الصناعة في الناتج المحلي الإجمالي في البلدان العربية غير النفطية سوى ما 
يقل عن ”٠‏ بالماثة . 

وفي ما يتعلق بنسبة العاملين في الصناعة (أو نسبة الاستخدام الصناعي إلى 
الاستخدام الكللي). يقدر براهيمي أنها كانت حتى السبعينيات دون العشرين بالمائة في 
المنطقة العرية 0 كدلك أورد - نصر في الو ذاته أن العاملين في الصناعات 
يك 


ومن حيث الخلل فإن النفط يشكل النشاط الرئيسى الطاغى ف البلدان النفطية» 
ما جعل الاسم العربي في الغرب والخارج بشكل عام مقرونا به وبالتالي بالثروات 
الخيالية والبذخ 9 من دون يات اوقد تراوح جموع اتاج النفط 0 السبعينيات بين 
العالمي) . ارت ١‏ لوال 11 5 دسل حرال عش اين يي ا 
(تقريباً نصف ما صدّرته جميع الأقطار العربية الأخرى). 


ويعتبر عام ١917‏ خطاً فاصلا بين بيع النفط بأثمان زهيدة (كان سعر النفط 
عام 191 تقريباً مشابهاً لسعره عام )١99٠‏ وبيعه بأسعار أصبح الغرب يعتبرها 
مرتفعة» ولكنها كانت حقاً دون المطلوب إذا ما تت مقارنتها بأسعار السلع المستوردة 
من الغرب. وقد تسبّب النفط بإحداث خلل ليس فقط بالنظام الاقتصادي بل في 
النظامين الاجتماعى والثقافى وفى عملية التحديث ذاتهاء إذ حوّلها من طاقة خلاقة إلى 
طاقة استهلاكية تسودها قيم الرفاهية. لقد رفعت مداخيل النفط من مختلف مستويات 
المعيشة اليومية وأقامت البنى التحتية مستورَدَةٌ جملة من الخارج هي والعمال والخبراء 
الأجانب» ولكنها لم توظف كما يجب في هذه المرحلة الانتقالية بالتأسيس للتدمية 
الشاملة (أي الاقتصادية والاجتماعية والثقافية والبشرية) المستقلة المنتجة. ولم توظف 
المداخيل الخيالية في إقامة المؤسسات التي صنعت الحداثة وما بعد الحداثة في أوروبا 
خلال عهود طويلة من توفير المال لتوظيفه في المجالات الإنتاجية والعلمية والتقنية 
معاً. 


(5) المصدر نفسه؛ ص 77 /الا. 
(4) نصرء «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل حول أهم مؤشرات البنيان الاقتصادي 
الاجتماعى العربي.» ص 95 /99. 


72 


ولأن مداخيل النفط العربي لم توظف حتى الآن في المجالات الإنتاجية» أكان 
على صعيد مؤسسي أو بشري وداخل الوطن بدلاً من توظيفها في الخارج. يشعر 
الكثير من أهل النفط أنفسهم (وخاصة من هم خارج دوائر صنع القرار الضيقة) 
ل الو ار ا ا 
المستقبل البعيد. ومن مصادر الإحباط تأثيرات النفط فى تعميق الخلافات العربية 
وتزايد الهيمنة الأجنبية وترسيخ قواعد التبعية الشاملة. بإحساس مأساوي نابع من مثل 
هذا الإحباط العام كتبت في يومياتي أثناء حرب اخلوم: ااؤجدت الشجرة العربية 
ان غامضة . وما دقق الباحثون في أسباب الموت اكتشفوا نفطاً في 


ولا يقتصر هذا الجانب المأساوي على العرب» بل كثيراً ما اختبرته البلدان 
الأخرى المنتجة للنفط. نشرت صحيفة نيويورك تايمز بتاريخ ١5‏ أيار/ مايو ١191‏ 
مقالة للكاتبة الجنوب افريقية ا نوبل للأدب نادين غورديمير 156ذ2120) 
(:6نل:00 بعنوان «في نيجيرياء ؛ تمن النقفط عو الادمكء تقص فيها حكاية قتل 
واضطهاد المفكرين من قبل الحاكم الذي أعلن عقوبة الموت ضد كل من يتدخل 
بسياسة الحكومة النفطية. 


ولكن هناك بشكل عام مَنْ ينبهر بالإنجازات النفطية» ويركز على مظاهرها 
الإيجابية» ومَنْ يقلق تجاه ما أحدثه النفط في الحياة العربية فيشدّد على مظاهره السلبية. 
ويمكننا أن نطلع على هذين الموقفين في عدد خاص من مجلة شؤون اجتماعية 
(الإمارات العربية)”*؟' عن النفط وتأثيراته. يتمثل الموقف الأول بافتتاحية هذا العدد 
الخاص التي تقول: (إن النفط هو محور الحياة وهو الذي يشكل واقع الحياة المعاصرة 
[في دول النفط]. . . هو الذي أحدث كل التحولات المذهلة والهائلة والمتلاحمة التي 
شملت كل عالاث الحياة الاقتصادية والسياسية والاجتماعية وحتى الثقافية والقيمية. 
لقد أخرج النفط دول المنطقة من تقوقعها وتقليديتها وسكونمها السابق وجعلها من أكثر 
دول العالم ثرا ونموًاً». 


أما الموقف الثاني الذي يركز عل المظاهر السلبية لتأثيرات النفط فينعكس فى 


دراسة لعبد الرحمن منيف» الذي كان قد نشر رواية مدن الملح بخمسة أجزاء ضخمة 


تتناول بدقة تفاصيل تأثير النفط في مجتمع الجزيرة العربية» وسنتناولها في الفصل 


(44) حليم بركات. حرب الخليج: خطوط في الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» ؟99١)»‏ ص .1١‏ 
(14) شؤون اجتماعية» السنة لا العدد 758 (شتاء .)149٠‏ 


م 


الخاص بالحياة الإبداعية. هنا نستعين بدراسته المنشورة فى عدد شؤون اجتماعية المشار 
إليه حيث يوضح أن عملية التطور الناجمة عن النفط لا يجوز أن تقتصر على عرض 
جوانب الناتج الإجمالي والجوانب الكمية» وإنما يجب أن تشمل أيضاً جوانب توزيع 
هذا الناتج وتأثيراته النوعية. ويتوقف عبد الرحمن منيف لخاصة عند دور الاستعمار 
الغربي في ترسيخ التخلف الشديد الذي تعانيه البلدان العربية التي أخذت تخضع 
الواحدة بعد الأخرى إلى السيطرة الغربية المباشرة. يقول إن بلدان النفط تحوّلت إلى 
مستعمرات خاضعة للانتداب ومقيدة بمعاهدات غير متكافئة طويلة الأمدء وتعاني 
مظاهر سلبية منها التخلخل السكاني» واتساع المسافة بين النظام السياسي والواقع 
الاجتماعي» والقلق المستقبلي بعد نضوب النفطء. واختلال وضع التنمية داخل القطر 
الواحد وفي علاقة الأقطار العربية بعضها ببعضء» وربط اقتصاد الأقطار النفطية 
باقتصاد دول رأسمالية معينة» وتمزق المجتمع حين يصبح من الصعب التكيف مع 
الأفكار والعادات الوافدة من المجتمعات الاستهلاكية» وخلق أوضاع اقتصادية مشوهة 
إضافة إلى التبعية والاعتماد الكل على مصدر واحد للدخل وعلى الاستيراد»ء وتضخم 
الجهاز الحكومي البيروقراطي" '“. ونضيف هنا أن عدم سيطرة الدول العربية على 
مواردها النفطية أذى إلى تدني أسعار النفط. وهو ما ترك آثاره المباشرة وغير المباشرة 
على مختلف الأقطار العربية النفطية منها وغير النفطية. ومن هذه الآثار التى سنتعرض 
لها قيام حرب الخليج الأولى والثانية. 1 


هذه هي بعض سمات النظام الاقتصادي العربي العام»ء خاصة من حيث تأثيراته 
فى نشوء الطبقات الاجتماعية وتطورها فى العصر الحديث الذي ما يزال تقليدياً. وقد 
تحدثنا هنا عن سمات محدّدة للنظام الاقتصادي العربي باختصارء على أن نركّز على 
سمات أخرى مهمة فى سياق بحثنا فى البنى والمؤسسات. من هذه السمات الأخرى 
تمركز النظام الاقتصادي في العائلة» وعلاقات التبعية الاجتماعية أو علاقة السيد 
المستزلم أو التابع والمتبوع أو المعلم ‏ المريدء وشبكات العلاقات والقيم الشخصية بدلا 
من العلاقات والقيم المؤسسية المهنية» وقيام الدولة الريعية. وما توصّلنا إليه حتى الآن 
أن المجتمع العربي ما يزال يعاني التخلف رغم الثروات الطائلة التي هبطت عليه من 
تحت. فلم تقدّر بحسب قيمتهاء وكان أن استولى عليها الغرب المتقدم صناعيا 
تكنو وجا وسبق له أن صنع الحداثة وهو الآن يصنع ما بعد الحداثة» فيما نلجأ نحن 
إلى الماضي هربا من الحاضر. 


[فحدق عبد الر حمن منيفاء» «مدخل لدراسة أثر النفط فى المجتمع العربي» » شؤون اجتماعية؛. السنة لا» 
العدد 584 (شتاء .)١199٠‏ 


ان 


ثانياً: أسس التمايز الطبقي 

تمهيداً للبحث في تكوّن الطبقات الاجتماعية في المجتمع العربي ولمحاولة 
تصنيفهاء أركز هنا على مهمة تحديد الأسس التي قام عليها التمايز الطبقي تاريخياً في 
ظل النظام الاقتصادي الذي سبق الحديث عنه. وفي بحثنا حول الشسترع التمايزء ندقق 
بعلاقات القوة والاستغلال وما ينتج منها من تناقضات ومواقع عدائية ومواقف 
متحيزة» وما لح لطن الاين بالمكانة الاجتماعية بالمقارنة مع الآخرين. 
وبعد تأمل» نستنتج نستنتج أن التكوّن الطبقي ف في المجتمع العربي يعود للأصول الرئيسية 
المتشابكة التالية: ملكية الأراضي والعقارات؛ التجارة وملكية رأس المال» النسب 
العائلي للتوارث. واستقلالية النصب ١‏ و الموقع. أكان في شبكات علاقات السلطة أو 
فى تأمين المعيشة . 


- ملكية الأراضي 
قال المؤرخ الاقتصادي شارل عيساوي في منتصف الثمائينيات إن ملكية 
«الأرض كانت منذ آلاف السئين» ولا تزال - باستثناء البلدان المنتجة للنفط ‏ الشكل 
الأساسي للشروة والمصدر الرئيسي للدخل» والنفوذ السياسي» والمكانة 
الا وكنا قد أظهرنا أن ملكية الأرض حتى منتصف القرن التاسع عشر 
كانت تعود للدولة والحاكم. لذلك كانت العائلاات المترعمة فى الهلال امخصيب 
ومصر تستمد ثروتها ووجاهتها من نظام الالتزام (وهو نظام عثماني تلتزم هذه 
العائلات بموجبه الأراضى مقابل جمع الضرائب) ومن نظام التيمارء وهو إقطاعات 
يتم الإشراف عليها مباشرة من قبل الحكم العثماني. أما في ما بعد وبتحوّل ملكية 
الأراضي من ملكية عامة إلى ملكية خاصة» أصبحت مسألة توزيع الأراضي الأساس 

الأهم في تكوّن الطبقات. 


في السابق» إذن» كانت الأرض ملكاً للدولة أو الحاكم في النظام الإسلامي 
الاقتصادي. غير أن الدولة كانت تمنح موظفيها الكبار حق استغلال هذه الأراضي . 
وقد أسرف الفاطميون في أواخر عهدهم بمنح أراضي الدولة لكبار موظفيهمء 
وأورث صلاح الدين قادته إقطاعات الأمراء الفاطميين. وهذا ما فعله المماليك 
والعثمانيون الذين أسندوا إدارة الأراضي إلى ملتزمين كان بالإمكان تغييرهم» ولكن 


0 انظر مراجعة شارل عيساوي لكتاب: [508 280 ععنامع1 لسمل» ,تلتلقطكاءلى 131" 
زه لواو «,1983 بالاماء8 آه لإاأأوععء لالوتا موعلرعمصمة نالحاءظ8 بأمدظ 85410016 عط دل سه تاقصسعم]قصة 1 
.(1987 11تلالناة) 1 .0م ,701.17 ,كءألناى عتااوماوط 


ااا 


بعض الملتزمين حصلوا في القرن السابع عشر على حق توريث العزامائه 240 , 

وبتثبيت نظام الملكية الخاصة.» جرى تحوّل تدرّجي لقيام عائللات وحماعات ذات 
مكانة خاصة اقتصاديا وسياسيا واجتماعياء بل طبقات اجتماعية تسيطر على إحدى 
أهم وسائل الإنتاج إن لم تكن أهمها قاطبة. ونتيجة لذلك». أصبحت قلة ضئيلة تملك 
غالبية الأراضي فيما لا تملك الأكثرية الساحقة سوى قدرتها على العمل» وتتوسطهما 
شرائح وفئات قليلة تملك ما يضمن لها شبه الاكتفاء الذاتي ويقيها العوز والتحكم. 
وللاطلاع على أهمية دور عامل ملكية الأراضي في التكونات الطبقية» نتوقف عند 
بعض الحقائق المتعلقة بملكية الأراضي في عدد من البلدان العربية» وذلك من قبيل 
تقديم أمثلة حية. 


أ ملكية الأرض الزراعية في مصر 

لخص طاهر عبد الحكيم عدداً من الدراسات التي تناولت تاريخ تطور ملكية 
الأرض الزراعية. منها كتاب الأرض والفلاح لإبراهيم عامر )١908(‏ الذي ذكر فيه 
أن الدولة كانت وحدها هى التى تملك الأرضء وان الملكية الفردية كانت منعدمة فى 
أغلب مراحل تاريخ مصر. وإذا كان بعض المنتفعين بالأرض استطاعوا أن ينتزعوا 
لأنفسهم حقوق التصرف بهاء فإن ذلك كان يحدث فقط في الفترات التي كانت 
الدولة المركزية تعاني خلالها ضعفا حتى إذا ما استردت قوتها عادت لتستعيد كامل 
حقوقها في الأرض. 


ويشير عبد الحكيم أيضاً إلى كتاب عبد الباسط عبد المعطي عام 01417 بعنوان 
الصراع الطبقي في القرية المصرية فيبين أن الأرض الزراعية ظلت ملكية مطلقة للدولة 
المركزية حتى عهد محمد على .)١1848 - 18٠005(‏ وهذا ما توصّلت إليه أيضاأ مجموعة 
من الدراسات صدرت عن الجمعية المصرية للدراسات التاريخية بعنوان الأرض والفلاح 
فى مصر على مر العصور )١91/5(‏ أكذت جميعها أن الدولة كانت صاحبة اليد العليا 
على الأرض الزراعية وأن الإقطاعات لم تكن الشكل السائد لحيازة الأرض. وقد بدأ 
تسرب الأرض إلى المصريين خلال نظام العهد الذي أخذ به محمد علي في أواخر 
حكمه””*'. وتقول عفاف لطفي السيد انه عندما ألغى محمد علي نظام الالتزام في 
مطلع القرن التاسع عشر وتم توزيع الأراضي. حصل أقرباؤه وأتباعه على إقطاعات 


م224 محمود عودة» القرية المصرية» ط؟ (القاهرة: مكتبة سعيد رأنت» ؟ر 1١‏ ), ص أل ا 2 
7 » وعماد أحمد الجواهري» «حيازة الأراضي والتطورات السياسية في أقطار المشرق العري»؟ المستقبل 
العربي. السنة 5. العدد 44 (شباط/ فبراير ))١9417‏ ص .1١9 ١١4‏ 

(49) عبد الحكيم» الشخصية الوطنية المصرية» ص 7,” 58 و141١‏ 1517. 
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كبيرة. وقد أصبحت عائلة محمد علي حوالى منتصف القرن التاسع عشر المالك الأكبر» 
إذ ملكت حولى ١9‏ بالمائة أو حمس الأراضي المصرية» وهذا ١ما‏ استمر وتعزّز حتى 
قيام ثورة 200001987 
يام مره : 


وعند حدوث ثورة 77 تموز/يوليو .١407‏ كان حولى 5 بلمائة من الملاكين 
يحتكرون ما يقرب من ثلثى الأراضى الزراعية (55,5 بالمائة)» بل كان أقل من واحد 
نالاة نقط :من اللاكين تمكو قلث الأرضى + غقانا :ذللف كانت الكفرة الساحقة فزق 
سكان الريف لا هلك شيئاً. وفي ظل ثورة 2:19407 جرت محاولات للإصلاح 
الزراعي على دفعتين. في صيف تلك السنة تم وضع قانون للإصلاح الزراعي جعل 
الحد الأقصى للملكية مائتي فدان للشخص الواحد (عمليا احتفظ معظم الملاكين الكبار 
بثلاثمائة فدان إذ سمح القانون للمالك الذي كان لديه ولدان أو أكثر أن يحتفظ بمائة 
فدان إضافية). وبحسب تقديرات الدولة الرسمية وزع بموجب هذا القانون حوال 
5 ألف فدان (أي حوالى ٠١‏ بلمائة) من أصل حولى الستة ملايين فدان التى تشكل 
مجموع مساحة الأراضي الزراعية على حوالى ١١7‏ ألف عائلة. وفي صيف ١95١‏ 
عدّل قانون الإصلاح الزراعي مرة ثانية بحيث خَفْض الحد الأقصى للملكية إلى مائة 
فدان» وتم توزيع أقل من خمسة آلاف فدان على حوالى ١77‏ ألف عائلة. وبهذا يكون 
قد انتقل نحو ١١‏ بالمائة من الأراضي إلى نحو ربع مليون أسرة (انظر الجدول رقم 
.))١-‏ في أثناء ذلك الوقت كان عدد سكان مصر قد تضاعف من دون أن تتسع 
متباخة الأراهى الور 


بذلك تكون ملكية الأرض قد لعبت «الدور الحاسم في صوغ الطبقات 
الاجتماعية»””*' في الريف المصري» فالأرض الزراعية في القرية المصرية «تمثل وسيلة 


(١ة)‏ ععلعطصسهن) ,الكل 0ءاجاممضطاطة زه جونءع1 ء8) ا أونروط ,اهدع هلط -لننززة5-لث كابدآ أداة 
رووعء2 لزالومء الملا عع للطصد0 تارهلا بنعلا ز[ععتطععق لط صسدن] ععلعطصهن) لإنوعطئنآ أقدظ 32410016 
.0 .م ,(1984 

(١ة)‏ انه ,فرعا عط ,عاصلوء1 روما 6[ :نزاعاء30 برعنةانلقة :امربروط ,كاء3421-اء460 عقنامدم 
لعولا بنعا) مممصسلائة81 مم[ وعاممطنت نز معتماكمهى ,«عدكمل8 «علسن ععوتعطن) أمزعوى 
اذ معبمط0) أماء30 انه تماغبط سوقط ع رمع 1 ,ننعامواءدء2 ,انلج "ا-اعلطىم ل بامصسطعك8 :((1968] ,عوناه1]1 
,20 عتهةك ((1976 رؤوعء2 لإالوععء الملا ععللطصدن) نذالا ,عع 0طصم)) 952-1970[ ,اونروط أممخ1 
مم0 12650 50120081ع11] ,1932-1973 ,امبرو :بومعصوط أمسخل 4انه برررم/ع1 تمترو جو 
لهة ,(1977 ,عه01!11 عنامط ةط 12122210181 :تلأعمع0) لاك 771/812 .عت سسومعومعظ امعد زه امصظ ل1عه ألا 
رأوبرعظ أمصنط تن عتضمء 17[ 20 ااتع تزه اصورط ,معط زه انمطاباطة«اعقط رطم 1ه1220 صدكسك لصه علمدة منزنا1 
لإألق عاتملا ااعمعمن) :]7 ,معقط]) 5 .0م زؤوعمووعلم 2[ مدعل 220 ووعمووعل2هآ ده دعلرع5 لواععم5 


.([1979] رعع ا لصصسصده0 امعصرمماء بآ لمعنا1 ,كع تساك لأعممتاهمرعغم1 عه] ععامع 
(01) عودة» القرية المصرية. ص .١70‏ 


ا 


الإنتاج الأساسية بل زيما الوحيدة»”'"' ...ودرسس عخمتود عودة قرية (شمباطس) في 
محافظة المنوفية في أواخر السبعينيات فكشف عن «وجود سيطرة تاريخية» اقتصادية 
وإدارية لعائلة واحدة في هذه القرية»» فقد كانت تملك حتى ذلك الوقت لجانباً كبيراً 

من الأرض الزراعية في القرية» بالإضافة إلى عائلات فلاحية متنائرة تتميز بصفة عامة 
إما بالملكية القزمية الصغيرة أو بعدم وجود ملكية زراعية على الإطلاق)”1” . 


الحدول رقم 50 )١-‏ 
توزيع ملكية الأراضي في مصر خلال الفترة ١444‏ ه/ا9١‏ 


يحمل مساحة : الملكيات الصغيرة يات المتوسطة | الملكيات الكبيرة 
الأراضي الزراعية 1 (5 أفدنة أو أقل) قداناً (أكثر من 50 فداناً) 
(بالمليون فدان) با لله 0 تسبة المنوية من النسبة ل من 


المصادر: احتسبت البيانات بالنسبة للسنتين ١894‏ و97”60١‏ من: 
ععانهلن) أماعه5 أنه العا علا ,عتماوع ل ترتصعلم 16 :نراءاعوى برعم ةفاقل ,امروع .عاعا هاا -اعلطم عضنمممة 
.2 .مقطء ]١968[(,‏ ,عقبامط تمملمهقا تعلعه لا بنجعلا) ممفصعاعة 8/1 نمآ وعامقطت نزطا لعتةاكصهن ,ععكملق عور 


- بالنسبة للسنتين ١437‏ و١45١:‏ حمال حمدان. شخصية مصر: دراسة فى عبقرية المكان (القاهرة: 

مكتبة النهضة المصرية» .)1910١‏ ص 155. 1 
التسنة للكننة 1:11 00 انط زه انط 2151 بطاواملمقظ!ا صدديادك لصة علتتماط وبزل] 
بلعقطا]) 5 .هم بؤسعمووعلص نا ممعل8 لصن ذ5وعمووع20مآ مه دعتتعد اواععم5 ,امنروط أمن] ها عتدمعرط عار 
ع تنه امعطم واعنع0آ انعد ,51015 لممم لم ممعام!ا م15 مععامعن ,لإاأوع لوملا ااأعمعم0 :لالم 
.9 .م ,([1979] 


كذلك وجد عبد الباسط عبد المعطي من خلال دراسته للصراع الطبقي في 
ثلاث قرى مصرية :)١9171(‏ هى اهناسيا وبنى عفان ودموشيا فى مركز بنى سويف» 
أن عائلة اهدي أن قله نهنا كايت تسطر عل الأرطن وف الاقاذ الاشتتراكي 
والجمعيات الزراعية مما «يؤكد أن الصراع دك سياسئى: وكين 'تملكون 
يتطلعون إلى السلطة لقضاء مصالحهم وحمايتها وتأكيد حيازتهم»'**. 


(*0) محمود عودة. الفلاحون والدولة: دراسة في أساليب الإنناج والتكوين الاجتماعي للقرية 
المصرية» مَلسَلة علم الاجتماع المعاصر ؟ الكتاب ا (القاهرة : دار الثقافة» ٠/ا9١)»‏ ص 1ك 

)26:0 المصدر تنقسهةء ص 1١17‏ وغ6١1.‏ 

(55) عد الباسط عبد المعطي. الصراع الطبقي في القرية المصرية: تحليل تاريخي ومعاصر (القاهرة: 


دار الثقافة الخذيدة» لا/ 1 ص لد 


لا 


ب - ملكية الأرض في العراق 

توصل حنا بطاطو. فى دراسته حول الطبقات الاجتماعية والحركات الثورية فى 
العراق قبل ثورة 1408» إلى أن عدم المساواة في ملكية الأرض كانت قد أصبحت 
في أساس التكوّن الطبقي» فكان الملاك الكبار والملاك الصغار على طرفي نقيض في 
اتجاهاتهم السياسية أثناء الثورة .)١1904  ١904(‏ وحتى في الحالات التي يكون فيها 
الوعي ار ضعيفاًء نجد أن مواقع الأفراد والجماعات تؤثر إلى حدّ بعيد في 
سلوكهم السياسي » مما يستدعي ضرورة التمييز بين الوعي الطبقي الظاهر ر والخفي أو 
المقع. كان الفلاح الذي لا يملك أرضاً في العراق الملكي يدرك جيداً أن هناك 
مسافات اجتماعية واقتصادية ونفسية تفصل بينه وبين المالك» فلم تكن تخطر له فكرة 
إمكانية تزؤج ابنة سيده. وبقدر ما ازدادت الفروق في ملكية الأرض بقدر ما 
أصبحت العلاقات محكومة بهذه الفروق أكثر مما كانت محكومة بالانتماءات الطائفية 
والقبلية. وبالنسبة للشيوخ والسادة الملاكين» كانت قد أصبحت ملكيتهم للأرض في 
الخمسينيات من هذا القرن أكثر أهمية في تقرير موقعهم الاجتماعي من مصادر 
مكانتهم التقليدية (أي النسب والمنصب الموروث)””” . 

وتُظهر لنا هذه الدراسة أنه كان في العراق عام ١90/‏ (بلغ عدد سكانه حينئلٍ 
ستة ملايين ونصف المليون) 507,504 مالكا لما يزيد على 7١1‏ مليون دونم من الأرض 
الزراعية. كانت غالبيّة هؤلاء من الملاكين الصغار (حواى "ا بالمائة منهم ملكوا فقط 
حوالى ١‏ بالمائة من مجموع الأرض). ثم إن 6١‏ بالمائة من عائلات العراق لم تكن تملك 
أرضا بتاتاء فيما كان واحد بالمائة من الملاكين فقط يملك ما يزيد على 00 بلمائة من 
الملكيات الخاصة <انظر الجدول رقم  07(‏ 5)). 


ج - ملكية الأراضي في سورية ولبئان 

ورد في كتاب خضر زكريا حول خصائص التركيب الاجتماعي في سورية أنه 
قبل الحرب العالمية الأولى كانت ٠١‏ بالمائة من الأراضي موزعة إلى ملكيات كبيرة (أكثر 
من 155 شكدان)ه و18 زاذاتة متها ملكنات 'حوسظة (بن 1 ١:2‏ مكبار)ء. تيليا 
كانت 5؟ بالمائة من الأراضي تخص الملاكين الصغار (أقل من ٠١‏ هكتارات). وتدنت 
هذه الملكيات الصغيرة إلى ١0‏ بالمائة فى نهاية فترة الانتداب. ويضيف زكريا أن 
4 بالمائة من الأراضي الزراعية كانت عام 1940 ملكاً للإقطاعيين الذين تزيد ملكية 
كل منهم على مثئة هكتارء غير أن هؤلاء الإقطاعيين كانوا أيضا يستثمرون أراضي 


(05) زه برمناك ل :و10 ار داتع معطمل[ بزسمودمنايا م8 عط) مه دعددعه|0 أمأعه5 010 786 ,تخخقاة8 
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الدولة» أو عملياً أكثر من نصف الأراضى القابلة للزراعة. مقابل هذا تبينَ أن ثلث 
»؛ وقبل تلك السنة كانت فى سورية سبعة آلاف أسرة إقطاعية تملك " ملايين 
هكتار من الأرض الزراعية. فى تلك الفترة كانت هناك "0١‏ ألف أسرة فلاحية (أي 
"٠‏ بالمائة من الفلاحين السوريين) محرومة من ملكية الأرض. أما بعد الإصلاح 
من الأراضى الزراعية؛ بينما وصلت حصة الالكين المتوسطين إلى /01 بالمائة» وبقى 
المالكون الصغار يحوزون 5١‏ بالمائة فقط. ولذلك يستنتج خضر زكريا أن الإصلاح 
الزراعي «وسّع قبل كل شيء قاعدة الإنتاج الصغير في الريف وزاد من عدد الفلاحين 
الصغار والمتوسطين الذين يعملون في أراضيهم الخاصة. إلا أنه لم يغير تغييراً جذرياً 
طبيعة العلاقات الزراعية: فقد ظل عدد كبير من المالكين الزراعين الكبار يستغلون 
الفلاحين بالأساليب القديمة»"* . 


الجدول رقم 390 ؟) 
توزيع ملكية الأراضى الخاصة فى 
العراق قبل ثورة 22١984‏ 
الملاكون المساحة 
1 11 ا ا د ا اك 
١‏ 
ردق ٠‏ 5 
١515‏ نوفا 
5مءنه١1‏ 5 584 
١5 *‏ بالا 7# ا لاحم 
1111| [إهمهعم 04 
ل ١‏ 4ل/اءما 54 


لالمدهلم اليكل 1141" 


المصدر : احتسبت من : 7ز10:147/مااوطء1 ع[ 4تنه دعددمان أملء50 0/4 7116 ,لهغة8 همصدك] 


كال كه 4انهت كعددمات لماعءتبجم0) 2710 اعلاتمط 0/4 كأوهنط[ زه همياي 4 نومط 1 كاسعسء مه اة1 
:]ا ,رصمإععصوط) أموظ عوعاظ عطا مه 3010165 مماأعءعصلقظ ,درعءة/[0 م1 214ه ,كاعتطا'ه8 ,كاعتسومرون 
.4 .م ,(1978 رؤوعءع لإاتومعللطنآ لامأععصاءط 
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كتاب الطبقات الاجتماعية في لبنان لسليم نصر وكلود دوبار أن نسبة المستثمرين 
للأملاك المستغلة مباشرة يمكن تقسيمهم إلى ثلاث فئات: الذين يستثمرون بين 
٠١ ١‏ دونمات وتبلغ نسبتهم 4 بالمائة من المستثمرين ونسبة أملاكهم من المساحة 
الإحمالية 4 بالمائة » والذين يستثمرون بين ١٠١٠١253٠١‏ دولم وتبلغ نسبتهم 533 بالمائة من 
المستثمرين ونسبة أملاكهم من المساحة الإجمالية 0١‏ بالمائة» والذين يستثمرون بين 
300١-٠‏ دونم وتبلغ نسبتهم ” بالمائة من المستثمرين ونسبة أملاكهم من المساحة 
الإجالية :٠‏ بالمائة00 , 


ويمكنني الاستنتاج من جدول لتوزيع ملكية الأراضي في لبنان لعام ١4737‏ في 


د - ملكية الأرض الزراعية في المغرب 

ويمكننا كذلك أن نتخذ بلدان المغرب» وخاصة المغرب الأقصى» كمثل آخر 
لأهمية ملكية الأراضي في التكون الطبقي. في زمن ما قبل الرأسمالية (أي قبل 
المرحلة الاستعمارية )١187٠‏ كانت معظم الأراضي في الجزائر مشتركة بحكم نظام 
المشاع والتنظيم القبلي السائد وقتئذء ولم يكن سوى جزء صغير من الأراضي ملكا 
خاصاً أو حبوساً (أي وقفا). وكان أن أقدم الاستعمار الاستيطاني على تحويل أفضل 
الأراضي إلى المهاجرين الأوروبين فتمت تجزئتها وتسجيلها أملاكاً خاصة2” . 

وبمرور الوقت أصبحت الأراضي المستعمرة تشكل 1٠‏ بالمائة من أراضي الجزائر 


الزراعية» فكان يسيطر عام ١46١‏ قبل اندلاع الثورة حوالى ؟؟ ألف مزارع أوروبي 
على 71/71 مليون هكتار. مقابل ذلك كان حوالى 77١‏ ألف مزارع جزائري يملكون 


هكتاراً. بذلك كان معدل ما يملكه الزارع الأوروي ١٠١‏ هكتاراً فيما كان 
معدل ما يملكه المزارع الجزائري ١١‏ هكتاراً فقط”'". 


ونتيجة لهذا التفاوت الكبير في ملكية الأراضي بين المستوطنين الأوروبيين 
والسكان الجزائريين» كان التمايز الطبقي يتم على العموم بين أوروبيين وجزائريين» 
وليس بين الجزائريين أنفسهم. وإن كان هناك إحساس عميق بينهم أن هناك منهم من 
يتعاونون مع المستعمر ويحصلون على امتيازات خاصة مقابل تعاونهم. أما بعد 


(58) سليم نصر وكلود دوبار» الطبقات الاجتماعية في لبنان: مقاربة سوسيولوجية تطبيقية» ترجمة 
جورج أبي صالح (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية» 1987): ص 75417. 

(09) اسه ووكةاوتصمام0ت زه تباي 4 نها«عه اق ا دعدكه[© زه عءمرمع نعترظ 716 بقع دعقا متمممك1 

-0أءلاء0آ1 عتومصوعط لصنة لدع تله ملهقاعه50 12[ 5000165 أموعم؟ بوجعابنوء/ 178‏ ,ععمم0 لموءبنامط-وزعوى 
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(6) 4 يمعتررل طاءه/7 عن اسعمرمماءدء لعدمننه7 هه واطكنءلهعطا ,أومقصعةةز علوطاط 

.5 .م ,([1972] رووع81 فلصعه تلد 01 بوأأوع الملا جهن ,لإعاععاعع8) بروياى علوم مم0 


ردن 


الهرماسي إلى بروز تكنوقراطية جديدة في البلاد» مرتبطة بالسوق العالمية ومنشغلة 
بإشباع حاجياتها الخاصة على حساب المشروع الوطنى وعلى حساب الزراعة. إِذ استفاد 
السكان الحضريون أكثر من الريفيين من سياسة التنمية الاقتصادية2"1. 


كذلك ما إن تم الاستقلال» حتى بدأت تبرز الفروق الطبقية الداخلية خاصة 
في تونس والمغرب. في تونس ضُحَيٍ بالفلاحة لصالح الصناعة. فمن سنة ١155‏ إلى 
سنة ١19481‏ استأثرت الفلاحة بحوالى ١5‏ بالمائة من الاستثمارات فى مقابل 5" بالمائة 
للصناعة» وحولى 5١‏ بالمائة للخدمات. هنا أيضاً تعمّق استغلال الريف لصالح 
المدينة. رافق ذلك ضعف مداخيل الفلاحين وتكائر منهم عدد الذين لا يملكون 
أرضنا: وقد استقر حجم الملكيات الكبرى» فالملاكون الذين كانوا في سنة ١935١‏ 
يتصرفون في 45٠‏ بالمائة من المساحة الإجمالية للأراضي الفلاحية بلغت نسبتهم 
4 بالمائة”""2. وتبين من الإحصاءات الرسمية في تونس في مطلع السبعينيات أن 
حوالى 77١‏ ألف مالك حازوا حوالى أربعة ملايين ونصف المليون من الهكتارات» 
فحصل أقل من ؛ بلمائة من مجمل الملاكين على أكثر من ثلث الأراضي (74,1 
بالمائة). مقابل ذلك حصلت أغلبية الملاكين (أي 77,5 بالمائة) على أقل من 18 بالماثة 
من الأراضى». كما حصل أقل من ثلث الملاكين (أي لا,؟” بالمائة) على 5,8 بالمائة 
بن اكات 

أما في المغرب الأقصىء» فقد تمّ إهمال المشاريع التصنيعية الكبرى وإعطاء 
الأولية للزراعة التصديرية وملحقاتها الصناعية» وهو ما أدى إلى نشوء برجوازية زراعية 
قوية. وكان قد صدر عام ١9137‏ مرسوم ملكي استحوذت الدولة بموجبه على 
606 ألف هكتار وضعتها بتصرف الالكين الكبار الذين بلغ عددهم في ١45٠‏ حوالى 
٠‏ ألف يمتلكون أربعة ملايين هكتار؛ء كما أرجعت كل الأراضى التى كانت قد 
متزدرك بهنو الامكلدل: لامعا د الع 0 


قصدنا من وصف بنية توزيع الأراضي في عدد من البلدان العربية أن ندلل على 
أهمية عامل ملكية الأرض في عملية تكوّن البنية الطبقية في المجتمع الغربي بين 
منتصف القرن التاسع عشر والنصف الثاني من القرن العشرين. وقد أفرزت هذه البنية 


(51) محمد عبد الباقي الهرماسيء؛ المجتمع والدولة في المغرب العربي. مشروع استشراف مستقبل 
الوطن العري. محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيق. 2)١941‏ ص ”لا 4لا. 
(55) المصدر نفسهء ص 5 ١لا.‏ 
(559) 945[ معناى امعامرمماءع :ارم طمع4م 186 زه ك7016مع5 716 بطوائرودك5 .ىم أزويطا 
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مجتمعاً طبقياً هرمياً يتألف في الأساس من طبقة كبار الملاكين» وهم قلة ضثئيلة تحتل 
رأس الهرم ؛ وطبقة وسطى صغيرة الحجم نسبياً تحتل وسط الهرم. وطبقة الفلاحين 
الصغار الذين يملكون قلة من الآارض ويؤلفون مع الفلاحين الذين لا يملكون أية 
أرض ويعملون لغيرهم أسفل الهرم الطبقي. 

ومهمنا هنا أن نلفت النظر إلى أمرين هما بغاية الخطورة من حيث عملية التكوّن 
الطبقي وهما: أولأء ان طبقة كبار الملاكين كانت تسيطر على النظام السياسي وتتمتّع 
بالوجاهة والمكانة الاجتماعية بالإضافة إلى حيازة الأرض الزراعية أو بفعلها. ثانياً. إن 
حيازة الأراضى الزراعية أساس متغيّر للتمييزء وبخاصة فى البلدان الزراعية» ومنذ 
منتصف القرن التاسع عشر بعد أن كانت حيازة الأرض بيد الدولة أو الحاكم. 
واحتفظت بأهميتها وإن تدنت بعض الشىء فى المجتمعات التجارية» وبخاصة بعد 
منتصف القرن العشرين» بفعل إلغاء لع ادص الزراعي في عدد من البلدان 
العربية» ونتيجة لاكتشاف النفط وبروز أهمية رأس المال في التكوّن الطبقي. 


؟ - ملكية رأس المال 

شكلت ملكية رأس المال (خاصة فى قطاعات التجارة والبناء والخدمات 
والسياحة والصناعات الخفيفة) العامل الثاني بين العوامل الأهم في تكوّن الطبقات 
وتصنيفاتهبا وطبيعة العلاقات في ما بينها في المجتمع العربي التقليدي والحديث. لقد 
أسهم هذا العامل بشكل خاص في نشوء الطبقات البرجوازية» القديمة منها 
والجديدة» في مختلف المدن العربية. ومما عرّز من أهمية رأس المال ارتباطه بالنظام 
الرأسمالي العالمي منذ منتصف القرن التاسع عشر على الأقل» وارتكازه قبل ذلك على 
التجارة البعيدة المدى بين القارات الشلاث» وتزايد أهميته منذ الخمسينيات فى تبلور 
التكون والوعي الطبقيين. ١‏ 


ومن حيث نشوء الرأسمالية والطبقة البرجوازية يؤكد خضر زكريا في محاولة 
لتحديد البرجوازية في المجتمع السوري أنها تنشأ «عندما توجد طبقة برجوازية بالمعنى 
الدقيق: أي أناس يمارسون توظيف الرساميل ويتعاملون فقط مع العمل المأجور 
ويحصلون على الربح أو فائض القيمة». ويضيف اننا «نميز بين طبقة وأخرى بالمكان 
الذي تشغله في نظام الإنتاج المحدد تاريخياً'”2. ولكنه يعترف من ناحية أخرى بأنه 
من الصعب تحديد الطبقة البرجوازية في سورية تحديداً دقيقاً لأبا ظلت متداخلة مع 
طبقة الإقطاعيين» كما يصعب وضع حدود دقيقة بين صغار رجال الأعمال 
ومنوسطيهم. لذلك يستنتج «أن البرجوازية الوطنية فى سورية ليست طبقة متماسكة 


(18) زكرياء خصائص التركيب الاجتماعى في سووية. صن 1١5‏ ك3 


ا 


محددة المعالم . . ٠‏ بل هي مؤلفة من فئات ومجموعات متعددة تمارس صنوفاً مختلفة من 
النشاط الاقتصادي وتتفاوت تفاوتا كبيراً في حجم أعمالها ودخلها. . ولذا نستطيع أن 
نقول إنه لم تكن للبرجوازية السورية مصلحة طبقية واحدة محددة»"'' . 


وفي شرحه لهذه الظاهرة المعقدة يقول إن الطبقة البرجوازية تتميز «بملكية رأس 
المال (الصناعي» أو التجاري أو العقاري أو المالي) وباستغلالها العمل المأجور». إنما 
«يمكن تقسيم البرجوازية إلى شرائح بحسب نوع النشاط الاقتصادي الذي تمارسهء 
كالبرجوازية الصناعية» والبرجوازية التجارية» والبرجوازية المالية... الخ. كما يمكن 
تقسيمها إلى برجوازية كبرى وبرجوازية متوسطة. . . بحسب حجم رأس المال الموظف 
[وهنا يوضح أن البرجوازية الصغيرة هي طبقة أخرى متميزة تماماً من البرجوازية إذ 
تشغل مركز الوسط بين البرجوازية والبروليتاريا]»”'"2. كذلك يقول إنه يمكن تقسيم 
البرجوازية إل رجوازية "وطنية وبرضوازية. كمبرادؤزية و اذا والاعتبار «بدى ارقباط 
مصالح هذه البرجوازية مع مصالح الرأسمال الأجنبي أو تناقضها معها...: هل 
تناضل بحزم ضد السيطرة الأجنبية بكل أشكالها. . فتكون وطنية» أم تتعاون مع 
الرأسمال الأجنبى» وتسهل له عملية السيطرة» وتشاركه فى استغلال شعوب بلدانها 
فتكون كمبرادورية تابعة؟:0" , ْ 


وفي ما يمختص بظروف نشوء العلاقات الرأسمالية» يقول زكريا إنها «بدأت 
بالتكون والنمو في سورية في فترة الانتداب. . وفرضت من الأعلى لتسهيل استثمار 
ثروات البلاد من قبل الاحتكارات الأجنبية»» ويضيف "كان الإنتاج الوطني في المدن 
السورية حرفياً بالدرجة الأولى» غير أن المنتجين الصغار والمؤسسات الصناعية الحرفية لم 
تستطع أن تقاوم المنافسة الأجنبية وسارت في طريق الإفلاس»» فقد «أدى تدفق 
البضائع الأجنبية إلى سورية إلى إفلاس المنتتجين الصغار وإلى زيادة البطالة»”9" . 


ومما زاد من تعقيدات الأمور تداخل البرجوازية السورية مع طبقة الإقطاعيين» 
ف «إن ملاك الأراضي الكبار الذين يملكون وسائل الإنتاج الأساسية هم الذين تمكنوا 
من توفير بعض رؤوس الأموال وتوظيفها في التجارة والصناعة» فأصبحوا يمارسون 
نوعين من الاستغلال: الاستغلال الرأسمالي والاستغلال الإقطاعي»» و«الغالبية 
العظمى من الرأسماليين السوريين... ظلوا على علاقة وثيقة بأشكال الاستثمار 


(0 االمصدر نفسهء ص 590. 
(50) المصدر نفسهء ص 586, 
(54) المصدر نفسه.ء ص .73١‏ 
(59) المصدر نفسهء» ص 14. 


الإقطاعي وشبه الإقطاعي» بل كانوا هم أنفسهم إقطاعيين إلى حد كبير)7”" , 


ونشأت البرجوازية المصرية على أساس تملك الأرض الزراعية كما أظهرنا سابقاًء 
ولكنها استخدمت الفائض من ريع الأرض في الاستثمارات المصرفية والصناعية. 
وكانت السنوات الأخيرة من حكم محمد علي» كما يبين طاهر عبد الحكيم» قد 
شهدت نمواً ملحوظاً في اقتصاد السوق القائم على التبادل السلعي - النقدي. وكان 
تصدير القطن قد ربط مصر بسوق الرأسمال العالمى» وشكل أساساً لصناعات محلية 
مثل عصر الزيوت وصناعة الصابون» وزاد من تعداد سكان المدن» ومهد لإنشاء فروع 
للبنوك العالمية الكبرى في مصرء فلعب رأس المال الأجنبي دوراً مهماً. وأقيمت 
مصانع للغزل والنسيج رمف الصكاعات النذوية الدققة ع تدك عل ذللة زياد تسد 
المشتغلين بالصناعة. ثم تم إنشاء بنك مصر الوطني في مطلع القرن في محاولة 
لإحلال المصري مكان الأجنبي في التجارة والصناعة» ولكن ذلك جاء لإخفاء الطابع 
0 لرؤوس الأموال الأجنبية» فحتى عام 1977 بلغ نصيب الأجانب من 

س المال في الاستثمارات المسجلة 4١‏ بالمائة'"" . 

كذلك يقول محمود عبد الفضيل إن نشأة الطبقة الرأسمالية المصرية هي أيضاً 
«ذات أصول زراعية وإقطاعية واضحة»., ولكنه يتوصل إلى نتيجة مختلفة ع تلك التي 
توصل إليها خضر زكريا بشأن أصول الرأسمالية السورية» إذ يعتبر» مستعيناً بدراسات 

سمير أمين» أنه في حالة سوريا «كانت النشأة التاريخية للفئة الرأسمالية السورية مرتبطة 
28 بالتجارة والنشاط التجاري في المناطق الحضرية والمان الكبرى (دمشق وحلب). 
3 التتلت بعلا ذلك الاتشيظة الوراعيةة9". وقد يكو الاختلدف ‏ نائها امن أن زكري 
كان يتكلم على فترة الانتداب الفرنسي بينما كان عبد الفضيل يتكلم حول المراحل 
التاريخية السابقة لذلك. 

وفي ما يتعلق ببلدان عربية أخرى» يشير محمود عبد الفضيل» مستعيئاً بدراسة 
بالفرنسية لعزام محجوب وحمود بن رمضان حول التحولات الاقتصادية والاجتماعية في 
المجتمع التونسي إلى تمركز «الفئات الرأسمالية في قطاعات التجارة» والسياحة» والبناء 
والتشييد» والصناعات الخفيفة. وقد تم تقدير عدد هذه الفئات في تونس عند بداية 
الثمانينيات بنحو عشرة آلاف رأسمالي من أصحاب المنشآت ذات الطبيعة 
الرأسمالية)””''. ومهما كانء يرى عبد الفضيل أن خصوصية التطور التاريخى 
للرأسعالية العرينة هى أنا نشاث: زاسعيرت #فى ال النشاط التتجازى» . .. والدمات 


.57 المصدر نفسهء ص‎ )7١( 

.181١و‎ ١59 275 عبد الحكيم؛ الشخصية الوطنية المصرية.؛ ص‎ )9١( 

(/) عبد الفضيلء» التشكيلات الاجتماعية والتكوينات الطبقية في الوطن العري: دراسة تحليلية 
لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة ١1944‏ 19488ء ص لا"١.‏ 

(7) المصدر نفسهء ص .١78‏ 


ا 


دون اككام عمليات التصنيع على نعجزقو يذكر بمقاييس التطور الرأسمالي الغربي»» وقد 
لعب رأس المال الأجنبى دوراً تاريخياً مهما فتهيأت «الظروف ا موضوعية لنشأة جناح 
مهم من ألحيدة الرأسمالية العربية» المعروفة بجناح «البرجوازية الكمبرادورية»» التي 
ازدهرت وبخاصة في لبنان» كما يتجل من خلال اختراق رأس المال المصرفى والمالي 
الد 00 27 1 
عن تطور 0 الاقتصادية العاف في ار وإلى 7 أسماه ع اومن 
«البرجوازية السمسارة» في وصفه للبرجوازية الخليجية التي تعيش على أعمال الوكالة 
والسمسرة والعمولاات بالدرجة الأولى»)» وإل ما أطلق عليه عصام الخفاجي ش رحة 
«رأسمالية المقاولات» في أوساط الرأسمالية العراقية*"". ثم هناك إضافة إلى مختلف 
هذه المصطلحاتء التي تشير إلى جوانب أو شرائح محددة في وصف البرجوازية 
لعي تعبير آخر كثر استعماله في العقود الأخيرة» وهو تعبير «برجوازية الدولة» 
الذي ب شين إلى توسع القطاع العام وتعاظم سيطرة الدولة والطبقة الحاكمة على الحياة 
الاقتصادية في البلدان العربية كافة منذ الخمسينيات وحتى الوقت الحاضر. 


وقد أجرى اسماعيل صبري عبد الله مقارنة بين رأسمالية الغرب أو المركز 
ورأسمالية التخوم؛ ومنها العربية» بقوله إن الأولى بنت قوتها الاقتصادية «ثم اعتمدت 
عليها في الاستيلاء على سلطة الدولة؛ أما في التخوم فإن الرأسمالية تستولي على 
سلطة الدولة أولاء ثم تستخدمها في بناء قوتها الاقتصادية)9" , 


وإذا ما عدنا إلى مسألة الاختلاف فى أصول الطبقة البرجوازية السورية وما إذا 
كانت نشأتها مرتبطة أساساً بالتجارة أو الزراعة» نورد قول وجيه كوثراني: ان كبار 
الوجهاء من الأسر الغنية التي كانت تشتغل بالتجارة والزراعة وبالفائفض هم من 
التجار. وقد أورد قولاً محمد كرد علي في كتابه خطط الشام'”"/, مفاده أن «معظم 
التجارة العربية في الشام» كانت قد أصبحت «تجري تحت اسم ا 


كذلك قال كوثراني ان النصارى استفادوا من الامتيازات الأجنبية التي قبلتها 
الدولة العئمانية» و«ان الموافقة على الامتيازات الأجنبية فتحت المرافئ التركية لتجار 


(5) المصدر نفسه. ص .15١- 1١5١‏ 

(75) المصدر نفسهء ص ١57‏ - 2.150 

(7/) اسماعيل صبري عبد الله «التنمية المستقلة: محاولة لتحديد مفهوم مجهل22 المستقبل العربي» 
السنة 4» العدد 4١‏ (آب/ أغسطس .)١945‏ 

(0/) محمد كرد علي» خطط الشام؛ ج 4. ص 717. 

(7) وجيه كوثراني؛ بلاد الشام: السكانء الاقتصاد والسياسة الفرنسية في مطلع القرن العشرين: 
قراءة في الوثائق. التاريخ الاجتماعي للوطن العربي (بيروت: معهد الإنماء العربي» :))١98١‏ ص 05. 
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ص لجسب مسب مسجب سو يج سمجوصو هرب وبيب موب وسبسي سبو ل 0 


أوروبا فأخذوا يصدرون إليها الكميات الهائلة من المصنوعات على اختلاف أنواعهاء 
ويستوردون منها كميات كبيرة من المواد الأولية. وكان أكثر الناس فائدة من هذه 
الفركة تضازئ' البلاد» "+ ويستعين كوثران للتدليل عل 'الشيء ذاته بدراسة فيليت 
خوري التي كان قد قدمها في المؤتمر الدولي الثاني لتاريخ بلاد الشام؛ وذلك في 
جامعة دمشق». عام 21١9178‏ وهي بعئوان (طبيعة السلطة السياسية وتوزيعها في 
دمشق» :)١4908- 1١855(‏ حيث قال إن زعماء الأقليات استطاعوا «أن يستخدموا 
مراكزهم في الإدارة المحلية وصلاتهم مع أوروبا بإقامة قاعدة متينة للثروة والنفوذ. 
وقد تأكدت سلطتهم الفعالة بعد أن أصبحوا الطبقة التجارية السائدة في دمشق. فقد 
لعبوا بوصفهم من التجار دوراً أساسياً في امتصاص اقتصاد الولاية تدريجياً إلى داخل 
اقتصاد أوروبا)(”" , 

أما بخصوص أبناء أقوى العائلات الدمشقية المسلمة مالكة الأراضي آنذاك 
(ومنها العظمء والعابد» واليوسفء. ومردم بك» والقوتلي» والبارودي؛» وسكرء 
والمهايني وغيرهم) فقد حققوا صعودهم السياسي والاقتصادي عن طريق خدمة 
السلطة المركزية وعن طريق إقامة أشكال من التحالفات مع العائلات وتكوين شبكة 
من الأتباع في الأحياء والقرى. وفي مطلع القرن العشرين أصبحت القرى «أملاكاً» 
لبعض أسر المدينة» مما أدخل الفلاحين في شبكة علاقات التبعية» ومما عزّز من 
0 0 تراكم الديون عا لى الفلاح والحماية من عسف رجال الحكومة ومن 

ت البدو 


وعهما كان الال فإن طبقة ضغيرة كانت ولا تزال:: تسيطر عل تزوات 
البلاد بالتحالف مع الشرائح والفئات الحاكمة حتى ليصعب الفصل في ما بينهاء فتكاد 
أن تشكل طبقة أو عائلة واحدة حاكمة. ما يمكن قوله بدقة ان البرجوازية القديمة» 
وهي التي تشكلت من كبار مالكي الأرض والرأسماليين في التجارة والصناعة راثآل 
تمكنت تاريخياً من السيطرة عا لى الحكم ومصادر الثروة معا. وجي نقول بالتداخل بين 
كبار الإقطاعيين والرأسماليين» يكون من المفيد أن نعرف إن كانت نشأة البرجوازية 
تعود فى الأساس إلى ملكية الأراضى الزراعية أو للتجارة الحضرية. ولكن ما هو أكثر 
فائدة على صعيد عملي أن نعرف أن هذا التحالف كان قد تم ولا تزال آثار هيمنته 
قائمة حتى الوقت الحاضر بشكل أو بآخر. من هناء أن الحاكم ‏ الرأسمالي - 
الإقطاعى كان واحداً ثالوثاً مثلثاً على الأقل حتى منتصف القرن» ومن جاء بعدهء 
طمح لأن يحل محله معتمداً مصادر أخرى من الشرعية وإن أبقى على علاقات 


(79) المصدر نفسه؛ء ص 652-2050. 
00 المصدر نفسه ) ص لاه ل 
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الاستزلام والمحسوبية في شبكات من العلاقات الراسخة. 


وقد أسهم اندماج الوطن العربي تدريجياً في النظام العالمي في تعزيز قيام طبقة 
برجوازية جديدة من مدراء الأعمال والتقنيين والبيروقراطيين والمهنيين المتخصصين 
وغيرهم ممن يشرفون على وسائل الإنتاج والعاملين من دون أن يكونوا المالكين لها. 
وقد كانت هذه الطبقة ضعيفة حتى الخمسينيات» فعملت في ظل الاستعمار ومالكي 
الأرض الكبار الإقطاعيين وكبار الرأسماليين. ومنذ البدء أظهرت هذه الطبقة الجديدة 
ميلاً واضحاً للتحديث السياسي والاجتماعي والاقتصادي والثقافي» غير أن النظام 
الذي أسهم في نشوء هذه الطبقة حد في الوقت ذاته من توسعها ومنع عليها المشاركة 
في الثروات والمناصب السياسية سوى فى إطار محدود. 

وكما اصطدمت هذه الطبقة تدريجياً بالطبقة البرجوازية القديمة» وجدت نفسها 
تصطدم بمرور الوقت بالامبريالية» فتحوّلت إلى برجوازية وطنية. ولأن شرائح هذه 
الطبقة الجديدة كانت أكثر ميلا للتحديث والإصلاح والالتزام الوطني. عمدت إلى 
تأسيس الأحزاب السياسية وغيرها من الحركات والمنظمات والعمل من ضمنهاء 
فبدأت تتحوّل منذ الثلاثينيات من طبقة فى ذاتها 1]561-هذ-1255ه) إلى طبقة لذاتها 
(اء15-:01355-10). وقد مكنت». مسلحة هذا الوعى وبمنظماتها وجبهاتها وأحزاما 
وتجمعاتهاء من الوصول إلى الحكم في عدد من البلدان العربية» عن طريق الانقلابات 
العسكرية في سوريا ومصر والعراق والجزائر وغيرها. 

ولا بد لنا أخيراً من أن ننظر فى ظاهرة النفط وتأثيراتها مرة أخرى. لقد نشأت 
في بلدان الجزيرة العربية والخليج المنتجة للنفط أوضاع جديدة كان من أهم ظواهرها 
حدوث انقلاب في النظام الاقتصادي» الذي يقوم على التجارة البعيدة المدى 
والنشاطات الأولوية كالرعي وتربية الإبل والمواشي والغرص بخثا عن اللؤلؤء إلى 
نظام اقتصادي مرتبط ارتباطا وثيقا وتابعا للسوق العالمي» ومتمركزا حول تصدير النفط 
واستيراد المواد والسلع الاستهلاكية. قال محمد الرميحي ان الانقلاب النفطي وفر 
للدولة فوائض مالية وضعت في الأساس في أيدي الحكام الذين تولوا صرفها نيابة 
عن الشعبء. وأدى إلى تركيز التنمية حول الإنفاق غير المنتج في معظمه. وحوّل 
الطبقة التجارية «من الغنى النسبي السابق إلى الغنى المطلق نتيجة لاحتكارها لتجارة 
الاستيراد» فأصبح «لديبا قوة مالية تراكمية» ما ساعدها «على ربط أسواق المنطقة 
بالمصنوعات الغربية واليابانية)(”6 , 


ويقول خلدون النقيب ان عصر النفط بدأ في الخليج والجزيرة العربية في 
(47) محمد غانم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في مجتمعات الخليج العربي 
المعاصرة (الكويت: دار السياسة» ل/ال891١)»‏ ص 8-1١55‏ 1. 


برد 


الثلاثينيات» وخلال عقدين بعد ذلك بدأت تتوضح معالم الدولة الريعية نتيجة الزيادة 
الكبيرة في الدخل بشكل ضرائب ريعية تحصل عليها الأسر الحاكمة من شركات 
النفط. وهو اريع خارجي غير مكتسب ول يتولد من العمليات الإنتاجية للاقتصاد 
الوطني. ويتبع ذلك منطقياً أن الدولة التي تعيش أو تعتمد في معاشها على الريع 
الخارجي هي دولة ريعية». ونتج من ذلك أن أسهمت التعويضات العامة في «خلق 
أوليغاركية مالية عقارية طائلة الثراء»» وفي «تحويل قطاع الاستيراد والتصدير إلى أكثر 
قطاعات الاقتصاد ديئامية»ء وكان المستفيد الأعظم منها (أفراد الأسر الحاكمة 
والعائلات التجارية الكبيرة» التى كانت تملك مساحات واسعة من الأراضى العقارية». 
فنشأ انطباع «بالرفاه والازدهار الاقتصادي» من دون أن يحدث أي توسع في القاعدة 
الإنتاجية للاقتصاد عن طريق التصنيع والتنويع في مصادر الدخل. وهذه هي الصفة 
العامة لاقتصاد الدول الربعية»7” , 


ويتناول محمود عبد الفضيل الظاهرة النفطية وتأثيراتها على البنية الطبقية 
والتشكيلة الاجتماعية في الوطن العربي بكثير من التفصبل. وبين التحولات التي يقف 
عندها كر شرقه رأسهالة علنا برجوازية كوامها المصدرون والسوووون والناولون 
والمضاربون العقاريون» وكبار المسؤولين الذين يتقاضون عمولات مقابل تسهيل إتهام 
الصفقات. ويصف هؤلاء بأمبم أقرب ما يكون إلى طبقة «رأسمالية وسيطة وسمسارية» 
لكونهم يتوسطون بين الدولة والشركات الأجنبية الاخطبوطية ويتمتعون بأوضاع 
احتكارية من خلال علاقاتهم هذه» وبين العوائد النفطية التي تعرّض لها هجرة 
العمالة» ما كان له آثاره البالغة على الحراك الاجتماعي (وبخاصة بعد عام )١915‏ في 
البلدان غير النفطية كمصر واليمن والأردن ولبنان والسودان وبين الفلسطينيين» وهو 
ما أسهم بكسر الحواجز الجامدة التي تفصل بين الطبقات الاجتماعية. ومن تأثيرات 
هجرة العمالة بروز الفئات المرسّملة التى قامت بتوظيف فوائضها الادخارية بعد عودتها 
إل لقان امعد 0 1 ش 

وقد نتج من الظاهرة النفطية تأزم في العلاقات بين الطبقة البرجوازية القديمة 
والجديدة ‏ كما سنرى في ما بعد وتطوّر التأزم في بعض الحالات إلى مواجهة سافرة 


انتهت بسيطرة الطبقة الجديدة في العراق والجزائر» بينما ظل مستتراً في بعض البلدان 
الأخرى» إذ تمكئت الطبقة القديمة من الاحتفاظ بسيطرتها في مجتمعات الخليج 


(8) خلدون حسن النقيب» اللجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مغتلف)؛ 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
/ا4ة١)ء‏ ص 1١9‏ 174. 

(84) عبد الفضيل» التشكيلات الاجتماعية والتكوينات الطبقية في الوطن العربي: دراسة تحليلية 
لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة 1958 1988 ص 159 186. 
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والجزيرة العربية. وتسهم في عملية التحوّل هذه هجرة عناصر الطبقة البرجوازية 
الجديدة المهنية من البلدان العربية غير المنتجة للنفط إلى البلدان النفطية. ومما ساعد فى 
تزايد عم الأمعترار الاجتمافي والسنافي نوع طموحاث جديدة باعمالات سين 
الأحوال المعيشية بأسرع وقت ممكنء وباللجوء إلى مختلف الوسائل شرعية كانت أو 
غير شرعية. 

في ضوء كل هذه التحولاات» نستنتج أن ملكية رأس المال أصبحت تشكل 
عاملاً مهما ليس فقط في تكوّن الطبقات / لبرجوازية» بل أيضاً في حدة العلاقة بين 
شرائحها وبينها وبين الطبقات الأخرى. القديمة منها والجديدة. وقد بدأت تظهر 
بوادر الانقسامات باتجاه تبلور الاستقطاب». خاصة منذ السبعينيات وبعد أن بدأت 
ملكية الرأسمال تضاهي ملكية الأراضي الزراعية أهمية في تكوّن الطبقات المتصل 
بمردودات النفط وتوسع الاستيراد وانتشار التعليم والهجرة. 


النسّب والمكانة الاجتماعية 

إن العرب» وخاصة في المجتمعات القبلية» من أكثر شعوب العالم إحساساً 
بمكانتهم الاجتماعية وتعلقاً بانتمائاتهم القرابية. سنصف هذه الظواهر في حينها 
وسياقهاء وخاصة حين نتناول العلاقات بين العائلة والطبقة الاجتماعية وبينها وبين 
الدين والسياسة. يكفي أن نقول هنا ان الأفراد والجماعات يرثون انتماءاتهم الطبقية 
000 حوس م در سروس 
اه 00 أكان إلى 0 الي الطبقي أو إل 0 عل 
وبسبب هذه الصعوبة» نتحك: أن الخراك الاجتماعي يكون حين يتم عل الأغلت ببق 
شريحة وأخرى ضمن الطبقة الواحدة أكثر منه انتقالاً من طبقة رئيسية إلى طبقة مختلفة . 


ولما كان نظام الإرث في الحالات العادية يؤمّن انتقّال الثروة ضمن العائللات 
الثرية» .ولما كانت هذه العائلات أكثر قدرة من غيرها عل تنشئة أبنائها ويناتها وتيثتهم 
لمواجهة ظروف الحياة» فإنها تادزامنا تخسر مواقعها ومكانتها ما لم تحدث انقلابات 
وثورات تطيح النظام السائد. وفي مثل هذا النظام السائدء كذلكء كثيراً ما تورث 
العائلات الفقيرة أبناءها وبناتها الفقر وتدفعهم للعمل في الطفولة» فيحرمون من فرص 
التعليم والتدشئة الضرورية لتنمية مواهبهم وإمكانياهم» فلا يتمكئون من المنافسة 
للحصول على المناصب والمغانم والحقوق المرتبطة بها. ا 
الطبقات المختلفة» وبالتالي عدم صحة المقولة التي تؤكد أن الفروق الطبقية تعود لفروق 
في المواهب الطبيعية . 


وكان أن تكوّنت في التاريخ الاجتماعي العربي وتثبّتت تقليدياً فكرة ة التَسَب وما 
حون 


يرافقها من افتخار بالعراقة والأصالة والوجاهة من ناحية» ومن تعالٍ على الطبقات 
التي هي دونها مقاماً من ناحية ثانية. وبذلك تنتقل قيم الوجاهة من جيل إلى آخر تماماً 
كالموروثات المادية والمعنوية الأخرى. وقد تعود نزعة الافتخار بالنسب والعراقة 
والأصول والشرف والوجاهة والنفوذ العائل إلى أسباب مادية (ملكية اللأرض والثروة 
المالية والمقتنيات الزائدة على ضروريات الحياة)» ولكن النسب الشريف بدوره وبحد 
ذانه قد يشكل سيا فى حصضول العاقلة عل القزوة والنفوة: فنا قل صل «بالتتقية 
لبعض عائللات السادة التى ادعت أنها تتحدر من (أهل البيت»» على صعيد الشعب 
كنا عل ديه الشفاته اام بكلام آخرء قد يكون النسب الشريف نتيجة 
للملكية المادية» وهذا هو الأغلب» وقد يكون سبباً للحصول على الثروة والحامء وهذا 
ما يحصل في بعض الحالاات» وقد يكون نتيجة وسبباً في آن معاً. 


تقليدياً كان للنسب أهمية خاصة في التصنيفات الطبقية في المجتمع العربي. . من 
ذلك أن عائلات قريش الكبرى كانت تتشكل من طبقة التجارء وهو ما يفسر بعض 
جوانب سيطرتها اقتصادياً وسياسياً ودينياً قبل الإسلام وبعده. إلا أن الانتساب لقريش 
ولأهل البيت بالذات جلب معه في ما بعد ثروات طائلة عن طريق المخصّصات 
وامتلاك الأراضي واحتلال مواقع القوة والنفوذ في السلطة السياسية والاجتماعية» 
فنشأت. أو بالأحرى» تبلورت ات ارستقراطية تقوم على الملكية والسلطة أو القوة 
والنسب الرفيع معاً. 


وسيتبين لنا في فصل لاحق. حيث نحلّل الدين الشعبي في سياقه الاجتماعي» 
أن هناك أيضاً عائلات من ورثة الأولياء الصالحين ادعت لنفسها ليس النسب فحسب 
بل القدرة على منح المؤمنين والمؤمنات البركة» مقابل نذور وأعطيات وتبرعات كثيراً ما 
يتقدم بها الفقراء فيزداد الأغنياء غنى والفقراء فقرأ. وكما ورثت بعض العائلات 
مكانتها الدينية التي تعود عليها بالنعم والنفوذء كذلك ورئت بعض العائلات نفوذها 
السياسي فتمسكت برموز هذا النفوذء كما يظهر من تمسكها بالألقاب التي انتقلت في 
العائلة من جيل إلى جيل لعهود وقرونء ومن هذه الرموز الواسعة الانتشار في الثقافة 
السياسية التقليدية ألقاب الأمير؛ والسيدء والشيخ» والبك. والأفندي» والباشاء 
والآغا. . . الخ. 


من ناحية ثانية» يمكن الدارس المتعمّق أن يبرهن على أن العرب شدّدوا أيضاً 
على قيم المؤهلاات الفردية المكتسية فيكثر ترداد القول: 


لاتقتل أصكلل وفتفكل أبمذا ‏ إنها أصضل القمى ماقد حصل 


ويكون من السهل على الباحث أن يقدم أمثلة حسية على أن بعض العائلات 
كنت فعلاً من تحسين أحوالها ومن الارتقاء إلى مناصب مهمة في مختلف المجالات. 


وندنا 


كذلك قد يفيت أن بعض "البيوتات الكبرى» خسرت فعلاً ثرؤاتها ونفوذها وحتى 
مكانتها الاجتماعية. على رغم هذه الحقائق؛ لقد ظل للنسب أمهمية خاصة لا يمكن 
إنكارها في التقسيم الطبقي في المجتمع العربي القديم. ولا تزال آثاره قائمة في 
المجتمع المعاصر»ء وبخاصة في أوساط الجماعات التقليدية الدينية والقبلية. وسنقدم 
أمثلة حسية على ذلك حين نقوم بتصنيف الطبقات على أسس التمايز التي نحن في 
صددها. 


ومع أن النظام التقليدي كان» وما زال» في بعض الأوساط يعطي أهمية خاصة 
للانتساب العائل والقبلى» كما يبدو ذلك فى حال طبقة السادة والأشراف» إلا أن هذا 
النسب يتخذ أهمية أكبر حين يقترن بملكية الأراضي ورأس امال والنفوذ في السلطة. 
يستنتج حنا بطاطو في دراسته للمجتمع العراقي قبل ثورة ١9608‏ أن السادة كانوا 
يتفاوتون في المكانة» فالسيد العالم كان أكثر وجاهة من السيد غير العالم» والسيد الغني 
أكثر مكانة من السيد الفقير أو الذي كان غنياً ثم افتقر. كذلك نجد أن نظرة الناس 
إلى السادة تغيّرت مع انتشار العلم والانفتاح على الحياة الحديثة وبسبب التحول في 
البنى الاقتصادية. ومع هذاء قد يمكن القول إن النسب م يكن مجرد نتيجة للوضع 
الاقتصادي» فقد كان هو سببا في ظروف تاريخية معينة في الحصول على ملكية 
الأرض والثروة. وهناك أدلة على أن بعض السادة وشيوخ القبائل لعبوا دوراً مهما في 
المجالات الاجتماعية والاقتصادية نتيجة لِ «النسب الرفيع»»؛ وعلى أساسه أقاموا 
شرعيتهم. لذلك يمكن القول إن بعض كبار الملاكين والتجار والسياسيين ادعوا 
الانتساب إلى شخصيات تاريخية» ومنها الانتساب لأهل البيت» في سبيل تعزيز 
مواقعهم. وقد قبل الكثير من الناس مثل هذا الادعاء عن اقتناع أو صاغرين. 


: مدى استقلالية المنصب وموقع القوة‎  : 
المالك» المديرء المشرف» المأجورء الخادم‎ 


اعتاد عدد من الباحثين العرب» وخاصة ممن تأثروا بمدرسة التراتبية الشرائحية 
(د5]7216910) في علم الاجتماع الأمر يكي» اعتماد الدخل المالي والوظيفة ودرجة 
التعليم في قياس الطبقات وتصنيفها. وأكثر ما يفوت مثل هذه الدراسات ليس فقط 
أسس التمايز الثلاثة التي سبق الحديث عنهاء بل الاهتمام باستقلالية المنصب وعلاقات 
القوة في بنية العمل. لذلك ضيّعوا على أنفسهم فرصة التعرف إلى سيكولوجية الناس 
في المجتمع العربي» إذا إنهم كثيرا ما يصتّفون بعضهم البعض من حيث الموقع في بنية 
العمل وعلاقات القوة أو مدى استقلالية المنصب الذي يشغله الأفراد والجماعات. 
لذلك نسأل هنا: هل يعمل الفرد لحسابه الخاص أم لحساب غيره؟ هل هو خادم أو 
نحدوم أو مأجور؟ هل هو سيد عمله أم هو مسود فيه؟ هل هو مالك ولديه من 


يعملون تحت إمرته» أم هو موظف أو صانع أو أجير؟ هل المالك مالك فحسب أم 
هو مشرف ومشترك في العمل في آن معأ؟ وهل المشرف مشرف فحسب لقاء راتب» 
أي غير مالك؟ ١ ١‏ 

على أساس هذه الأسئلة وغيرها نجد أن هناك المالك فحسبء ولمالك المشرف 
مباشرة على أملاكه» والمشرف الموظف فحسب (مدراء» مناظرون)» والشخص الذي 
يعمل لحسابه» والشخص الذي لديه موظفون تابعون له وأدنى مرتبة» والموظف الآمر 
والمأمور مع وصاحب العمل الذي يعمل مع مستخد ميه » والمأجور الذي يتلقى راتباء 
والمأجور المتخرن » وغير ذلك بحسب الموقم والملكية والسيطرة في بنية علاقات القوة 
وليس مستوى الدخل أو نوع الوظيفة فحسب. ما نتحدث عنه» إذن» هو الملكية 
والسيطرة والموقع في شبكة علاقات القوة. 

بقدر ما يعمل الشخص لغيره وتحت إشراف الآخرين وبقدر ما يتلقى الأوامر 
ويكون عليه أن ينفذها من دون المشاركة في صنع القرار» بقدر ما تتضح مكانته . إن 
الخياط الذي يعمل لحسابه الخاص يحتلٌ موقعاً ومكانة أرفع من الخياط الذي يعمل 
لغيره إذا ما تساوت الظروف الأخرى. وقد يكون ذلك أحياناً بصرف النظر عن 
المهارة وحتى المردود المالي. كذلك» يعتبر الخياط الذي يستخدم خياطين آخرين 
ويشرف عليهم أرفع مكانة من الخياط الذي يعمل بمفرده لحسابه الخاص. 

إن هذا الاختلاف الشديد التنوع في المواقع والمناصب ونوعية العلاقات يخئف»ء 
كما يقول اريك أولين رايت 71850 5ذ!0 م1:ة)» من الاستقطاب الطبقى بين 
الترجوانية (البرولتارنا :والترجوازية 'الفيفيرة الت تتوسظيياء كنا تقول الماركسية 
الكلاسيكية. لذلك يتحدث عن ثلاثة مواقع أساسية داخل البئية الطبقية: المواقع 
الطبقية الأساسية» المواقع المتناقضة داخل نمط الإنتاج» والمواقع المتناقضة بين أنماط 
الإنتاج . 


تتصف المواقع بين الطبقات الأساسية بالاستقطاب؛ ومثالاً على ذلك» هناك 
استقطاب تام بين الطبقات البرجوازية والطبقات العمالية في المجتمعات الرأسمالية» 
فالبرجوازية تملك وتسيطر على وسائل الإنتاج فيكون بإمكانها أن تستغل وأن تتسلط 
على الطبقات العمالية التي لا تملك سوى قدرتها على بيع عملها لقاء أجر. أما في 
المواقع المتناقضة داخل نمط الإنتاج فيغيب مثل هذا الاستقطاب التام. مدراء العمل» 
مثلاء يتسلطون على العمال د لكر 
عليهم ١‏ وقد يحصلون على بعض حقوق الملكية فيستغلون بالتالي العمال في الوقت 
الذي يستغلهم أصحاب رأس امال. لذلك هم ينتمون بهذا المعنى إلى طبقتين» فهم 
عمال بمعنى أنهم مستغْلُون ومتسلّط عليهم من قبل أصحاب رأس المال ؟ وهم أيضا 
رأسماليون بمعنى أنهم يملكون بعض حقوق الملكية ويتسلطون على العمال 


لك رحو 


ويستغلونهم. أما في ما يتعلق بالمواقع المتناقضة بين أنماط الإنتاج» فهي بين أكثر هذه 
الحالات تعقيداًء إذ هناك ضمن نمط الإنتاج الرأسمالي أنماط غير رأسمالية. هناك 
كاج سلعة سيط حيث ملك انها 'الجدوة وسام ل إنتاجهم ويسيطرون عليها من دون 
أن يستأجروا عمالاً. . وفي بعض المجتمعات هناك أيضاً بقايا نمط الإنتاج الإقطاعي. 
ملاسم ما يزيد من تعقيدات البنية الطبقية 
وتصنيماتها 


ومما يعطي استقلالية المنصب أهمية خاصة في المجتمع العربي تلك القيم 
الاجتماعية التي ما زال الكثير من العرب يتمسكون بهاء فيفضلون بموجبها العمل 
المستقل على تلك الأعمال التي تتطلّب خدمة الآخر . لذلك نجد أن العرب المهاجرين 
لا يتوانون عن الخدمة بأعمال يرفضونا في مجتمعهم الصغير» لأنها لا تتفق مع قيم 
الاستقلالية فى العمل. ومن الأمثلة على ذلك أن أفراد الجماعات القبلية فى اليمن ١لا‏ 
والوناتي تفرن سفى” المكار ساح ار فز الليددة الشافية للكااقات المير 433 بحري 
يحاول رجال القبائل. . . الابتعاد بقدر الإمكان عن أعمال السوق» وكذلك تجنب 
الأخلاقيات والممارسات السوقية» وذلك إرضاء للقيم القبلية والأعراف والتقاليد 
المتوارثة) 2477 , من هذا المنطلق» يحذد فضل أبو غانم المراتب في المجتمع القبلي اليمني 
«على أساس موقع كل مرتبة في السلم الاجتماعي التقليدي» ووفنا للدون السياسي 
والاجتماعي الذي يلعبه الأعضاء داخل كل مرتبة»» فيتوصل إلى أن النظام التراتبي 
اليمني يتألف من مرتبة مشايخ القبائل» ومرتبة السادة والقضاة والفقهاء» ومرتبة 
الأعيان والأمناء ورجال القبائل» ومرتبة الفئات الحرفية والمهنية» ومرتبة فئة 
الأخدام!"8 , 


0 : 0 
2 2 2 


إن هذه العوامل الأربعة - ملكية الأرض» وملكية رأس المال» والنَسَبٍء 
واستقلالية المنتصب ومواقع ل ا الرئيسية للتمايز 
والتكوّن الطبقي ف ال لعربي مع شيء من الاختلاف بين بلد وآخر. ومع أن 
هناك عوامل أخرى يجدر الاهتمام مباء ومنها ما يزداد أهمية كالثقافة والدخل والوظيفة 
والمؤهلات الفردية» إلا أن هذه العوامل الأخيرة هي في رأينا عوامل مساعدة أو 


(80) أمعنعما/ماء50 نمع لسع 4 «رع و ناأعنضاذ كمد ممعامعصسة عط 1 ,آله اء] غطعم كلا ملل عللمع 
.(1982 يعطتمععع2آ1) 6 .مم ,7ك .701 ,سعاععر 


(8) فضل علي أحمد أبو غانم» البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلف » 146 ص 959 50. 5 
(/41) المصدر نفسه. ص .١85‏ 


متفرعة ومرتبطة بالأسس الأربعة التي وصفنها. وبذلك يكون أي تطور في البنية 
الطبقية متصلاً بتبدل أسس التمايز هذه. 

على هذا الأساسء وباعتماد العوامل الأربعة يجتمعة» سنحاول فى الجزء 
اللاحق أن نصئّف الطبقات الاجتماعية في المجتمع العربي المعاصرء مؤكدين في 
الوقت ذاته عدم تساوي هذه العوامل في الأهمية. فيما كانت ملكية الأرض هي 
العامل الأهم حتى الخمسينيات من هذا القرن وفي بعض البلدان أكثر من غيرهاء 
يبدو لنا أن رأس امال بدأ يتفوّق على العوامل الأخرى في المجتمعات الحضرية» من 
حيث تأثيره فى التكوّن الطبقى فى الزمن الحاضر وأسسه المستقبلية المتوقعة. وفيما 
تتخذ استقلالية المنصب أبعاداً جديدة في بنية المواقع الطبقية» نجد أن النَسَب بدأ يخسر 


الكثير من أهميته خارج الجماعات التقليدية. 


ثالثاً: تصنيف الطبقات الاجتماعية 
باعتماد أسس التمايز الطبقية هذه؛ يمكننا أن نصئّف الطبقات الاجتماعية فى 
المجتمع العربي المعاصر إلى ثلاث طبقات رئيسية تشمل كل واحدة منها عدداً من 
الشرائح» وذلك كما يبدو في البيان التالي: 


١‏ - البرجوازية (الوجاهة) 
ارستقراطية 
كبار المالكين 


شيوخ القبائل 
السادة وكبار علماء الدين 
الأثرياء الجدد 
” - الوسطى 
القديمة 
الجديدة 
الكادحة 
الفلاحون 
العمال 
الخدم والمساكين 


كما يبدو من هذا البيان» نحاول أن نحدّد الطبقة الاجتماعية في واقعها العربي 
بئلاثة عناصر أساسية متداخلة هي: أولأء مواقع الأفراد والعائلات والجماعات في 
بنية الإنتاج الاقتصادي. أي من حيث ملكيتها لوسائل الإنتاج وسيطرتها عليها. ثانياً. 
عدم المساواة أو مدى التفاوت في ملكية الأراضي والثروة الوطنية» وبالتالي في المكانة 
الاجتماعية والنفوذ والجاه. ثالثاء التناقضات في المصالح على صعيد العلاقات 
الاجتماعية من حيث هي علاقات استغلال وتحكم واستقلالية. ومما تجدر الإشارة إليه 
أن مفهوم استقلالية المنصب يتضمن بين عناصره الأساسية موقع الأفراد والعائلات 
والجماعات في السلطة أو الحكمء خاصة حين تملك الدولة وسائل الإنتاج» كما كان 
شأنها سابقاً بتملك الأراضي» أو كما تبيمن في الوقت الحاضر على قطاع عام واسع. 

في ضوء هذا التعريف وبحسب أسس التمايز الطبقي الأربعة التي وصفناها 
أعلاه والتي تظهر في الرسم البياني المرفق» يمكننا أن نميز ب بين ثلاث طبقات رئيسية 
كما تشكلت في المجتمع العربي خلال القرن ونصف القرن ا وتتألف كل طبقة 
من هذه الطبقات الرئيسية من شرائح تتفاوت في مواقعها وملكيتها ومصادر ثرواتها 
ومكانتها ومستوى وعيها الطبقي. وهي: طبقة البرجوازية الكبرى أو ما يشار إليه في 
الثقافة العربية بمحتلّ مراكز الوجاهة الاقتصادية والسياسية والاجتماعية (وكان يشار 
إلنها سابقا بالخاضة من ذواتك«التلد واعتانة» .ولذلل تبعت يعفيها بالعاتلةت الغرية 
الارستقراطية)» والطبقة الوسطى في شرائحها القديمة والجديدة» وطبقة الكادحين على 
هامش العيش من فلاحين وعمال وخدم. 


- البرجوازية الكبرى أو الارستقراطية التقليدية 
من وجهاء البلد وأعيانه 


إنها الطبقة التي تحتل أهم المواقع في البنى الاقتصادية والاجتماعية لكونها تملك 
وسائل الونتاج ومصادر الثروة وتسيطر عليهاء وتنعم بالنفوذ في السلطة السياسية 
وبالحاه والمكانة في الحياة الاجتماعية» وتمارس الاستغلال والتسلط والقهر في علاقتها 
بالطبقات الأدنى منها وخاصة الطبقة الكادحة. وبين ن أهم ما تتسم به هذه العلاقات 
كونها قائمة على الاستزلام والخلل فى نظام تبادل الخدمات. ولذلك توصف بأنها 
علاقة تابع - متبوع. وتتكوّن هذه الطبقة من شرائح عدة شملت تقليدياً شريحة 
العائلات الارستقراطية من كبار مالكي الأرض الإقطاعيين» وكبار الرأسماليين من 
التجار والصناعيين (وبينهم الكثير من الإقطاعيين)» وشيوخ القبائل الكبرى» والسادة 
وكبار علماء الدين» وربما شريحة كبار الأثرياء الجدد في الوقت الحاضر (ومنهم من 
لهم علاقة وثيقة بالنفط). وكبار النافذين فى السلطة من الإداريين» فى القطاع العام 
والقادة العسكريين والموظفين الكبار. 

وربما كان المجتمع المصري أكثر ما تبلورت فيه الانقسامات الطبقية» وما ساعد 
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على ظهورها للعيان نسبية تجانس الشعب المصري من حيث الخلفية العرقية وقيام الدولة 
المركزية. كما أظهرنا في القسم الأول من هذا الكتاب. ذهب جمال حمدان إلى أن 
المجتمع 00 التقليدي تكوّن في عناصره الأولية من ملكية أوتوقراطية طاغية 
ترئكزت على أ عمدة ثلاثة: لاندوقراطية اقطاعية عارمة (ملاك الأرض)» وثيوقراطية 
اقطاعية هى الأخرى متورمة (رجال الدين)» وبيروقراطية سياسية منتفعة متضخمة. 
والكل يقوم على قاعدة عريضة من بروليتاريا فلاحية عاملة. لذلك استخلص جمال 
حمدان أن المجتمع المصري هذا كان ينقسم تقليدياً إلى «أقلية تملك ولا تعمل وأغلبية 
تعمل ولا تملك. الذين يملكون والذين لا يملكون... أو بالأحرى الذين يُملكون 
والذين يُملكون)0580 , 


وعلى وجه التحديد. أظهر أنور عبد الملك أن برجوازية كبار مالكي الأراضي 
كان يملك الواحد من أفرادها أكثر من حمسين فداناً (شكلوا أقل من نصف واحد 
بالمائة قبل 215607 فيما امتلكوا ما يزيد على ثلث الأراضي الزراعية). وكانت هذه 
الطبقة تنقسم إلى شريحتين: شريحة كبار مالكي الأرض الذين لم يشرفوا مباشرة على 
أملاكهم بل اعتادوا تلزيمها لطرف ثالث لزّمها بدوره لسلسلة لسلسلة من الوسطاء أو لشخص 
لزّمها هو أيضاً قطعاً صغيرة لفلاحين عمال (وكان على رأس هذه الشريحة العائلة 
المالكة)؛ وشريحة كبار المزارعين الذين كانوا يشرفون مباشرة على أملاكهم. وقد 
شكلت هذه الطبقة بشريحتيها العمود الفقري للأحزاب المحافظة مثل حزب الإصلاح 
الإسلامي. وحزب الأمة» وحزب الأحرار الدستوريين: كما تمكنت من تعزيز قثيلها 
داخل حزب الوفد الذي طبعته تدريجياً بطابعها المحافظ5*7 . 


كذلك رأى محمود عودة في كتابه القرية المصرية أن طبقة كبار الملاك في القرن 
التاسع عشر ضمّت مجموعة من الفئات» منها من لم يكن مرتبطاً بالمجتمع الريفي أو 
غير مقيم فيه فكانوا يديرون أملاكهم الواسعة عن طريق آخرين أو يؤجرونها لهم. 
ومن هذه الطبقة أسرة محمد علي وكبار الموظفين ورجال الدين والأجانب ومشايخ 
البدو. وبلغت مساحات ملكية أسرة محمد علي مئات الآلاف من الأفدنة» وكان 
الخديوي اسماعيل من أكبر مالكي الأراضي» فقد امتلك (عام ) هو وأسرته 
5 ألف فدان» أي حوالى حمس حملة الأراضى العشورية والخراجية فى مصر كلهاء 
وكائك عداهن لخي الأرافي الشيينة ؟ وتن تنظب كدر بن الأراضي إل 
الموظفين والمستشارين الكبار» ومعظم هؤلاء من الأجانب المتمصرين (امتلك الأجانب 


(84) حمال حمدان.ء شخصية مصر: دراسة فى عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 

415 ص ١ ,١77"‏ 
(89) لماء50 فهجه العا عط ,عصساوء8 روصق 186 :براعاء56 برعم لالط نمبروظ باعل 14-[علطم 
57-6 .مم ,«ععدملة «عهمما موجه 


ارون 


في نهاية القرن التاسع عشر حوالى ١١‏ بالمائة من جمله الأراضي المصرية ما عدا أراضي 
الدولة) + .وكان الويف“ أعدانه الذي اتضدوا سهان كيرا من الزاهر السياسية واللايية 


ويضيف عودة أن الملامح العامة لهذا البناء الطبقي استمرت حتى 21407 إذ 
ظلت طبقة كبار الملاكين تشكل شريحة تقيم خارج الريف وتمارس استغلالها عن طريق 
المستأجرين والوكلاء. وحتى صدور قوانين الإصلاح الزراعي كان هناك ١١‏ ألف 
إقطاعي أو مالك كبيرء وحوالى 0 ألف فلاح غني ‏ يملك الواحد منهم أكثر من 
عشرة أفدنة ‏ ومليون مالك صغير ‏ يملك الواحد منهم أقل من خمسة أفدنة ‏ 
ومليونان من العمال الزراعيين المأجورين. وبعد أن تقلصت طبقة كبار المالكين حتى 
كادت أن تتلاشى بين عامي ١905‏ و959١‏ (انهارت هذه الطبقة بمن فيها 0 
الغروة مثل مجموعة بنك مصر ومجموعات عبود ويحيى وفرغلي وغيرهم من 
الرأسماليين): عادت بعض العائلاات تسترد شيئاً من تفوذها في السبغينيات: وكان من 
هذه الطبقة معظم الوزراء والشيوخ والتراث وكبار موظفي الدولة» فامتلكوا الأرض 
والثروة والسلطة حتى قيام الغورة””1 أمذأقا فن وو عي الناضر وما تلام» فقد 
أصبحت الطبقة البرجوازية السائدة تتألف من النخبة من موظفى الدولة الكبار التى 
كانت تدير القطاع العام وتشرف عليه مباشرة» يشاركها بذلك كبار الملتزمين وأصحاب 


المهن الحرة. 


وكانت طبقة كبار الملاكين في العراق قبل أن تزيلها ثورة ١4048‏ تملك الأرض 

والثروة والسلطة والجاه. وقد أظهر حنا بطاطو أن العائلات التي كانت تشكل نواة 
الطبقة الإقطاعية بلغ عددها 54 عائلة» وكانت تملك ما مجموعه 0,501,505 دَواتما : 
أي حوالى ١7‏ بالمائة من الأرض الزراعية الخاصة. وكان بينهم 7 أسدزة من شيوخ 
القبائل» و١١‏ من السادة» و١١‏ من التجار. بذلك كان شيوخ القبائل العربية وبكوات 
وآغوات القبائل الكردية هم الشريحة الأهم في طبقة كبار ملاكي الأرض في العهد 
الملكئ . وقد سيطرت هذه الطبقة على السياسة» أي على مجالس الوزراء والنواب» 
وأسست الأحزاب التي دافعت عن مصالحها وا ستمرارها في الحكم (مثل حزب الاتحاد 
الدستوري): ودعمت السياسة الإنكليزية7"' , 


وشملت هذه الطبقة الارستقراطية بعض شيوخ القبائل الذين كانوا يفخرون 
بخاصة بأنسابهم واستقلاليتهم ونفوذهم» وعائلات السادة الذين ادّعوا نسب لآل 


)2 عودة. القرية المصرية» الفصل و3 
)9١(‏ ره يتاي 4 نوه«[ اا كلترء ةعمل[ برعدمنانتاودء1 عا تنه دعددهان أمواع30 0/4 116 ,820 
ركزعء 01/1 ء76[ ماه كاكة ا 80 ,كاكت ه00 كال كز لت كعككهان) أماع«عتتوم0) تنه وعلتجمط 0/4 105 
له نانك 


الام 


0 فكانوا يحتلون مكانة اجتماعية كبيرة ويشار إليهم بالأشراف أو الشرفاء وتدسب 

قوى خارقة. وكان بين عائللات السادة كاز التجار والحكام, فكان ينظر إليهم 
0 التقليدية كرجالٍ مقدسين «فوق بقية اعد كافة4ى, وأصبح لدى 
البعض «احترامهم وتقديسهم واجياً دينياً. . فكانوا يجلسون في مكان الصدارة من 
المضايف ويُعطون الأفضلية والأسبقية أينما اذهيوا وحلوا». ويميلون للتراوج في ما 


للا 


وقد تبين من دراسة حنا بطاطو أن السادة فى العراق شكلوا شريحة شبه مغلقة 
شيك اس عل المواج سين السنية + ركان عه فلل شيك مين البونة ةمقل 
عائلات الكيلاني والجميل والألوسي والحيدري). أما بين الشيعة» فكانت شريحة 
الساكة شديدة الانتشار (وكان هس الديفل عرض عل الشبعة المؤمتين للسادة::.وكانت 
أراضيهم تعتبر محرمات على الآخرين). ومع هذا لم يكن السادة متساوين» فالعالم بينهم 
كان أكثر مكانة من غير العالم»ء وكذلك الغني منهم كان أكثر مكانة ممن هم أقل ثروة» 
وكان الذين يعتبرون شيوحاً أصيلين مثل آل سعدون وآل النقيب متميزين من غيرهم . 
ولقد لعب السادة قبل ١108‏ دورا سياسيا مهما إلى جانب دورهم الاقتصادي 
والديني» فأسست بعض عائلاتهم الأحزاب مع غيرهم من المالكين (مثل الحزب الحر 
العراقي وحزب الشعب والإخاء الوطني)». فقامت ببعض التمردات وسيطرت على 
الطرق الصوفية. وفى فترة الانتداب  ١971(‏ 197)» كان 4 من أصل ١١‏ رئيساً 
للوزراء. وه من أصل ١١‏ وزيراً» من السادةء فكان لهم نصيب في الحكم أكثر 
من أية شريحة أخرى. غير أن دورهم كان قد بدأ يضعف بعد منتصف الثلاثينيات» 
فتدنت نسبة تعيبنهم لرئاسة الوزارة من حوالى 14 بالمائة بين ١97١‏ و”198 إلى حوالى 
/1” بالمائة بين ١975‏ و١951١,.‏ ثم إلى ٠١‏ بالمائة في السنوات العشر الأخيرة من 
العهد ا 


وفي سوريا كانت الأرستقراطية تستند إلى ملكية الأرض والثروة والنفوذ السياسي 
(كما كان الحال بالنسبة لعائلات العظم» ومردم بك؛» والقوتلي» والجابري» والبرازي» 
والأتاسيء والقدسي). أو إلى ملكية الأرض والصناعات الحرفية والتجارة والنَسَب 
والعلم الديني (مثل عائلات العجلاني والكيلاني والغزي والحاسبي والجزائري)7؟". 


(45) شاكر مصطفى سليم» الجبايش: دراسة انثروبولوجية لقرية في أهوار العراق. ط " (بغداد: 

مطبعة العاني؛ ٠/ا91١).‏ ص .١7/0 3156١0‏ 
م 7 .فك ,.لأطآ ,تأقلو8 
(9) ,كنعدمصمط ره ععتاتاوط ع1 نتندالعد«مالولة طوعلق تنه دعاطعاه/7 تنوطعت) الإمنامطكا .5 مناتطط 
عادولا لعل ر[عمتطوعع 10 طسدك] عقل1رطصضدت) بمقوطاط[ أكمد 1110016 ععل1تطاصهت ‏ ,1560-1920 
2 مف ,(1983 ,ووع؟2 لإأأومء الطنا ععل1نط سمت 


اليو 


وفي فلسطين في الربع الأخير من القرن التاسع عشرء كانت قد أثرت بعض العائلات 
بحيازة الأراضي» فملكت عائلة عبد الهاديى ١7‏ قرية وستين ألف دونم من الأرض» 
وملكت عائلة الجيوسي 15 قرية» والبرغوتي 4" قرية» والتاجي الفاروقي خمسين ألف 
دونم» وعائلة الشوا في غزة مئة ألف دونه”*""2. وتنافست على الحكم في السودان 
عائلتان كبيرتين هما المهدي والميرغني» فكانت لكل منهما طريقتها الدينية هي المهدية 
والختمية» وحزيها السياسي: الأنصار أو حزب الأمة (تأسس )١155‏ من ناحية» 
وحزب الأشقة (تأسس )١1157”‏ الذي خلفه حزب الاتحاد الوطني عام ؟149.: من 
ناحية أخرى . 

وفي النصف الثاني من القرن العشرين» ارتفعت ثروات الأسر الحاكمة والأسر 
المتحالفة معها بشكل خيالي» وبدأت ترتفع أسهم الطبقة الثرية الجديدة نتيجة للمداخيل 
النفطية الفائقة» واكتسب الأغنياء الجدد مزيداً من الأهمية على مختلف الصّعد فى 
البلدان المنتجة للنفط وخارجها. وكانت الطبقة الأرستقراطية التقليدية قد أزيلت من 
الحكم في سورية ومصر والعراق والجزائر وليبيا والسودان واليمن لتحل محلها قوى 
في الجيش ذات أصول في الطبقة الوسطى. واحتكر هؤلاء السلطة؛ كما نعم 
معظمهم بثروات طائلة ونفوذ غير محدود. وكان من مظاهر هذه التحوولات حصول 
حراك اجتماعي واسع بين مختلف الطبقات. لذلك يعتبر جلال أمين أن أفراد الطبقة 
العليا الجديدة «ينتمون فى الأساس إلى أسر حديثة الثراء» تضخمت ثرواتها فى 
السبعينيات والثمانينيات. . . وكان سبب هذا الإثراء فى الأساس أعمال المقاولات 
كان أساساً أعمال الوساطة بمختلف أنواعهاء تمييزاً له من السبب الأساسي لثراء 
الطبقة العليا القديمة وهو الملكية الزراعية»"" . 


” - الطبقة الوسطى 

لا يجوز الاستهانة بالطبقة الوسطى عند الحديث عن الصراع الطبقي» ولا بد من 
الاعتراف بأنها تشكل طبقة رئيسية مثلها بذلك مثل الطبقة البرجوازية والطبقة العمالية» 
فنعيد النظر في هذه الحالة بمقولة الاستقطاب إلى طبقتين رئيسيتين فحسب. لا يكفي 
أن نحدد الطبقة الوسطى فقط بغيرها فنقول انها ليست من الطبقة البرجوازية كما أنها 
ليست من الطبقة الكادحة من عمال وفلاحين وخدم. إن موقعها الوسطي في بنية 


(ه9) غ5 علرولا بعجعلط) 1876-1983 ,كمتسادعاوط 186 سه عاطادعاوظ بطاتصسذ ممت ذاعصوط 
3 .م ,(1984 ر,قوعء 05 1اة311 


(43) جلال أمين؛ ماذا حدث للمصريين: تطور المجتمع المصري في نصف قرنء 1198/194548» 
كتاب الهلال؛ العدد 556 ([القاهرة]: دار الهلال.ء 2.2١98‏ ص 56لا. 
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ال رم ائح وكبلة لاع القدات ب ل 
الغذا والسين» تيسجاد با اقيق ف كرد يعضها أقرب: إل الفليفة. المليا يمتها لاحر 
أقرب إلى الطبقة الدنياء وبعضها في وسط الوسط. وعلى رغم تباينها الشديد» تكوّنت 
لها مصالح شبه مشتركة وفهم خاص لدورها التاريخي». وهو ما جعلها حريصة على 
الاستقرار والتغيير الإصلاحي في الوقت ذاته . 


يشغل أفراد الطبقة الوسطى وجماعاتها موقعاً مهمأ وإن يكن وسطأًء معتمدين 
ع يلكات متوسطة الحجم ووظائف ذات دخل يتفاوت بين المرتفع تنا :والممشون 
والذي يقيها يقيها العوز. فلا تعتمد على استئجار العمال والفلاحين الكادحين» وإن فعلت 
ذلك فعل صعيد محدود جداً وقليل العدد وبالعمل معهم مباشرة. وكما أن أفردادها 
لا يستأجرون العمال والفلاحين في الأساس كالطبقة البرجوازية» فإهم كذلك م 
يحرموا من ملكية بعض وسائل الإنتاج والعمل كما هو الحال بالنسبة للعمال 
والفلاحين والخدم. لذا لم يتكون للطبقة الوسطى وعي واحد بدورها الطبقي في 
المجتمع» إذ يتوزع أفرادها بين من يعملون لحساهم الخاص ومن يعملون لحساب 
غيرهم» ومن يعملون في وظائف في القطاع العام 0 الخاص»* ومن يملكون 
بعض وسائل الونتاج المتواضعة ومن لا يملكونها. ولهذا ب ينتمى أفرادها إلى شرائح 
ختلفة وتتجاذ.هم الاتجاهات السياسية بين أقصى اليسار وأقصى البمرة: 


وفي تحديدنا للطبقة الوسطى بحد ذاتها نقول إنها تتألف من شريحتين رئيسيتين 
هيا شرق الطقة الواشعلة؟ الفدكمة والظيفة الومتطى الخدردةة كالفك الظبية الوصطي 
القديمة من أصحاب الملكيات والتجارات المتوسطة الحجم والصغيرة والصناعات والمهن 
الحرة التقليدية والمهارات البسيطة» ومن الوكلاء أو الوسطاء بين الإقطاعيين والفلاحين 
أو بين الرأسماليين والعمال. ويعمل هؤلاء عادة لحسابهم الخاص فيهمّهم الاستقرار» 
على خلاف الطبقة الكادحة» كما يهمهم الإصلاح. على خلاف الطبقة البرجوازية. 
كذلك تشمل الطبقة المتوسطة القديمة بعض الموظفين المدنيين فى الدولة والجيش 
والمؤسسات الاقتصادية والتربوية والدينية» الذين ليسوا من الرتب الدنيا أو الرتب 
العليا. 


وقد اعتبر أنور عبد الملك أن بين الطبقات الاجتماعية في الريف المصري طبقة 

الملاكين المتوسطة الملكية (أي التي بي كان أفرادها قبل ١907‏ يملكون بين © فدادين 

و١٠ه‏ فدانااء والذين شكلوا حينشئل حوالى 5 بالمائة من أصحاب الأملاك» وكانوا 

يملكون حوالى © بالمائة ون الأراضي الرراعية : . ومن سماتهم أنهم كانوا يعملون في 

الأرض بمساعدة عدد صغير من الفلاحين» وينقسمون ال : فئة من 
عم 


يملكون بين 0 و0عه فداناًء وكان وضعهم مهددا فشكلوا جزءاً من الطبقة الوسطى 
الوطنية التي كانت تؤيد حزب الوفد"" . 


واعتبر محمود عودة أن المزارعين المتوسطين كانوا يقيمون عادة فى الريف للعناية 
بأرضهمء وصئفهم البعض إلى ثلاث فئات: منهم أولئك الذين كان لديهيم بعض 
الفائض من المال والمحاصيل» فكانوا يتطلعون لأن يصبحوا أثرياء» فتكوّنت لدهم 
اتجاهات محافظة ويمينية. وتألفت الفئة الثانية من أولئك الذين كانوا يعتمدون على 
أنفسهم ولكن إمكانياتهم لم تسمح لهم بالتطلع لأن يصبحوا أغنياء. أما الفئة الثالثة 
فضمت أولعك الذين كان مستوى معيشتهم ينحدر باستمرار» فتخوفوا من المستقبل 
واضطروا للجوء إلى وسائل وصولية انتهازية”*" . 


وتشمل الطبقة الوسطى القديمة المثقفين التقليديين من علماء وقضاة ومعلمين» 
وحرفيين». وأصحاب مهن شعبية» وصغار رجال الأعمال والتجار الصغار وأصحاب 
الدكاكين والصنائع المستقلة» وصغار موظفي الدولة والجيش والجنود المتقدمين نوعاً ما 
وغيرهم. أما الطبقة الوسطى الجديدة فتتألف من الانتليجنسيا والمثقفين والتقنيين 
والمهنيين وخريجي الجامعات» من إداريين ومحامين ومهندسين وأطباء وموظفين في 
القطاعات الخاصة والعامة ممن يُعرفون في علم الاجتماع الغربي بذوي الياقات البيض 
لتمييزهم من ذوي الياقات الزرق من العمال الكادحين الذين يقومون بأعمال يدوية. 
وقد ظهرت هذه الشريحة نتيجة للتطور العلمي الحديث وتوسع الشركات وإدارات 
الأعمال والأجهزة الإدارية التى تتطلب اختصاصات ومهارات تقنية وتأهيلاً علمياً. 
وا تلن الأثيارة إلنه أن-قترضة الطيقة. الوسيطن اخدنذة هن هادة من أضوك الشرعة 
القديمة أو الكادحة نتيجة لتلقيها العلوم التي تحتاج إليها الإدارات والاختصاصات 
الجديدة» وتوسع دور الحكومات ومجالات التوظيف والأعمال غير اليدوية. 


وقد تعرّزت مكانة الطبقة الوسطى وتوسعت فى عدد من البلدان العربية إثر 
الاتقلات: اليكرية (وريها: تكون. الاتقاديات المسكرية" قن حادت تنجة لحمو هله 
الطبقة بعد انتشار التعليم والهجرة إلى المدينة). وبوصولها إلى الحكم عن طريق 
الانقلابات العسكريةء» شكلت طبقَةَ حاكمة وصفوة ثقافية مهمة وشريحة بيروقراطية 
تستولي على وسائل الإنتاج وتمتكر العمل السياسي. ولذلك ليس من الغريب أن 
تتحوّل بعض البلدان العربية إلى مجتمعات حكومية تسيطر فيها الدولة على جوانب 


(0'اة) ماع50 0تجه ,أإلعط عط ,مصاوع رسا عط «برعلعمى مرجم ة]نل8 «امبروع ,عاعلةا-اعلطم 
57-6 .جم ,«عددولة «عماها موجه 0 
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الحياة كافة» وأن تنمو العواصم العربية بالسرعة والحجم اللذين تكلمنا عليهما سابقا. 
وما إن حلت الطبقة الوسطى في الحكم في عدد من البلدان العربية» كما سئرى في 
الفصل العاشر الخاص بالسياسة» حتى بدأت تظهر التناقضات الثانوية ضمن صفوفها 
وبدأ تنافسها على السيطرة بين تيارات قومية واشتراكية ودينية أصولية» وليبرالية مدنية» 
وعسكرية تسلطية. 


وربما هذا ما جعل خلدون النقيب يعترض على تسمية الطبقة الوسطى وفضل 
أن يطلق عليها الطبقات الوسطى» وذلك لثلاثة أسباب هي عدم تجانسهاء وبخاصة 
من حيث الدخل والتعليم والمنظور الايديولوجي» وحداثة بعض الطبقات الوسطى 
مقابل قدم بعضها الآخرء وَيرْ مهنها على أساس أنها تختص بالعمل الذهني مقابل 
العمل اليدوي للطبقة العاملة ووجود فئات واسعة من المهد37"'. 

ويوضح اريك أولين رايت مشكلة تعقيدات الطبقة الوسطى» من حيث مواقعها 
في العلاقات التناقضية في نمط الإنتاج الرأسمالي بين الطبقة البرجوازية والطبقة 
العمالية» فيقول بوجود ثلاثة أنواع من المواقع داخل 7 تقسيم العمل الاجتماعي. هناك 
أولا المدراء والمراقبون الذين يشغلون موقعاً 00 0 والبروليتارياء وثانياً 
الموظفون شبه المستقلين الذين يحتفظون ا مرتفعة من السيطرة على عملهم 
امباشرء فيشغلون موقعاً تناقضياً بين الطبقة البرجوازية الصغرى والبروليتارياء وثالثا 
الموظفون الصغار (أي الذين يُوظفون في مصالحهم عدداً قليلاً من العمال» ويوجد 
مثل هؤلاء بكثرة ة في المجتمع العري) تمن يشغلون موقعاً تناقضياً ب بين البرجوازية 
الكبرى والصغرى والطبقة العمالية” *2. 

ويقول رمزي زكي في كتابه وداعاً. . . للطبقة الوسطى ان الشريحة العليا تضم 
العلماء والباحثين وأساتذة الجامعات والمعاهد العليا والمديرين» وأصحاب المهن المتميزة 
كالأطباء والمهندسين والقضاة والمحامين والفنانين» وكبار ضباط القوات المسلحة والأمن 
والفنيين العاملين في قطاع المعلومات. أما الشريحة المنوسطة فتضم ذوي الدخل 
المتوسط مثل المدرسين والموظفين في شركات القطاع العام والمشتغلين في البنوك 
وشركات التأمين والمؤسسات التجارية»؛ ومن يعملون بالخدمات الشخصية لحساب 
أنفسهم . . وتضم الشريحة الدنيا من الطبقة الوسطى صغار الموظفين والمشتغلين لحساب 
أنفسهم في قطاعات الخدمات والمشروعات الصغيرة"' ”2 . 


(49) خلدون حسن النقيبء الدولة التسلطية فى المشرق العري المعاصر: دراسة بنائية مقارنة 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 19491): ص ١0!؟.‏ 1 

)٠٠١(‏ انظر: 62-63 .جزم ,عنهاى ١16‏ كانه ,07515 ,5ده]0 بأطع ةا 

03١١‏ رمزي زكيء وداعاً. . . للطبقة الوسطى: تأملات في الشورة الصناعية الثالثة والليبرالية 
الجديدة (القاهرة: دار المستقبل العري» .)١991‏ ص 0-802 45. 
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ويجدر ينا أن نذكر هنا أن رمزي زكي أثار في كتابه المذكور مناقشة تقول 
بانحسار الطبقة الوسطى في كل من المجتمعات الرأسمالية والنافية :سني القلام 
التكنولوجي وما رافقه من تطورات اقتصادية واجتماعية» منها إحلال الآلات الحديئة 
فل العم الإنساني وحصول تفاوت هائل في مستويات الدخول بين الطبقات 
والشرائح الاجتماعية المختلفة وإلغاء الكثير من الوظائف. ويناقشه في هذا الأمر 
جلال أمين الذي يقولء على العكسء باتساع الطبقة الوسطى في مصر خلال العقود 
الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين» فيؤكد أن الطبقة الوسطى في مصر في أواخر 
التسعينيات أصبحت أكبر حجما مما كانت منذ ربع قرن» فقد زاد حجمها بين منتصف 
القرن ومطلع العقد الأخير منه من أربعة ملايين نسمة إلى نحو 550 مليوناًء كما زادت 
نسبة أفرادها إلى مجموع السكان من نحو ٠١‏ بالمئة إلى نحو 45 بائة'”''©2. وربما يعود 
الاختلاف في وجهات النظر إلى الاختلاف في تحديد الطبقة الوسطى والوسائل 
المعتمدة في قياس حتجمهاء إذ يعتمد جلال أمين على معدل الدخل الالى. 


ومع هذا يمكننا أن نقول إن الطبقة الوسطى العربية بمختلف شرائحها وعلى 
رغم تعقيداتها وعدم تجانسها كانت ولا تزال» تلعب دورا مهما في الحياة العامة. فهي 
التى التزمت بالتحديث وأسّست الأحزاب الايديولوجية والنقابات والجمعيات وعملت 
ف كياش أجل الاستقلال والإصلاح باسم الطبقات الكادحة . لقد أطاحت حكم 
الطبقة الارستقراطية من الإقطاعيين وأصحاب الرساميل الكبرى في عدد من البلدان» 
وهي التي يُنتظر أن تطيح على الأغلب ما تبقى منها في المستقبل» وعمدت إلى إعادة 
توزيع الأراضي والتأميم ونشر التعليم العام المجاني» وذلك لمصلحتها هي قبل غيرهاء 
وتكلمت باسم الطبقة الكادحة من عمال وفلاحين من دون أن تشركها في صنع القرار 
وفي عملية التغيير. 


وتظل الطبقة الوسطى. في نظر الاتجاه التحديثيء» الأداة الأفضل للتغيير (أي 
التنمية والتحديث والإصلاح) من فوقء. تجنباً للثورة والتحوّل الثوري من قبل 
الطبقات الكادحة. ونجد أنها في البلدان التي لم تصل فيها إلى الحكم. تميل للعمل 
كوسيط عازل بين الطبقة البرجوازية وطبقة الكادحين. وعندما يشتد التنافس» كثيراً ما 
تنقسم الطبقة الوسطى بين الموالاة والمعارضة والحياد والثورة» تبعا لمواقعها في شبكات 
علاقات التناقض. ولكنها بشكل عام طبقة مصلحية انتهازية تفضل قيام مجتمع خال 
من الصراع الطبقي» فتسير تحت رايات الإصلاح والتنمية والتحديث والاستهلاك. 


وباختصارء نستنتج أنه حيث وصلت الطبقة الوسطى إلى الحكم (عن طريق 


)١(‏ جلال مين . «الطبقة الوسطى. .. تدهور أم اتساع » أم الاثنان معاً؟!2» ١‏ لكتب وجهات 
نظرء السنة »١‏ العدد ١‏ (شباط/ فبراير .)١99489‏ 


لودو 


الانقلابات العسكرية على الأغلب)؛ عمدت إلى تأميم الشركات والإصلاح الزراعي 
ونشر التعليم ومعاداة الغرب لفظأً من دون تهديد فعلي لمصالحه. ونادت باشتراكية محلية 
تجنباً لقيام اشتراكية اجتماعية حقيقية توازن بين الحرية والعدالة الاجتماعية» ومارست 
وفرضت الرقابة» وحدت من الاتصال والتواصل بين ختلف الاقطار العربيةء والغت 
الحريات والحقوق الإنسانية»ء وعطلت المجتمع المدني بالقضاء على حق التعبير والتعبئة 
الشعبية والمشاركة في صنع القرار وتقرير المصيرء وثبتّت برجوازية الدولة. وعلى رغم 
تأكيدها على المبادئ القومية» إلا أنها في مواقفها وممارساتها وسلوكياتها انطلقت» ولا 
تزال» من انشغالاتها الأولية باستمراريتها وتعزيز مواقعها الخاصة على حساب المصلحة 
القومية؛ فساهمت في ترسيخ القطرية. إنها طبقة تنطق باسم الكادحين وتعمل 
لحساباتها الخاصة الضيقة» إذ ان هاجسها الأساسى هو أن تمل محل الطبقة 
الارستقراطية التقليدية وأن تقتني قدر ما تستطيع من السلع الاستهلاكية المستوردة من 
الخارج. وكثيرا ما تلغي حتى الأحزاب التي أسستهاء فيحتل شخص حاكم فرد مركز 
السلطة» وتنصرف فتاتها لتحقيق الثراء السريع. 


لهذه الأسباب المختلفة نجد أن الشريحة التي تزاول العمل الذهني في البلدان 
اا لي المجتمعات الرأسمالية الغربية؛ ايم ارين 
0 لتر ا اا و كك ليا 


أيض)79” 0 


 '"'‏ طبقة الكادحين من فلاحين وعمال وخدم 


هذه هي الطبقة التي لا تملك وسائل عملها ولا تسيطر عليهاء فتنتج على 
الأغلب ليس لنفسها بل لغيرها ويكون عملها يدوياً مأجوراً. وهي لا تُعرّف بمعزل 
عن العلاقات التناقضية المتسمة بالاستغلال والتسلّط. إنها تلك الطبقة الدنيا التي 
تشكل في المجتمع العربي قاعدة الهرم الطبقي. وتتألف على العموم من الفلاحين 
الذين لا يملكون أرضاً فهم عمال زراعيون» ومن الفلاحين الذين يملكون قطعاً 
صغيرة من الأرض لا تغنيهم عن العمل لحساب امالكين لقاء أجور زهيدة» ومن 
العمال المأجورين في المدن ثمن لا يملكون سوى قوة عملهم» فيكافحون في سبيل 
تأمين أبسط ضروريات المعيشة ومتطلباتهاء وتجنب العوز والفاقة. كذلك تشتمل الطبقة 
الكادحة على شريحة الجنود الصغار والخدم وباعة الخضر المتجولين والصعاليك 


000 .32-6 .رم ,510416 186 0014 ,كأكا0) ,كدو ,اطع بلا 


وترون 


والمساكين والعمال المياومين. وكانت قد ألغيت العبودية رسمياً في السعودية عام 
7 ؛ وفي موريتانيا عام 198١‏ التي كان فيها العبيد يمتّلون الجانب الأساسي من 
الأيدي العاملة الزراعية» وما زال الخذام يمثلون شريحة منبوذة في اليمن كما لو حلت 
بهم العنة» توارثوها لأجيال عن أسلافهم. 


إن أهم ما يحدّد طبقة الكادحين أنهم من الفقراء الذين لا يملكون سوى قوة 
سواعدهم» فيمارسون العمل اليدوي كشيء متميّز من العمل الذهني. والثقافة العربية 
(بما فيها ثقافة النخبة والثقافة الشعبية) هي بين أكثر الثقافات تشدداً في التمييز بين 
العمل اليدوي والعمل الذهني» فتتعالى عن الأول وتبجّل الثاني. إن أفراد الطبقة 
الكادحة مغتربون عن عملهم وأدواته ومنتجاته» مسخرون في سبيل إغناء غيرهمء 
وعرومرة تي عليه خبانيي) ومفتقرون يعانون في المدن أشد أنواع الفقر إذلالاء 
ومهددون باستمرار في معيشتهم وصحتهم وكرامتهم. إنها طبقة محرومة وعاجزة 
ومغلوبة على أمرهاء إذ تنتج لتغني أسيادها الذين يعملون على إفقارها. إنها طبقات 
علاقات الاستغلال والقوة. لذلك لم يكن من الغريب أن يصرّح أمين سابق لحزب 
يرتكز على قاعدة من المحرومين لمجلة أسبوعية فى الوقت الذي أكتب فيه هذا النص: 
«ثورة الجياع ستنطلق ولسنا معنيين بالخطوط الحمر؟». 


فصق أن تكلمنا في الفصل الخامس على القرية وأوضاع الفلاحين وملكية 
الأراضى» وبهمنا هنا أن نحدّد الطبقة الكادحة من الفلاحين (إذ ليس هناك طبقة 
فلاحية واحدة» فهناك الفلاحون المعدمون والأجراء والمحاصصون بالمشاركة فى 


المحصول لقاء عملهم» وشبه العمال» ومنهم من هم أقرب إلى متوسطي الحال بل 
الأغنياء»» وننظر في عوامل تكوّنها وفي أوضاعها عامة» مستكملين ما ورد سابقاً. 


وكما لا يشكل الفلاحون شريحة واحدة فهم يختلفون أيضاً ضمن البلد الواحد 
ومن بلد إلى آخر. يذكر حنا بطاطو أن الفلاحين العراقيين في العهد الملكي كانوا 
ينقسمون إلى سبعة أقسام على الأقل» بينهم الفلاحون الذين يعملون بالحصةء 
والفلاحون الصغار المستقلون» والمساكين» والعمال المزارعون» والبدو المزارعون» 
والفلاحون شبه المملوكين» والتابعون» والنقاشون وغيرهم. وكان بين أتعس هؤلاء 
المساكين والعمال المزارعون القادمون من منطقة الأحساء فى شرقى المملكة العربية 
السعودية. وكثيراً ما كان الفلاحون المساكين يشعرون بعدم جدوى حياتيم في أواخر 
العهد الملكي؛ كما ينعكس ذلك في أغانيهم الشعبية ومنها ما يلٍ: 
لفن 


مالك يا يوما جبتيني للضيم 
والدنيا بس وَيَّايا تمطر بل غيم 


ومن أغانيهم الحزينة أيضاً الأغنية التالية : 

يا ربي ليش وياي ما بها معنى 

ينتفع به الغير مو حق تعبنا 

وأريد اشرد لبغداد من هالفلاحه 

لا تشبع الجوعان لا بها راحه 

وصفق الراح بالراح الوقت راح 

وأنا أركض وتعبان ما حضّلت راه!؟”') 

وفي مصرء وهي المجتمع الفلاحي الأهمء لم تعبّر الطبقة الفلاحية عن آلامها 
وغربتها فحسب بالكلمة والغناء» بل بالثورة أيضاء كما يقول طاهر عبد الحكيم» وقد 
كانت ثوراتها بالتعبير القومي عن رفض السيطرة الأجنبية وضد الدولة المركزية» في 
حاولة تتعيدف الققداء عل الاسعيداد والمشرة الف م217 يش كلك طيقة 
الفلاحين الكادحين» بحسب ما أورده محمود عودة فى ظل تزايد الأعباء الضريبية 
والتمايز الطبقي والديون» والتفتت عن طريق الميراث وانتقال أراضيهم إلى كبار الملأك 
من أجانب ومصريين» منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشرء الذي ما إن أشرف 
على نهايته حتى أصبحت الغالبية العظمى من الفلاحين من دون أرض. ولا يزيد على 
نصف قرن بين ١845‏ و1407, كان ثلاثة أرباع مالكي الأرض يملكون فداناً أو 
أقل» فلم يشكل مجموع ما ملكوه سوى ١١‏ بالمائة تقريباً من جملة الأراضي المزروعة. 
وكان هؤلاء أفضل شأناً من الفلاحين المعدمين الذين لم يملكوا أرضاً بتاتاً. وكان 
القسم الأكبر من سكان الريف المصري من العمال المزارعين الأجراء الذين لم يملكوا 
سوى قوة عملهم» ومنهم العمال الموسميون المياومون الذين وصفهم يوسف ادريس 
في روايته الحرام بالتراحيل أو الغرابوة. 

وم تخمّف الثورة والإصلاحات الزراعية بين ١907‏ و977١‏ كثيراً من أعباء 
هؤلاء الفلاحين» فقد وزعت الأراضي على فئات محدودة من المعدمين» ولم تستفد 
نسبة عالية من القرى على الإطلاق» فبقيت شريحة كبرى من المعدمين تعتمد على قوة 
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رضن 


عملها فقط بينما استفاد الملاك الصغار الذين ارتفعت نسبة المساحة التى يملكونها من 
جملة الأراضي الزراعية من 5,5" بالماثة إلى 7,١‏ بالمائة عام 201951. 


كذلك ميّز نيكولاس هوبكنز في دراسته للريف التونسي بين شريحتين من 
الفلاحين هما المزارع المالك والعامل اليومي. كانت الشريحة الأولى تقطن في وسط 
البلدة التي درسها فتمكنت من أن ترسل أولادها إلى المدارس الثانوية وحتى الجامعية. 
أما شريحة العمال المياومين ين فكانت تقطن في أحياء منعزلة في بيوت مؤقتة على 
الأغلب» مما حد من قدرة الأهل على إرسال أولادهم إلى المدارس. وكما يحدث عادة 
في مثل هذه الحالة. ٠‏ كانت الشريحة الأول تتهم الشريحة الثانية بالكسل وقلة المهارة 
والرغبة بالعلم وبالمطالبة بأجور مرتفعة”""©2. 


ويتعرض الفلاحون الكادحون ليس فقط للانسحاق الاقتصادي والاجتماعي 
والسياسي» ٠‏ بل أيضاً للاضطهاد الثقافي . وأقصد بذلك أ: نهم يعانون ليس فقط الشقاء 
الإنساني» بل أيضاً الصورة المشوّهة الي جلها مني ا با الأخرى» بمن فيهم 
المتقفون. تصوّر لنا الكثير من الدراسات والأعمال الأدبية الفلاحين على أنهم جماعات 
مستسلمة كسولة صامتة خاضعة قليلة الطموح. في الوقت الذي ينشطون كالنحل لا 
لأنفسهم بل لغيرهم. يُتهمون في بعض الدراسات بطاقاتهم الفكرية والروحية 
والأخلاقية. وكنا قد ذكرنا في خاتمة القسم الثاني من هذا الكتاب أن هنري حبيب 
عيروط صوّر الفلاح المصري بأنه لا يقوم بمبادرة من تلقاء نفسه؛ ويتحمل سوء 
المعاملة بصبر وخضوع. فلا يحس بعمق تعاسته الكبرى 0 وقد ردّد مثل هذه 
ا سندباد مصري» وتوفيق فيق الحكيم في روايته يوميات 

3 نب في الأرياف (كما سنظهر في القسم الرابع حول الثقافة الإبذاعية) . 


وعى العكس من ذلك» صوّرت لنا بعض الدراسات الأخرى الفلاح بأنه متمرد 
ضد ظالميه والقوى الأجنبية والدولة المركزية. هذا ما صوّره فرانز فانون في كتابه 
معذبو الأرض» مشدداً على أهمية دور الفلاحين ذ فى الثورة الجزائرية. ووثّق غبريال باير 
(معةظ8 0:11 ة0) الثورات والانتفاضات الفلاحية العديدة التى حدثت فى مصر بين 
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يتحلون به”"''". وهذا ما ظهر أيضاً في رواية الأرض لعبد الرحمن الشرقاوي. وهذا 
ما ثم مؤخراً في مجموعة من الدراسات حول الفلاحين والسياسة في الشرق الأوسط» 
التي شم مقولات ومفاهيم الاستسلام عند الفلاحين» داعية الباحثين في هذا الحقل 
إلى أن يكفوا عن الوقوف إلى جانب المتحكمين بترويج مثل هذه المقولات الخاطئة . 
وقد أظهرت هذه الدراسات ال ا ل قوير 
من الحالات وفي مختلف بلدان الشرق الأوسط 


وكانت قد تبيّنت أخطاء نظرية الاستسلام الفلاحي من خلال الدراسة التي 
قامت بها أ. سميليانسكايا للحركات الفلاحية فى لبنان» فقدمتها على أنها حركات 
مناوئة للإقطاعية نتيجة لأزمة النظام الاقتصادي وظهور العلاقات البرجوازية» بدءأ من 
اختراق رأس امال الأجنبي لاقتصاد المنطقة وازدياد تبعية اقتصاد الفلاحة للسوق وتحوّل 
الفلاحين إلى مياومين ورعاة ومكارية وحطابين مثقلين بالديون» يتخلّل كل ذلك نشوء 
طبقة برجوازية داخل الطبقة الإقطاعية”7١".‏ 


ب - العمال 

العمال شريحة مهمة من طبقة الكادحين» وهم مَنْ لا يملكون وسائل الإنتاج 
ولا يسيطرون عليهاء بل يبيعون قوة عملهم لقاء أجور زهيدة» وتكون علاقتهم 
بإنتاجهم وعملهم علاقة اغتراب» فلا يسيطرون على العمل ولا يستمدون منه إحساسا 
بالغنى والاكتفاء الذاتي» بل بالفقر والشقاء. وقد يتحوّل إنتاجهم إلى قوة توظف 
ضدهم بدل أن توظف في خدمتهم» كما قد يتحؤّلون هم من خلاله إلى سلعة تباع 
وتشترى. وواضح أن طبقة العمال لم تتبلور بقدر ما تبلورت طبقة الفلاحين في 
المجتمع العربي التقليدي نتيجة لمحدودية تطور الصناعة فيه وصغر حجمهاء ٠‏ بل إن 
القسم الأكبر من العمال هم من العمال الفلاحين الذين لا يملكون أرضاًء والذين 
اضطروا للهجرة إلى المدينة بحثاً عن العمل من دون أن يفقدوا جذورهم الفلاحية. ثم 
هناك بالإضافة إلى ذلك فئة أخرى من المستخدمين لدى الحرفيين وأصحاب المهن 
والعمال الفنيين والعمال شبه المهرة في المصانع الصغيرة» والمستخدمون في الإدارات 
العامة. كما أن الكثير من المصانع والحرف 0 كانت» ولا تزال» تستخدم 
الأطفال والنساء لقاء أجور زهيدة جداً. 
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ورد في مقالة نشرتها صحيفة واشنطن بوست0٠"‏ أن صناعات نسيج السجاد 
«الزرايبه» فى المغرب الأقصى تستخدم أطفالة دون عمر الاستخدام القانونٍ وهو 
١١‏ سلة. وق قال مشرف فى إحدى هذه الصناعات فى مراكش (إننا نفضل أن 
نستخدمهن (غالبيتهن فتيات) في السابعة من العمر عندما يكون النظر أفضل. وهنْ 
أسرع حين يكن صغيرات». وبين جوانب الاستغلال الأجور الزهيدة التي يحصل 
عليها الأطفال؛ ذكرت هذه المقالة أن سجادة بمساحة خمسة ياردات مربعة تكلف 
صاحب المصنع أقل من عشرين دولاراء تشترها منه محللات ميسي (/إع8132) في 
نيويورك بسعر قدره ١17‏ دولارا وتبيعها لزبائنها بخمسمائة دولار. 


وقد توقف خضر زكريا في دراسته لخصائص تركيب الطبقة العاملة السورية عند 
نقطتين أساسيتين» هما قلة عدد أفراد هذه الطبقة ونسبتهم المحدودة إلى القوة العاملة 
في البلاد. وتنوع فئات الطبقة العاملة السورية وتوزعها على عدد كبير من المؤسسات 
الصغيرة. بالنسبة للنقطة الأولى ذكر أنه في عام ١94371971١‏ جرت في سورية 
لأول مرة عملية إحصاء صناعي تبينٌ منه أن عدد أفراد الطبقة العافلة يلع 5 ألف 
شخص» منهم 8١‏ ألفأ يعملون في الصناعات التحويلية و00 ألفاً في البئاء و١٠‏ ألفاً 
في فى المواصللات. . وفي الإحصا ءات الرسمية لعام 4 2>؛» تبينٌ أنه توجد في سورية 
0 مؤسسات صناعية يعمل فيها نحو ٠6٠‏ ألف عامل توزرّعوا فى الدرجة الأولى 
وتباعاً في قطاعات الغزل والنسيج (حوالى ١١‏ ألف عامل)؛ والصناعات الغذائية 
(حوالى ١١/‏ ألف عامل)» وصناعات مواد اليناء (ما يزيد على ١١‏ ألف عامل)» 
والصناعات الكيميائية «أقل من ٠‏ ثمانية آللاف عامل). وقلة ضئيلة في المواد النفطية. 
وفي ما يتعلق بالنقطة الثانية» 5 خصائص الطبقة العاملة السورية أنها 
مشتتة على مؤسسات صغيرة تمارس نشاطات اقتصادية شديدة التنوعء فلم يحل الإنتاج 
الكبير محل الإنتاج الصغير ولم تنشأ صناعات ضخمة, فالمؤسسات الصناعية الكبيرة 
حتى ذلك الوقت كالشركة الخماسية كانت تعد على الأصابع. من ذلك أنه في أوائل 
الستينيات كان في سورية أكثر من 14 ألف مؤسسة صناعية يعمل في كل منها أقل 
من عشرة عمال. أما المؤسسات التى كان يزيد عدد عمالها على حمسين شخصاً فقد 


كان عددها 194 مؤسسة 310 
ويتبين ضعف الطبقة العاملة من خلال محدودية التعبئة في نقابات وأحزاب عَثْل 


مصالحها. ويعود ذلك إل ) حد بعيد ليس لغياب هذه النقابات والأحزاب» بل 
لعلاقات المحسوبية السائدة ف في المؤسسات الصناعية كما في غيرها. كثيراً ما يستخدم 


11) 7 ر,راومط رماع راكع 17[ 
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العمال من قبل أفراد هم عادة من الأقارب والمعارف» أو بواسطة هؤلاء وفي نطاق 
التعارف والانتماء الفئوي» مما يُضعف احتمالات حصول الوعي الطبقي المطلوب. 

إننا بذلك تُرجع ضعف الحركة العمالية إلى ضعف الصناعة وما يرافقها من 
علاقات شخصية وفئوية وغياب الفكرة المؤسساتية المهنية. ولكن من ناحية أخرى» لا 
يجوز أن نستنتج أنه ليس هناك من طبقة عاملة يمكنها أن تلعب دوراً مهما في الحياة 
العامة. لقد نشأت الطبقة العاملة مع ظهور نمط الإنتاج الرأسمالي وتزايد المنشآت 
الصناعية الحديثة وتغلغل الرساميل الأجنبية» خاصة في مصر وتونس والمغرب والجزائر 
ولبنان» وقد توسّع قطاع الخدمات في مختلف البلدان العربية. ورافق ذلك تقهقر 
الحرف التقليدية وانحلال بنى الإنتاج القديمة. 

وما عزز من قيام الطبقة العاملة ازدواجية القهر القومي والقهر الاجتماعي» 
الأمر الذي استدعى قيام حركات نقابية مرتبطة بالحركات الوطنية. أظهر عبد اللطيف 
المنون أن الحركة النقابية في المغرب لعبت دورا فعالا في العمل السياسي بفعل وجود 
«علاقة جدلية بين الطابع الاقتصادي والطابع السياسي». وقد كان هذا الطابع 
السياسي للعمل النقابي بارزاً «منذ نشأة الحركة العمالية لكون النضال النقابي - بمختلف 
مستوياته - موجهاً ضد الرأسمالي الذي هو في نفس الوقت مستغْل ومستعمراء وقد 
بدأ يبرز ذلك منذ الثلاثينيات» إذ إن «انخراط العامل المغربي في النقابة كان يعنى 
النقبال هن العمييز: في الأجور وضين الانتفلال الرأسمال الذي حوفي تفن الوقت 
استغلال استعماري واضطهاد وطنىء كما أن التداخل بين التنظيمات النقابية 
وتنظيمات الحركة الوطنية لم ينقطع قط)”*'''. ابتداة من حزب كتلة العمل الوطني 
الذي أصبح بعد سنة ١944‏ حزب الاستقلال وحتى نهاية القرن العشرين» كما يظهر 
في حزب الاتحاد الاشتراكي . 

ج - الخدم : 

تقع في أدنى الهرم الطبقي وعلى هامش الطبقات الكادحة شريحة أطلق عليها 
أسماء مختلفة منها الخدم والأجراء والبروليتاريا الرثة والعاطلون أو الباحثون عن العمل 
والعمال المياومون والمشردون والصعاليك والمساكين المنبوذون وغير ذلك ممن يعانون 
العوز. وكثيراً ما يأتي هؤلاء من أصول فلاحية ريفية ومن جماعات عرقية معدمةء 
ويقطنون أحزمة الفقر وأحياء الصفيح والقصدير المزدحمة والمخيمات التي تحفل بها المدن 
العربية. ويتراكم هؤلاء تحت أثقال الفقر وعلى هامش الحياة من دون عون» مشكلين 
قوة استخدام واستغلال احتياطي تبحث عن عمل لقاء أجور متدنية. 


»)4 عبد اللطيف المنون» «التطور السياسى للحركة النقابية بالمغرب»» الثقافة الجديدة. السئة‎ )١١5( 
1 ص‎ 2)١9ا/84(‎ ١ العدد‎ 


وم 


وكثيراً ما ينظر إليهم على أنهم فئات خارج خريطة التقسيم الاجتماعي للعمل. 
فيهملون في حياتهم كما بهملهم الدارسون» فلا تتوفر لدينا معلومات كثيرة يمكن 
الركون إليها في وصف أوضاعهم ومعاناتهم. يقول محمود عبد الفضيل إن هذه 
الئئات الهامشية «تعيش في قاع المدينة» ولا تعتبر جزءاً من الطبقة العاملة بأجر 
والمرتبطة بقطاع الإنتاج والخدمات. .. وتتألف من الباعة المتجولين وجامعي القمامة» 
والحمّالين» وخدم المنازل» والفعلة والعتالين وغيرهم [مثل ماسحي الأحذية وباعة 
السجائر والبوابين] من الفئات الهامشية؛ التي لا تجد مكاناً منتظماً في التقسيم 
الاجتماعي للعمل. .. وتعيش هذه الفئنات في ظروف اجتماعية واقتصادية متقلبة 
ككلاينة البؤوس والقسوة ١ك‏ 


ويعتبر الأخدام : فى اليمن» وهم من ذوي البشرة السوداء» في أسفل ادلم 
الطبقي ودون الفئات الدونية فيقول فضل أبو غانم انه «غالباً ما ينظر إليهم نظرة 
ا ل اه اموت الح وفي ما يتعلق بعلاقاتها 
وروابطها مع أفراد المجتمع القبلي نجد أنها لا تتمتع بحق الحماية والرعاية القبلية التي 
نمم با انناب الدنا. .. ولذا فهم معزولون تماماً عن الحياة القبلية العامة»١"‏ . 


وإذا كانت الدراسات الاجتماعية لم تظهر الكثير من الاهتمام بشريحة الخدم 
والمنبوذين» فإن بعض الأعمال الأدبية القصصية أظهرت اهتماماً أكبر . من ذلك بعض 
قصص يوسف ادريس وببخاصة رواية الجرام وقصة قاع المدينة. تصور الحرام أهل 
القرية والفلاحين في حالة صراع طبقي معقد. وأكثر من يعاني الاضطهاد 0 
الفلاحون أو «الترحيلة» أو «الغرابوة»» وهم جماعات معدمة في أسفل أسفل الطبقات 
الدنيا»ء فيتعرضون لاحتقار وازدراء حتى الكادحين من الفلاحين الذين يملكون قلة من 
الأرض» فينظرون إليهم «نظرة إلى نفاية بشرية جائعة» مضطرة إلى الهجرة من قراها 
بحثاً عن العمل» وتجري المساومة عليها بأقل أجر ممكن» وينقلون في هجرتهم من 
قبل وسطاء في عربات كالماعز وبالمنات. وتكون المرأة الفلاحة من جماعة «الترحيلة» 
أكثر هذه الفئات المعدمة تعرضا للقهر والاستغلال والاعتداء. لذلك لم يكن من 
الغريب أن تبدأ هذه الرواية باغتصاب امرأة فلاحة وتنتهي بموتها الشنيع . 

لقد حقق العمال والفلاحون الكادحون وشريحة الخدم بعض المكاسب الضئيلة 
منذ منتصف القرن» ولكن هذه المكاسب لا تزال جزئية وكمية أو مادية أكثر منها 
نوعية» فلم تغيّر من حقيقة مواقعهم في أسفل قاعدة الهرم. ويمكننا أن نقول من 


)١١5(‏ عبد الفضيلء التشكيلات الاجتماعية والتكوينات الطبقية فى الوطن العربي: دراسة تحليلية 
لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة ١1988 ١9548‏ ص ١١7‏ - 119. 
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دون كثير من التردد إن الطبقة الكادحة لم تتحول بعد من طبقة بذاتها إلى طبقة لذاتهاء 
إذ لم يتكوّن لها الوعي الطبقي الكافي لتنتظم في صراع طبقي تتجاوز من خلاله 
اغترابيا وعجزها. 

لذلك سنبحث فى بقّية هذا الفصل فى طبيعة العلاقات بين الطبقات 
الاجتماعية» وفي واقع الصراع الطبقي والعوامل المعيقة له» على أن نتوسّع في بحث 
تشابك العلاقات بين الطبقة الاجتماعية والعائلة والدين والسياسة في الفصول 
اللاحقة . 


رابعاً: العلاقات الطبقية 

تقوم العلاقات بين الطبقات على التناقض» ويكون التناقض رئيسياً بين الطبقات 
الثلاث وثانوياً بين الشرائح داخل الطبقة الواحدة. وبسبب التفاوت الكبير في مواقع 
الطبقات في البنى الاقتصادية الاجتماعية والسياسية وفي ملكية وسائل الإنتاج 
والسيطرة عليهاء تكون هذه الفروق الواسعة في توفر الفرص لتنمية المواهب 
والقدرات والمهارات والطموحات» وبالتالي» في القدرة على التنافس في سبيل تحقيق 
الرقياكدز اطع ندعل القروة نوالفوة والكائة الاجعاعة وسائن امارد والامي التادزة 
التي يعطيها المجتمع قيمة خاصة. لذلك تكون إمكانيات التنافس والصراع غير متكافئة 
في كل المجالات بقدر ما تتعمق وتتوسّع الفروق الطبقية في المجتمع. من هنا طغيان 
علاقات الاستغلال والقوة» ومحدودية الحراك الاجتماعي العمودي. 

إن التفاوت في المواقع الطبقية يحدّد مسبقاً مدى تحسين المؤهلات وإمكانية تنمية 
المواهب» ويمنح البعض على حساب البعض الاخر قدرة اقتصادية تتضمن بدورها 
قدرة اجتماعية وثقافية وسياسية. بكلام آخرء تترجم القوة الاقتصادية إلى قوة 
اجتماعية وسياسية» ثم إن هذه بدورها تترجم إلى مزيد من القوة الاقتصادية. ونتيجة 
لهذه العملية التفاعلية التكاملية وبقدر ما يكون إصرار الطبقات المتحكمة على الاحتفاظ 
بامتيازاتماء تتشكل في المجتمع حلقة جهنمية يصعب التحرّر منها سوى بالصراع 
الطبقي والعنف الثوري المضاد لعنف القوى المهيمنة. 

من أجل مزيد من تحديد ما نذهب إليه في وصف العلاقات الطبقية في المجتمع 
العربي خلال القرن العشرين» نقول إنها علاقات تناقضية تتصف بما يلٍ: 

إنها بالدرجة الأولى علاقة استغلالية قليلة الانضباط» فلا حماية قانونية وأخلاقية 
فاعلة» وما الكلام على مفاهيم الرحمة سوى تأكيد على مقولات «طبيعية» الفروق 
وترسيخ لها. لذلك تنعم القلة بموارد المجتمع وثرواته والحاه والمكانة الاجتماعية» في 
الوقت الذي تتحوّل غالبية الشعب إلى طبقات وجماعات كادحة شقية» ليس فقط فى 
حرمانها المادي بل أيضاً في صلب حياهاء فهي معرّضة ليس للفقر فحسب» بل 
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للطعن في إحساسها بكرامتها وسعيها للخروج من محنتها. 

وهي» ثانياء علاقة سلطوية تقوم على استعمال العنف والقهر والإذلال والقمع 
في شتى نواحي الحياة. ويكون التسلط على الشعب والطبقات الكادحة شاملا يقتضي 
فيه التسلط الاقتصادي والسياسي تسلطاً اجتماعياً وثقافياً ونفسياً» فيكون الإحساس 
باليأس والعجز وتدارك الأخطار وسلوك الطرق الآمنة واللجوء للتوسل والتوسط في 
غياب الحريات وضعف المجتمع المدني. 

ثم إن العلاقات الطبقية تنشأ عنها حالة تغريبية يتحول فيها الشعب الكادح 
(وحتى بعض شرائح الطبقة الوسطى كما هو الحال بالنسبة للموظفين والموظفات في 
الإدارات) إلى أناس عاجزين لا يسيطرون على عملهم ومنتوجاتهم ولا يستمدون من 
نشاطاتهم هذه أي شعور بالاكتفاء الذاتي والرضى والاعتزاز. وكثيراً ما يتحولون ‏ مثل 
منتوجاتهم - إلى سلع يتم تبادلها في الأسواق التجارية المحلية والإقليمية والعالمية. 

وتتسم هذه العلاقات الطبقية بالتشديد على إبراز رموز المكانة الاجتماعية 
والتمسك بمظاهرها. من هنا الميل نحو التعالي الطبقي والتفاخر الفارغ والتنافس في 
التعلق بالمقتنيات» خاصة مما لها علاقة مباشرة برموز الجاه» ونحو التمنع في مسائل 
الاختلاط والتزاوج بين الطبقات» ونحو النزوع إلى تقليد الشرائح والطبقات الأعلى 
شأنا واتخاذها قدوة لحياتنا. وقد كثر حديثاً التشديد على الاستهلاك الاستفزازي» 
ولكن لا يجوز أن ينسب هذا لمجرد الغزو الاستهلاكي الغربي الرأسمالي. إن النزوع إلى 
الاستهلاك وإبراز رموز المكانة هو نزوع أصيل متوارث في الثقافة العربية. 

وما تتميز به البنية الطبقية في المجتمع العربي محدودية الحراك الاجتماعي 
لأسباب أخرى: قير التئ ذكرناها سابقاء وذلك رغم ما يحدث من تحسن عام في 
أحوال المعيشة. إنه نظام قائم أكثر من غيره على الموروث والنَّسَّب بالمقارنة مع 
مؤهلات الأفراد وتحصيلهم الشخصي. بإمكاننا طبعا أن نشير إلى حالات عديدة تمكن 
فيها الأفراد والجماعات والعائلات من تحسين أوضاعهم (وبعض ذلك جاء فجأة 
وبوسائل شرعية أو غير شرعية)» وإلى نشوء طبقة وسطى جديدة» وإلى إطاحة الطبقة 
الارستقراطية والإقطاعية في عدد من البلدان العربية» وإلى أهمية اكتشاف النفط ليس 
فقط في البلدان المنتجة له بل في البلدان المصدرة للعمال» وإلى سعة انتشار التعليم 
على مختلف المستويات» وغير ذلك. ولكن من ناحية أخرى» كثيراً ما أدت هذه 
التطورات إلى اتساع وتعمق الفجوة بين الأغنياء والفقراء. ويعود ذلك إلى أن 
إمكانيات الاستفادة من الفرصٍ الجديدة تحددها وتتحكم با القواعد القديمة. ومما يزيد 
من تفاقم المشكلات الطبقية أن فجوة عميقة تقوم بين الشعب والأنظمة السياسية 
فتسيطر على حياته» وليس لديه القنوات الشرعية للتأثير فيها. 

وأخيراًء يمكننا أن نقول إن العلاقات الطبقية في المجتمع العربي تتصف 
حل 


بالعدائية» التي تقوم على التعصب. كما يبدو من خلال الصور السلبية التي تحملها 
الطبقات لتلك التي هي دونها مكانة» وعلى التحاسد وتقليد من هم أرفع شأنأء فى 
نوع من التنكر للأصول الطبقية المتواضعة» فيتبتّى مثل هؤلاء نظرة الأقوياء للضعفاء 
ويعملون بها تجاه من هم دونهم كوة وجاها. هذا ما سبق أن أشرنا إليه بالتزوع 
الطبقيى» أي التعصب ضد الآخر والتعالي عليه. كما هو الحال في الانتماءات العرقية 
والطائفية والقبلية» بل إن هذه الانتماءات الأخيرة قد تزداد سلبية في نظرتها لغيرها 
بقدر ما يزداد التفاوت فى أوضاعها. 


خامساً: الوعي والصراع الطبقيان 
هناك اختلاف عميق في الرأي بين الباحثين في شؤون الطبقات الاجتماعية 
حول مدى تبلور الوعي والصراع الطبقيين في المجتمع العربي. أكدت بعض 
التحليلات على ضعف مثل هذا الوعي وتضاربه مع الانتماءات الأخرى» ونفت أن 
يكون قد تُرجم حقأ إلى قوة منظمة وصراع طبقي حقيقي. ومثلا على ذلك ما يستنتجه 
البعض من أن المصالح العائلية والطائفية»ء لا المصالح الطبقية» هي التي تمل مسيرة 
التنافس السياسي في عدد من البلدان العربية. 


وعلى عكس ذلك تماماء هناك باحثون يرتبطون بأحزاب وتنظيمات تفترض 
وجود وعي وصراع طبقيين» فتركّز في عملها السياسي على تعبئة الطبقة العاملة؛ 
معتبرة أن الظروف الموضوعية ستكون كفيلة بالتفاف الجماهير الشعبية حولها وبالقضاء 
على الأنظمة السائدة. ولم يظهر الكثيرون من مثقفي مثل هذه الأحزاب والتنظيمات 
العناية الكافية في ضرورة فهم دينامية التحول من طبقة بذاتها إلى طبقة لذاتها في 
الواقع الاجتماعي العربي» وتحديد طبيعة المتغيرات الأخرى التي تتعارض مع الوعي 
والصراع الطبقيين. 


هنا يجب أن نميّز بين الوعي الطبقي العفوي الذي ينعكس في مختلف جوانب 
الحياة العربية ويتخذ مظاهر عدة» والوعي الطبقي التحليل المنتظم في نقابات وأحزاب 
وحركات تقود مسيرة الصراع الطبقي. ينعكس النوع الأول بوضوح في الثقافة الشعبية 
والتعبيرات اليومية» كما يظهر في الأمثال الشعبية» وهى معايير لسلوك إنسانٍ جديرة 
بالاهتمام في حالات إنسانية خاصة» وفي ظروف معينة» ولا يجوز تعميمها إلى أبعد 
من السياق الذي تقال فيه» وقد يتعارض بعضها مع بعض. ومن خلالها ندرك أن 
الشعب شديد الوعي ليس فقط بالفروق الطبقية» بل بنوع العلاقات في ما بين 
الطبقات ومواقفها بعضها من بعض وكيفية التعامل معها وما هي نتائجها وما 
احتمالات تجاوزها. 


تدلٌ بعض الأمثال الشعبية على وعى الناس بشقاء الطبقة الكادحة» ومنها يحرد 
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عدد قليل نذكره من قبيل تقديم أمثلة محددة فحسب: باب الشقاء واسع. البصلة لحمة 
الفقير» الفقر بالوطن غربة والغنى بالغربة وطن. محل ما ترزق إلزق» خبي قرشك 
الأبيض ليومك الأسود» اللي بيتزوج بالدين بيجوا أولاده بالفائدة» اللي عينك عليه 
عين غيرك عليه» قرش اللي مو معك مو إلك. الشبعان لا يفكر بالجوعان» البطر 
يعمي البصرء اللي معه باره يسوى باره» حب الرفعة ولو كان على الخازوق» احلق 
بالفاس ولا تعتاز الناسء» هين فلوسك ولا جين ناموسك» من عز فلوسه هان 
ناموسهء» صيت غنى ولا صيت فقرء عيشك يا خالي يحلالي. 


وهناك عدد كبير من الأمثال الشعبية التى تدل على وعى الشعب بالاستغلال» 
ومنها ما يلي: إن لم تكن ذثباً أكلتنك الذئاب» تغداه قبل ما يتعشاك» مِنْ فقركم زيدو 
غنانا (يقال عن لسان الغني)» الفقير باع ابنه بالعازة والمشتري أخذه بالدين» دقن 
الطماع «بظهر» المفلس» استكبرها ولو كان مرة (الطماع بطنه كبير)» كبير العمه وسيع 
الذمة» مثل المنشار بياكل طالع ونازل» كبوشتنا لمشايخ حارتناء تعلم الحلاقة بروس 
الينامى؛ وقعت البقرة كثر الذْيّاحون» تسلط الديب على شاة الفقير» من صار نعجة 
أكله الديب. إن شفت الأعمى طبه مانك أكرم من ربه» الطمّاع مثل القبر لا يرد 
ميّتء مات أبوه وانتهبوه (استغلال اليتيم). 


وهناك أمثلة تدل على صعوبة الخروج من حالة الفقر وما نسميه بلغة العلوم 
الاجتماعية غياب الحراك الاجتماعي» ومنها: الدنيا مع الواقف» زوج الفقير للفقيرة 
بيكثرو الشحاذينء المال بيجرٌ المال والقمل بيجرٌ الصيبان» منرمح منرمح والعشا 
ختّيزة» لا يرحمك ولا يخلي رحمة الله تنزل عليك» القوي حجته معه والضعيف يحتاج 
لشهادة؛ الغني كل الناس تغئي له» اللي معه فلوس يأكل في جهنم بقسمه (دبس مع 
ثلج)؛ الفقير إذا ركب عالجمل بيعضه الكلب». موت الفقير و«فجور» الغني ما حدا 
بيدري فيهن» إذا الغني أكل الحية قالوا من حكمته وإذا أكلها الفقير قالوا من جهالته؛ 
الفقير لا يهادي ولا ينادي ولا تقبل له شهادة» شحاذ ومشارط» فقير ولسانه طويل 
(ضد الفقير الذي يطالب بحقوقه)» الله بيطعم القراص إلى ما لو ضراس. 


كذلك هناك أمثلة تتعلق بتعامل الطبقة الكادحة مع أوضاعهاء ومنها ما يدل 
على اليأس والاستسلام والانشغال بالشؤون الخاصة والتحايل على الأوضاعء ومنها ما 
يحض على العمل رغم الصعوبات: اللي ما تقدر عليه حيل الله عليه» العين ما بتقاوم 
المخرز»ابعد عن الشر وغنى له إمشى من الحيط للحيط وقول يارب السترة» حط 
عالجرح ملح واسكوتء؛ من أخذ أمي اسميه عميء» إذا بدك تستريح ايش ما شفت 
قول مليح. بُوسُ إيده وادعي عليها بالكسرء بوس الأيادي ضحك على اللحى» من 
بعد حماري ما ينبت حشيش» فخار يكسّر بعضهء أنا أول من طاع وآخر من عصىء 
اليد اللى ما بتحسن تعضها بوسها وادعى عليها بالكسر» غير نصيبك ما يصيبك»: ألف 
ل 


دقن ولا دفني » الكسل ما بيطعمي عسل» يل بيزرع بيحصدء اشتغل بمصرية 
وحاسب البطال» ارحم من دونك ي رحمك من فوقك». الا لى يأكل خبز السلطان يضرب 
بسيفه» الله لا ينسى الدود في الحجر الجلمود. كرم العبد إكراماً لسيده. عادي أمير 
ولا تعادي غفير» كلب لمير مير. 

أما النوع الثاني من الوعي فيتجلى في المشاركة الفعلية في تغيير الواقع» وذلك 
من خلال النقابات والأحزاب والحركات الاجتماعية والسياسية والانتفاضات والثورات 
الشعبية . وكنا قد أشرنا للنقابات» وسننظر في فصل لاحق كيف أن للطبقات المختلفة 
أحزابها التي تعبّر عن مصا حها وتطلعاتها. 

وعلى صعيد ثالث يتجلى الوعي الطبقي في الإنتاج الأدبي العربي» كما ستُظهر 
في فصل لاحق حول الحياة الإبداعية. كنا قد أشرنا إلى رواية الحرام ليوسف أدريس » 
ونشير عابرين إلى جوانب من المظاهر الطبقية في الأدب العربي المعاصر. يسأل الشاعر 
العراقي صدقي الزهاوي  1857(‏ 19175): 

أفي الحق أن البعض يشبع بطنه وأن بطو ن الأكثرين تجوع 

ويظهر من خلال ثلاثية نجيب محفوظ أن أفراد الطبقة العليا يتعالون على أفراد 
الطبقة الوسطى؛ ٠‏ بينما يعتبر هؤلاء أنه من الشرف الرفيع مصادقة من هم أعلى منهم 
جاهاً. وكل منهما يعرف جيداً أن العلاقة بين الأفراد تمان إلى حد بعيد بالفروق 
الطبقية بسبب الاستعلاء من ناحية ) والتبعية من ناحية أخرى. كذلك يظهر جلياً أن 
الاختلافات السياسية كثيراً ما تعود لاختلافات في الانتماء الطبقي» فبقدر ما تَعلّق 
أفراد الطبقة الوسطى بسعد زغلول» بقدر ما نظر إليه أبناء الطبقة الارستقراطية على أنه 
تاسورع فعا وا تكن رلته إلا توعاابن م البلاغة التي تستهوي العامة. ويتساءل 
البعض ماذا يعنى أن يكون الإنسان ل البرجوازية على الشعب» 
فيستنتج أن ا المتبعة هي العمل على زيادة الثروة ومصادقة ذوي النفوذ والتودد 
إليهم؛ فهذه البلد تفتنها المناصب إلى حد التقديس» وأكثر ما يخيف أبناء الأحياء الغنية 
أن يحل بها «الحثالة والسفلة». ونتبين من خلال رواية الحرافيش أنه حين يتطلع الناس 
إلى العدل وتعمر قلوبهم بالأمل تمتلئ نفوس الوجهاء بالمخاوف. 

وحين التمعُن بمسألة الوعي والصراع الطبقيين» ندرك أن هناك عوامل 
ومتغيرات عديدة قد تعرّزهما أو تتعارض معهما. من ذلك أن المجتمع الذي يميل إلى 
اندماج جماعاته في وحدة وطنية كمصر يتفوّق فيها الوعي والصراع الطبقيان بالمقارنة 
مع المجتمعات المفسّخة الفئوية التي تسودها الولاءات العمودية» من قبلية وطائفية 
وعرقية؛ كالمجتمع اللبناني أو السوداني أو اليمني. يقول ناصيف نصار ان المجتمع 
اللبنان قبل الحرب الأهلية الأخيرة كان يتجه في تلك الظروف الراهنة «نحو تكوين 
مجتمع متعدد الفئات أكثر مما يتجه نحو مجتمع طبقي. . . إن الطائفية تتفوق على 
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الطبقية بوضوح تكوينها وتنظيمها وعمق جذورها وأبعادها وسلطان ايديولوجيتها. 
الشعور الطبقي» إذا وجدء يبقى أضعف من العصبية الطائفية»!""' . 

ل ل رك إليه نصار وغيره في هذا المجال» ندرك أن الترتيب 
الطائفي في المجتمع اللبناني غير منفصل عن الترتيب الطبقي» بمعنى أن بعض 
الطوائف تنعم بالثروة والجاه والنفوذ على حساب غيرهاء قئة ين ادرو والنزاعات 
الطائفية هذه على أنها حروب ل رس لي ومع أن لكل 
طائفة طبقاتها وفقراءها وأغنياءهاء إلا أن النظام الاجتماعي والاقتصادي السائد في 
لبنان فرض نوعاً من العصبية والاتكالية وعلاقات التبعية ضمن الطائفة الواحدة من 
تاحةء :ومتاجاً من التنافس بين الطوائف المختلفة من ناحية أخرى. وقد 0 
الارتباطات الشخصية الاستزلامية وسيطرة جماعة على جماعة ونظام الواسطة والخدمات 
لتعزز من النزعة الفئوية على حساب نزعة التكتل على أساس طبقي . 

ثم هناك سلطوية الأنظمة السياسية التي عطلت المجتمع المدني وحدّت من 
المشاركة الشعبية في الشؤون 'العامة. تم ذلك رغم أن نشوء الدولة بحد ذاته» كما 
سنرى في فصل لاحق. مرتبط بالتناقضات الاجتماعية» فيكون الصراع السياسي 
مظهراً من مظاهر الصراع الطبقي. ليس الحاكم في الواقع حكماً حيادياً وعادلاء بل 
هو قبل كل شيء ممثل لطبقة أو جماعة نافذة هي هي التي أوصلته للحكم وتسانده بقدر ما 
يخدم مصالحها. من هنا أن الدولة لا تخدم جميع الطبقات بالتساوي بل» على العكس» 
تكفل سيطرة جماعة أو طبقة على بقية المجتمع» وتتكوّن لديها مصالح وقوى خاصة 
مهنا : وقد أسهم في تدعيم سلطة الطبقة الحاكمة تحالفها مع قوى خارجية تمدّها 
بالمساعدات والحماية وتطوير أجهزتما الأمنية» وهيمنتها على مختلف وسائل الإعلام 
ومؤسسات التربية والثقافة . 


ثم إن انشغال الطبقات الكادحة بتأمين معيشتها اليومية يحد من قدراتها على 
المشاركة في الأحزاب والنقابات. مثل هذه الأوضاع تضطرها في كثير من الأحوال 
للتمسك بقيم الصبر على المكروه طالما تدرك أن الكفاح لن يكون ذا جدوى» بل على 
الأغلب سوف يجلب لها مزيداً من الاضطهاد. 

وما يزيد من هذا النزوع أن الثقافة السائدة كثيراً ما تسهم في تسويغ الفروق 
الطبقية. كنا قد أشرنا في مطلع هذا الفصل إلى تلك التفسيرات الدينية التي تقدّمها 
الثقافة السائدة» مما يسمح بإضفاء الشرعية على امتيازات الطبقة الغنية والحاكمة؛» حين 
اعتبرت أن الفروق الطبقية جاءت نتيجة لإرادة إلهية ولكونها تمهيداً لحياة أفضل في 


)١١0‏ ناصيف نصارء نحو مجتمع جديد: مقدمات أساسية في نقد المجتمع الطائفي» ط ١‏ (بيروت: 
دار النهارء» ,)١‏ ص 489- ١0575‏ 


م 


عالم آخر (هذا ما سنتعرض إليه تفصيلاً في فصل لاحق حول السلوك الديني). وقد 
رسّخ مبدأ الكفاءة في الزواج مثل هذه الفروق الطبقية. 

ثم إن هناك تفسيرات اجتماعية لا تقل تسويغاً للطبقية من التفسيرات الغيبية. 
ومنها ما يقول إن بين أهم مصادر عدم المساواة التفاوت الطبيعي في مواهب الأفراد 
والجماعات وطموحاتهم» متجاهلة تلك النتائج التي توصّلت إليها دراسات أخرى 
ثُرينا أن حالة الفقر والظروف الناشئة منهاء كثيراً ما تسلب الفقراء فرص تنمية 
مواهبهم وتحد من طموحاتهم. وقد كرّرت مدرسة علم الاجتماع الوظائفي ممعنة في 
عملية التسويغ هذه أن اللامساواة تخدم وظائف إيجابية في التنظيم الاجتماعي» باعتبار 
أن التفاوت الطبقي يحفز على التنافس للء المناصب المهمة التي تحتاج إلى مواهب 
خاصة . 

وما توضّلت إليه الدراسات الميدانية في مختلف المجتمعات أن الوعي الذاتي 
بالانتماء الطبقى قد لا ينطبق كلياً على الانقسامات الطبقية الموضوعية» إذ إن هناك 
نزوعاً واضحاً للقول بالانتماء للطبقة الوسطى إذا ما سُّئل المرء عن الطبقة التي ينتمي 
إليها. من الأمثلة على ذلك أن العمال بالمعنى الموضوعي قد يعتبرون لأسباب ما أنهم 
ينتمون إلى الطبقة الوسطى. وهذا ما قد يدعيه حتى من هم من الطبقة البرجوازية 
الكبرى والأغنياء لأسباب مختلفة كلياً. ولذلك قد تعتبر غالبية الناس (وبخاصة فى 
المجتمعات الصناعية المتقذمة) انها من الطبقة الوسعلى على خلاف ما تدل عليه المقاييس 
المادية الموضوعية. ولا بد من أن مثل هذا الادعاء الذاتي يؤثر بمدى قيام استقطاب 
طبقي» وبالتالي» بطبيعة الصراعات الاجتماعية والسياسية التي قد تنتج من الفروق 
الطرقية الحادة . 


إن هذه الأوضاع والمسوّغات تحدٌ من تبلور الوعي الطبقي في المجتمع العربي» 
ولكنها رغم ذلك م تتمكن من منع ظهوره وفعله في الواقع الاجتماعي . إثنا نشهد 
مزيداً من التحوّل في أوساط الطبقة الكادحة من طبقة بذاتها على صعيد موضوعي إلى 
طبقة لذاتها على صعيد الوعي والصراع. وقد أسهمت المعارك الوطنية في بلورة كل 
منهما رغم المعوّقات الموضوعية والثقافية والذاتية. 


(لفصل الثامسن 


العائلة: نواة التنظيم الاجتماعي 


لا تقسروا أولادكم على أخلاقكم 
فإنهم خلقوا لزمن غير زمنكم . 


تشَكل العائلة نواة التنظيم الاجتماعي والنشاطات الاقتصادية في المجتمع العربي 
القديم والحديث» وكثيرا ما تتمركز السياسة في عدد كبير من البلدان العربية حول 
الأسر الحاكمة» فتتمحور بها وحولها حياة الناس» بصرف النظر عن أنماط معيشتهم 
(البداوة والفلاحة والحضارة». وفي العائلة» يتوارث العرب انتماءاتهم الدينية والطائفية 
والعرقية والطبقية الى حد بعيد. وحتى الولاءات والتوجهات والتحالفات السياسية. 
وهي أيضاًء وبذلك. أهم الجماعات الوسيطة بين الفرد والمجتمع» وضمنها تكون 
التنشئة حتى ليمكن القول إنها المصدر الأهم للقيم والتقاليد السائدة. لهذا نرى 
المجتمع العربي مجتمعاً عائليا . 

كنا قد تحدّئنا في الفصل الثاني حول الهوية عن أن الانتماء القبلي هو بين أكثر 
الألتحادات التقليدة رسرها وتارا فى جل تاغياة الجرية: روفن ان القبلية لا تدان 
بين أهم ركائز الحكم في الجزيرة العربية والخليج» حتى ليصح القول إن هناك عائلات 
حاكمة بالمعنى الذي يقال إن هناك طبقات حاكمة في المجتمعات المتقدمة. كذلك 
الوك لق +8 لضت حدر حترلنة التطان سوام فى لجع الزيدئ لحرن 
بشجرة جذعها المجتمع نفسه وفروعها الأساسية هي القبائل المهمة» وفروعها الثانوية 
هي العشائر. 

ومن حيث صلة العائلة الوثيقة بالمجتمع والمؤسسات الأخرى» نجد ان العلاقات 
المتبادلة بينها وبين الطبقات الاجتماعية والأديان والحركات السياسية تنصف بالتكامل 
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والتناقض في آن معاً. في الوقت الذي تُنشّىء العائلة أطفالها على ثقافة المجتمع؛ نجد 
ان الولاء العائلٍ قد يتناقض مع الولاء المجتمعي أو الولاء القومي. وفي الوقت الذي 
يحض فيه الدين على تمجيد الأسرة وطاعة الوالدين». كما ان الأسرة كثيراً ما تحاول 
ترسيخ مكانتها الاجتماعية من خلال حرصها على اظهار تدينها واهتمامها بالشؤون 
الدينية» نجد من ناحية أخرى ان الدين قد يتعارض مع القبيلة» فيقول الإمام الشيخ 
محمد مهدي شمس الدين إن الإسلام حاول بطرق كثيرة تحطيم الوحدة العشائرية في 
سبيل بناء الأمة القائمة على وحدة المعتقد. وذلك لأن نمو القبيلة إنما يكون على 
حساب الأمة"'2. كذلك» في الوقت الذي تؤكد الحركات القومية على فضائل الأسرة 
وكونبها نواة المجتمع؛ نجد ان الفكر القومي يشير أحياناً . كما أشار هشام شرابي» 
مثلاً ‏ الى ان «الولاء العائلي ... لا يتوافق مع الولاء الاجتماعي بل يرفضه 
يناي . 

وتتصف العلاقات داخل الأسرة العربية بالتماسك والتآزر والمناصرة والتعاضد 
والعصبية» ليس بسبب اعتماد أفرادها بعضهم على بعض في مختلف حاجاتهم اليومية 
فحسب» بل أيضاً لأنهم بذلك. كما يقول ابن خلدون» «تشتد شوكتهم وبخشى 
جانبهم. .. وتعظم رهبة العدو لهم)”". انها عصبية تقوم على أواصر الدم أو اللحمة 
النسبية» والتوحد في مصير مشترك» فيتقاسم افرادها الأفراح كما الاحزان» 
والمكاسب كما الخسائرء والكرامة كما الإذلال. ومن هنا ان أعضاء الأسرة الواحدة 
يتوقعون الكثير بعضهم من بعض» وحين يأني تصرف البعض دون مستوى التوقعات» 
تكون خيبة الأمل الكبيرة فينشأ توتر فى العلاقات بين الأقارب قد يتطور الى حدوث 
خلاناتك حادة )مما يفش لنا الاحسامن القوى. المستيير مند العصير الحاقل حت الزمة 
الحاضر بأن «ظلم ذوي القربى أشد مضاضة عل النفس من وقع الحسام المهند». 


لشو عجما كن اناه العرية ناعير امد لفوت الله السعيين الاقا رد هن 
«نزعة طبيعية فى البشر مذ كانوا)'. ولكن هذه النزعة تختلف من مجتمع الى آخرء 


» محمد مهدي شمس الدين» «نظرة الإسلام الى الأسرة في مجتمع متطورء» الفكر الإسلامي‎ )١( 
.8 ص‎ »)١91/05 السنة 3. العدد ه (أيار/ مايو‎ 
2) زهة هشام شرابي» مقدمات لدراسة المجتمع العري (القدس: منشورات صلاح الدين» ولا‎ 

ص .1١7‏ 
() أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 

المؤسسة الوطنية للكتاب» 0ج لمك ص ١7/7”‏ 01 
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وتختلف باختلاف التجمع البشري وأسسه. وإذا ما نظرنا الى العائلة من منظور تاريخي 
تطوري» نجد ان بعض الدراسات توصّلت قديما إلى ان المجتمع العربي عرف في 
سائر عصوره مختلف أشكال التجمع العائلٍ» وقد جاء الاختلاف والتغير عبر الزمن 
بتبدل الأحوال وبيحسب اختلاف أنماط المعيشة . 


وريما يكون تطور الأسرة العربية قد مرّ رٌ في المراحل التاريخية الثشلاث التي 
وصفها فردريكٍ انغلز (واوعد8 06,101ع12) في كتابه أصل العائلة. والملكية الخاصة 
والدولة» سصناً بانتائج التي توضّل اليها عالم الانثروبولوجيا الامريكي لويس مورغن 
(1401830 .11 وابوعنآ) : فى المرحلة الأول كان الانتاج الاقتصادي يرتكز على الصيد 
وجمع الاثمار» وكانت الملكية جماعية والعلاقات تعاونية على أستون من مبادىء المساواة 
(بما فى ذلك المساواة بين الرجل والمرأة) . وقد سيطر في مثل هذه التجمعات 
الفيغير :"كلاه الزواج الجماعي؛ إذ كان جميع أفراد التجمع يتشاركون الابوة والامومة 
والبنوة من دون تبعية» فكان كل زوج ورا لكل امرأة كما كانت كل امرأة زوجة 
لكل رجل. وكان كل طفل ابن او ابنة لكل رجل وامرأة. 

وحين تحؤل نظام الانتاج الاقتصادي في المرحلة الثانية الى نظام يعتمد تدجين 
الماشية والرعى والزراعة» نشأت بنشوتها القبائل والقرى» وظهرت بداية الحياة العائلية 
رقا سي ديا العائلة الثنائية (إانسصة8 ودفءنةم) ‏ أي نظام الزواج الثنائي بين رجل 
وامرأة مع الاحتفاظ لكل منهما بحق حله:. ٠‏ في هذه المحلة ظل الوالد يدعو أولاده 
وأولاد إخوته «أولاده»» وكان ميغ هؤلاء الأولاد يدعونه لأباً» . كذلك كان شأن الأم 


في تعاملها مع أولادها وأولاد أخواتهاء كما كان جميعهم يدعونها «أماأ». وأصبحت 
العلاقات الجنسية ممنوعة بين الأهل وأولادهم ثم بين الاخوة والاخوات» وكانت 
الأمومة هي النظام السائد. إنما بنشوء الملكية الخاصة في هذه المرحلة خسرت المرأة 
سيادتها ومساواتها ونشأ النظام العائلٍ الأبوي التوارئي. وقد تطوّرت هذه المرحلة عند 
نهايتهاء بحيث أصبح يح للرجل ان يتزوّج بأكثر من امرأة (من دون أن يكون لديها 
هي مثل هذا الحق) وظهر نظام اقتناء الجواري والعبيد. وتم في المرحلة الثالثة تثبيت 


نظام الملكية الخاصة ووحدانية الزواج بذلا من اتغدؤة” 3 

ليس من الواضح إلى أي حدٌّ ينطبق هذا التطور على القبائل العربية» ولكنه من 
المعروف ان هناك علاقة وثيقة بين النظام العائل ونظام الانتاج الاقتصادي المتبع فى 
المجتمعات كافة. ورد أن البنية العائلية في الجزيرة العربية كانت شديدة التنوع خاصة 


(0) عا جة ,عنواد عط لابه بوزمعوورظ عتوطارظ ,اتصبمط عا زه سطعة0 76 ,كاععوم8 عاءمعلعرل 
لأقممللةمرعام! بدوء8 ععلصتكطتمط علمرولا بجع]8) سوعمماط .1 كتامها إه كم م«وعدع1 عا إه اونا 
19-21 .مم ,([1972] ,ومعطوتاطتط 


>00 


قبل الإسلام» وذهبت بعض الدراسات الى أنها عرفت قبل ظهور الإسلام النظام 
الأمومي (لقطء354261131) بما فيه تعدد الأزواج» بدلا من تعدد الزوجات الذي عرف 
بخاصة بعد ان ساد النظام الأبوي (لقطءمهت2©) بسيادة الإسلام. ومثالاً على ذلك ما 


أشار اليه روبرتسون سميث (510105 86065]508) في كتابه القرابة والزواج في الجزيرة 


العربية في العصور الأولى'''. الذي استعان به عدد من الباحثين المحدثين» كما 
اعتمدته فاطمة المرنيسي في التمييز بين زواج الصديقة وزواج البعل» وذلك كما يل 


قانون الانتساب 


)١  48( الجدول رقم‎ 


مقارنة بين النظامين الأمومى والأبوي 


النظام الأمومي 
(زواح الصديقة) 


ينتسب الأولاد لأهل الزوجة 
ليس من أهمية للأبوة الجسدية 
ليس للأب حقوق على ذريته 


واسعة. وليس للعفة وظيفة 
اجتماعية 

تعتمد على قبيلتها من اجل 
الحماية والمعيشة 

مع قبيلة الزوجة 


النظام الأبوي 

(زواح البعل) 
ينتسب الأولاد لأهل الزوج 
للأبوة الجسدية أمهميتها اذ ان 
الأب اللجنسي هوالاب 


الاجتماعى 

محدودة 'وفقتة المرأة ضرورية 
في تقرير شرعية الولد 

تعتمد على رُوجها من اجل 
الحماية والمعيشة 

مع قبيلة الزوج 


المصدر: استناداً الى ؛ 84027 » تنا كعلبمسصرط علمبرعرءاماط باأءلآ ا 4«مبرء8 ,اأدقتصيعء]8 فسلاةآ1 
4 .م ,(1975 ,.00) عتقلطكتاطن صم لمعطءك5 نذالا ,عع لأتطسة2) نريءاء0ك «جزادي ار 


وذكر زهير حطب» الذي تتبّع أصول الأسرة العربية في شبه الجزيرة العربية» 
ان «المرأة في العصر الجاهلي كانت المرجع الوحيد والحقيقي لمعرفة نسب الأبناء 
المولودين من أزواج متعددين فنُسبوا اليهاء وظفرت بالاحترام والطاعة وأصبحت 
صاحبة السلطة في العشيرة»” "“. ويتجلّ نظام الأمومة من خلال ما ذكره حطب أيضاً 
من ان قبائل بأكملها انتسبت الى امرأة كبني ظاعنة وبني طهية» وعن أن أنواعا عدة 

من الزواج كانت معروفة في الجاهلية منها: نكاح الاستبضاع (وهو ان يطلب زوج 
من زوجته ان تستبضع من شخص معين» اي ان تجامعه كي تنجب للزوج ولداً يحمل 


() «معوء8 بشؤأالا رسمأده13) وأطهجةق راموظ جا ععهاججماز 4ه ع5 بطاغتهذ ومئاععطه8 .1لا 
.(1903 بووععط 


(0) زهير حطبء تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة » 
الدراسات الانسانية» علم اجتماع الأسرة (بيروت: معهد الانماء العربي» 2019157 ص .١7‏ 
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صفات هذا الشخص. وكان الوليد يُلحق بنسبه لا بنسب الأب»)؛ ونكاح الشغار 
(وهو ان يتزوج رجل امرأة مقابل ان يتزوج وليها امرأة تكون تحت ولاية الرجل 
الأول ومن دون اي مهر او هدية)؛ ونكاح البدل (وهو الذي يتيادل بموجبه زوجان 
زوجتيهما بصورة نبائية له عودة عنها) ؟ ونكاح الرهط ونكاح الكثرة (وهما ان يدخل 
جمع من الرجال ‏ دون العشرة في حالة النوع الأول فاذا حملت يحق لها ان تلحق 
الولد بمن تشاء منهم أو من يثبت انتساب الوليد اليه) ؟ ونكاح الخدان والصداقة 
(الذي كان له طابع السرية والذي إذا ظهر يجلب العار واللوم)”” . 


ويرى محمد صفوح الأخرس ان «تركيب العائلة الذي برز في المجتمع الإسلامي 
يمثل استمراراً وتطوراً لتركيب وجد قبل ظهور الإسلام؛ إلا ان كثيراً من وظائفه قد 
صقل تحت تأثير مبادىء الشريعة الإسلامية الحنيفة. وبمعنى آخرء ان تركيب العائلة 
العربية الإسلامية في القرن العشرين يجب ان يُفهم بأنه نتاج لذلك التفاعل بين 
التنظيمات الاجتماعية العربية» التي كانت تسود قبل ظهور الإسلام؛ ومبادىء 
الإسلام الحنيف نفسها»'؟ . 


ويعتبر على الشوك ان كلمة «الأسرة» مشتقة من الفعل «أسر». وكان الأسرى 
في القديم يُستعبدون فيُكلّفون برعي المواشي او العمل في الزراعة او الصناعات 
اليدوية وفي خدمة البيوت. ومن التقاليد المعروفة عند العرب تزوج الأسيرات فيُلحقن 
بنظام الأسرىء اي العائلة. وذكر الشوك أيضاً ان اقتران مفهوم الاسرة بالأسر 
والعبودية لا يقتصر على اللغة العربية وحدهاء بل نجده فى اللخات الأكادية 
والآشورية والعبرية والسرياتية والصيية» وفى اللغة اللاتيثية تعض كلمة «وسانتسدظ» 
العبد وكلمة «زانتهة1» تعنى يجموعة العبيد التابعة لرجل واحد”'2. هذا على صعيد 
الاشتقاق اللغوي. ولكننا بحاجة للتأكد من ذلك بناء على التطورات التاريخية. 


وفي افتتاحية بعنوان «مفهوم الأسرة الواحدة المتجددة» لصحيفة الرياض ”''', 
جاء أن خادم الحرمين الشريفين «تحدث ... حديث القائد لأبنائه» وحديث الراعي 
لأسرته؛ عن «العلاقة الأسرية المتميزة بين القيادة والشعب» والتلاحم الرائع... فنحن 


(8) المصدر نفسهء ص 47 - 58. 

(9) محمد صفوح الأخرس» تركيب العائلة العربية ووظائفها: دراسة مبدانية لواقع العائلة في سورية 
(دمشق: وزارة الثقافة والارشاد القومي » )0 ص .5١‏ 

)1١(‏ علي الشوكء «مفهوم «الأسرة» سوسيولوجياً ولغوياً عند الساميين والصينيين واللاتين»» الحياقء 
. 

.1986 /8/0 . الرياض‎ )١١( 


نعمل في اطار واحد» وبمفهوم واحد. . . انه مجتمع الأسرة الواحدة» ومجتمع التكافل 
الاجتماعي» فالأخ في عون أخيه. والأسرة تسعى في مصلحة ابنائهاء وزاد هذا 
المفهوم رسوخاً اعتمادنا على المبادىء الإسلامية الثابتة التي ساعدت على تأصيل هذا 
المفهوم الأسري المتماسك». 


وينظر عبد الله محمد الغذامى الى القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياً من حيث صفات 
الانتماء والتزام الفرد بمصلحة جماعته فيقول: لا يستطيع العربي ان يفكر إلا عبر مجاز 
«القبيلة» فالقبيلة هي الوحدة النظامية في حياة العربي وفي فكره... ولهذا نرى ابن 
عربي يتحدث عن الأبجدية وعن الحروف بوصفها قبائل... ولذا لزم الناس ان 
ينتظموا فصاروا ينظمون أنفسهم داخل مفهوم ذهني بسيط ومحددء وهو مفهوم 
الانتساب. وهذا الانتساب يعنى انضواء الفرد داخل جماعة تربطه بها رابطة واضحة 
الحديد. وتيك شتجزة الاتساب وصارت: تم أعضاء مفاقدين ولكن معهنع آخراً 
جد واحد. وهذا الحد تحوّل الى علامة وهوية. ولذا فإنه لم يعد تجرد والد قديم ولكنه 
فشان شعارا وعتوانا ودليلا ويعدال. يه الفرة عل تفسة ‏ وعل شيعه ويننا أنه كذلك 
فقد صار عصبة وحماية وضمانة» إضافة الى كونه اسماً وعلامة وهوية... ان فى 
الاجتماع والانتساب حماية. . . وكل فرد ضاعت منه ذاكرته وعجز عن كشف سلسلة 
النسب هذه فإنه يخرج عن نظامه المجازي. ويصبح خارج النظام ويعامل على هذا 
الأساس. ويُوصف بأنه غير قبيل لأنه فقد ذاكرته ووحدته النظاميةء ويكون بذلك 
هامشياً او على الهامش بحسب شروط هذا النسق المجازي . 


اع والقبيلة وطن !ل يكن الودوئ مربوظا في الأرض» فالأرض واسعة 
وليست ملكاً لأحد. كما أن الأرض متغيرة» فهي اليوم مخصبة وقد تجدب غداً. فإذا 
أجدبت غادرها البدوي الى أرض أخرى ذات خصب ونماء. . . وهذا لا يصلح أن 
يكون أساساً للانتماء» ولذا فإن البدوي لا ينتسب إلى المكان. ولقد ورد أثر عن عمر 
ابن الخطاب ينهى فيه العرب عن الانتساب الى القرى» وقال لهم لا تكونوا كالأعاجم 
إذا سئل أحدهم قال أنا من قرية كذا وكذاء قولوا أنا من قبيلة كذا. 


«القبيلة هنا بديل من الأرض والمواطن. والانتساب اليها هو توطين الذات. 
ولولا هذا الانتساب لضاع العربي وصار بلا انتماء. وهذا ما حدث للذين فقدوا 
نسبهم القبل. .. فنظر اليهم نظرة مختلفة دونية لأنهم خارج النظام المجازي» وخارج 
النسق الذهني الذي أصبح مع الزمن نسقاً اجتماعياً يدعي لنفسه قيمة أخلاقية ومعنوية 
تخصه وتميّزه. ويستحيل عليه ان يتصوّر وجود هذه المزايا خارج هذا النسقى. . . إنها 
مزايا نسقية تجعل القبيلة والانتماء اليها شرطاً للشرف الاجتماعى والرفعة الخلقية. .. 
القبيلة ‏ إذأ - مفهوم مجازي وصورة لفظية ونسق في الذاكرة» ولذا فإن التصور 

لق 


النظري للأشياء لا يتم الا عبر إدخالها في هذا النسق وتصويرها بحسب النظام 
القبل)”""' . 


ومع أنه يمكن الدخول في مناقشة حادة حول مقولة عدم ارتباط البدوي 
بالكان. ولكنه ليس من الغريب ان تكون الحروب القبلية شرسة يصعب احتواؤها 
فتستمر وقتاً طويلاً وتنتقل من جيل الى جيل. هذا ما حدث فى الحروب القبلية 
الصوماليةء فقالت سيدة عانت في عائلتها الكثير نتيجة لهذا النزاع: «لقد. سقطت 
صوماليا في أيدي الذئاب» الذي يؤمنون فقط بقبيلتهم». والمعروف أن صوماليا تتألف 
من خمس قبائل رئيسية (منها دارود واسحاق وهوية) وتتفرع عن كل منها عدة فروع 
عشائرية. ولا تختلف عن ذلك المجتمعات المتعددة الطوائف كما فى لبنان» حيث يقال 
أيضاً إل لبان سقط افى آيدى الذقات:. من هنا القول: إن الطائفة قبيلة» كما أن القبيلة 
طائفة . 


ومن هنا أن المجتمع اليمني لم يتمكن حتى الآن من تجاوز القبلية التي كثيراً ما 
تتحدى السلطة المركزية في صنعاءء التي يُفترض أن تكون أرض الهجرة ومركزاً دينيا 
لكقيرة الريلية الى الدعاييت من ميحر ثبي عن تمكة "الى المديلة اياف بفرضن مل 
أصحاب هذه العقيدة أن بهجروا أرض الظالمين إلى أرض الهجرة حيث تطبق أحكام 
الشريعة فتكون محمية من سطوة القبائل. وعلى هذا الأساس قول حسن الشامى: «ان 
العلاقات بين صنعاء وبين الوسط القبلي تتسم بالازدواج القيمي والتنافر الملتبس» 
الأمر الذي يجعل هذه العلاقات خاضعة لموازين القوى السياسية والعسكرية» إذ إن 
المدينة كانت تستثير على الدوام محاولات إقامة سلطة مركزية. وفي هذا السياق لا 
يعود التنظيم «الرعائي». . . لمدينة صنعاء وأسواقها منفصلا عن التوتر المتواصل بين 
محاولات صياغة مركزية سياسية تتعدى الاعتبارات القبلية وبين ضغط القبائل الساعية 
الى بسط رقابتها على المدينة)2"7 . 


ومبذا الخصوص بالذات يوضح فضل أبو غانم «أن السياسة التي كانت تربط 
القبائل بالإمامة فى اليمن عبر القرون الماضية كان يسودها التمرد والعصيان المستمر». 
فكانت الدولة المركزية من جانبها تحاول فرض سلطتها على القبائل عن طريق تطبيق 
قواعد الشريعة الإسلامية في حل الخلافات ... بدلا من القوانين والنظم العرفية 
... الأمر الذي جعل القبائل تتمسك أكثر فأكثر بنظمها القبلية المتوارثة الاجتماعية 


.1991//4 /؟١‎ » عبد الله محمد الغذامى» «القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياً»» الحياة‎ )١١( 
/٠8/؟ حسن الشامي» «صنعاء القبيلة والدولة؛ وكونهاء في آخر الأمرء مدينةء» الحياة.‎ )1( 
.191/ 


هوم 


منها والسياسية والقانونية (العرفية)»”؟' . 


ويُصّدق هذا الازدواج القيمي وهذا التنافر بدرجات متفاوتة على مجتمعات عربية 
قبلية أخرى في الجزيرة العربية والخليج والسودان والمغرب العربي كافة. كذلك يصدق 
ذلك على التازيخ الإسلامي الذي شهد حربا متواصلة كما شهد هدنة متكررة من دون 
غلبة بين الانتماء الديني والانتماء القبلي بحسب تبدل الأحوال. واننا سنذهب في هذا 
الفصل كما في غيره الى القول ان العائلة أكثر رسوخاً من الدين في الواقع 
الاجتماعي»؛ وحين يحدث تناقض بينهما كثيراً ما تكون للعائلة الأولوية والأسبقية. 
ومن هنا ان الانتماء الديني والطائفي الواحد لم يتمكن من أن يف من حدة 
الانتقامات العائلية والقبلية حتى الزمن الحاضر فى عدد من البلدان العربية . 


ولكنه يكون من الخطأ أن نستنتج في ضوء هذا الواقع الاجتماعي أن العائلة 
ثابتة في عالم متغير. كل ما في الأمر أنها ربما أكثر مقاومة للتغيير من المؤسسات 
الاجتماعية الأخرى فى بعض الحالات» لشدة ارتباطها بشؤون المعيشة اليومية 
والامتير اق هو الاتضناد سوال الوصيوة العائلة د يقدو يها رسهقية هذا الصدرك قد 
ما تقل قدرة العائلة على مقاومة قوى التغيير. من هنا مدى الاختلاف بين أنماط 
المعيشة التي سبق الحديث عنهاء وبين البلدان العربية التي تختلف من حيث مستوى 
التعليم ومدى مركزية الدولة وارتباطها بالنظام الاقتصادي العالمي وعمق صلتها بالحداثة 
التي يكثر فيها التوظيف في مؤسسات الدولة والمؤسسات الاقتصادية خارج إطار 
العائلة. ربما من أجل ذلك» تحفظ بشارة دوماني في أبحائه حول الأوقاف العائلية 
حيال مقولة تشابه «العائلة العربية التقليدية»» فيدرس جوانب التواصل بين المفاهيم 
المعاصرة للعائلة والاقتصاد السياسى المتغير فى سورية الكبرى فى أواخر العصر 
العثماني» كما تظهر في سجلات المحاكم الشرعية في كل من مدينة نابلس ومدينة 
طرابلس. وقد اكتشف فروق واضحة فى بئية العائلة وانتقال الإرث حتى فى مدينتين 
تحميان الى منطقة ثقافية واحدة. وما نحد من 'القدرة عل التخييرء التكامل الوثيق بين 
العائلة والدين في كثير من الأحوال. لقد تمكنت العائلة السعودية في ترسيخ شرعيتها 
واستمراريتها من الجمع بين القيم الدينية والقيم العائلية. ولا يقتصر هذا التوجه على 
العائلات الحاكمة. كذلك فعلت عائلات التجار الراسخة الأصول فى التجارة» كما 
منعدل قرم 'دراسة ناز دهان التارطية الذينة تابلس ‏ لقة .خرصت النائلات الكير 
في هذه المدينة الفلسطينية على الجمع بين الرتبة التجارية والرتبة السياسية والدينية. 


يقول بشارة دوماني إن عائلات التجار الكبرى في نابلس حرصت على تنمية 


)١4(‏ فضل علي أحمد أبو غانم» البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلف» 986 ».)١‏ ص 6 
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مكانتها الدينية ومصاهرة عائللات علماء الدين المعروفة. والخدمة فى المساجد والتصدق 
على المؤسسات الدينية والانخراط في بعض الطرق الصوفية؛, حتى «أصبح «الجمع بين 
الاشتغال بالعلوم الدينية والاشتغال بالتجارة. . . أمراً مألوفاً لا استثنائياً» وكان يحاط 
ببالة التقاليد المكرمة على مرّ الأيام. والواقع أن العلاقة بين الدين والتجارة كانت 
عميقة التأصل إلى درجة أن لغة التجار نفسها كانت» ولا تزال» مشحونة بعبارات 
دبنية كثيرة. .. ولم تكن الغاية من ذلك تعزيز الشعبية بقدر ما كانت ترسيخ المكانة 
والاحترام» من جهة. وبناء سمعة قوامها التقوى. والأمانة» والموثوقية» والاستقامة 
الخلقية» من جهة أخرى»'*" . 

ان مقاومة العائلة للتغيير» إذأء لا تعنى أنبا ثابتة ساكنة مهما بلغت العصبية 
العائلية» أكانت قبلية او عشائرية او ممتدة وحتى نووية في مسكنها. لقد تحوّلت 
الأسرة في كثير من مظاهرهاء ولكنها لم تقترب من الانتهاء بأن تسلّم قيادتها لأية 
مؤسسة اخرى» بما فيها السلطة المركزية فى كثير من البلدان العربية. إن العائلة لا 
تزال في صميم تحديد الهوية. ومن أجل فهم العائلة العربية فهماً شاملء ستتوسّع في 
بقية هذا الفصل فى تناول جوانبها التالية» على أن نتعمّق يتحليل علاقاتها المتشابكة 
بالمؤسسات الاجتماعية الأخرى (وبخاصة الدين) لاحقاً: 

. الخصائص البنيوية للعائلة العربية المعاصرة‎ ١ 

؟ ‏ أنماط الزواج والطلاق. 

الأسرة والمؤسسات الاجتماعية الأخرى والمجتمع. 


أولا: الخصائص البنيوية للعائلة العربية المعاصرة 
اعتاد الباحثون المستشرقون والعرب وصف العائلة العربية التقليدية بأنها ممتدة 
(لعلصعاءط) و أبو ية (لده22)5110 ملدعص 1ه ,اماع ع1 ).و بأنها تنزع نحو تفضيل 
الزواج ع الأقارب (820082120105)» وتسمح بتعدد الزوجات عند سا0 . 


)١5(‏ انظر: 2204 05اناملع2آ بارعموءط ,كوة/8آ الإلنسة1 عمتوهلم8» ,اأمفسنه2آ1 متمطووظ 
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أما فى هذه الدراسة فإننى أصف العائلة بأنها فى الأساس )١(‏ وحدة اجتماعية 
إنتاجية ونواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي» فتسودها علاقات التكافل والتعاون 
والود والالتزام الشامل بفعل ضرورات الاعتماد المتبادل؛ (5) وأبوية من حيث تمركز 
السلطة والمسؤّوليات والامتيازات ومن حيث الانتساب؛ (3) وهرمية لا يزال التميز 
فيها قائماًء الى حد بعيد ورغم حصول تحولات مهمة؛ على أسس الجنس والعمر 
والتنشئة السلطوية؛ (5) وممتدة مع نزوع واضح نحو النووية والقبلية في الوقت ذاتهء 
كما يتضح من استمرارية الالتزامات الواسعة. ثم هناك خصائص أخرى لا تقل أهمية 
تتصل بأمور الأحوال الشخصية المتعلقة بالزواج والطلاق والإرث» وبنوعية علاقة 
العائلة بالمجتمع وبمؤسساته الاجتماعية والاقتصادية الأخرى. 


١‏ العائلة العربية: نواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي 

تشكل العائلة العربية» تقليدياً وحتى الوقت الحاضر الى حد بعيد» رغم التغيّر 
التاريخي» نواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي. فتكون بالتاللي وحدة اجتماعية 
اقتصادية أساسية تتوقع من أعضائهاء كل بحسب طاقاته ونظام توزيع العمل المعتمد» 
التعاون معاً والاعتماد بعضهم على البعض في المجالات كافة» وذلك من أجل تأمين 
المعيشة ورفع مستوياتها وتحسين أوضاعها ومكانتها في المجتمع والدفاع عنها ضد 
أعدائهاء كما فى تعزيز علاقاتها بأقارها وأصدقائها وحلفائها من العائلات الأخرى. 
وتشمل التزامات التعاون والتضامن الدعم النفسيء» أكان من حيث تَمنُّب الإذلال أو 
من حيث رفع المعنويات والإحساس بالكرامة» كما الدعم الاجتماعي والاقتصادي. 
صحيح أن العصبية العائلية مبنية على رابطة الدمء إلا أن هذه الرابطة هي بدورها مبنية 
في الأساس على وحلده الملكية» وتتعزّز بالتكامل العضوي والعاطفي والمشاركة الفعلية 
والمعنوية في الدفاع عن المصالح والآمال المشتركة. إنها محور النشاطات الإنسانية بكل 
جوانبها ولا حدود لالتزاماتها وتواكلها الاقتصادي والاجتماعى والنفسيء ولا يكون 
للروابط الدموية مثل هذه الأهمية من دون ذلك. 1 ١‏ 

يشير مفهوم العائلة (المشتق لغوياً من عال. أعال. يُعيل) الى علاقات الإعالة 
والاعتماد المتبادلة. وكما يشار للأولاد بالعيال وإلى الأب بالمعيل والمسؤول عن تأمين 
الرزق» والأم بالحنون وسيدة المنزل المسؤولة عن التربية» ينادي الأهل الوَّلّد 
ب «سندي»» مما يضمر نوعاً من تبادل الأدوار والالتزامات فيتحوّل الأهل عند التقدم 
في العمر وبلوغ مرحلة العجز إلى عيال» والوَلّد الى «سند» أو معيل. كذلك يجد 
البعض صلة بين كلمة «أسرة» و«أسر» بمعنى حبس وعبودية كما سبق وذكرناء 
ويطلقون على خاتم الزواج تسمية «المحبس». ولكن من ناحية ثانية» يرى البعض 
الآخر ان كلمة «أسرة» تشير الى التآزر أو التناصر والتضامن» فيقول زهير حطب إن 
هذا المصطلح «صيغة أخرى للفعل «آزر» بمعنى ناصر بتبديل السين بالزاي. وهذا أمر 
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معروف وكثير الحدوث فى اللغة العربية». ومهما كانت أصول صيغة الكلمة» فكلاهٌا 
في هذه الحالة يشيران الى الالتزام المتبادل في مختلف المجالات» والى التواكل والتعاون 
في سبيل المصلحة المشتركة . 


وتتجلى الوحدة بأعمق معانيها بالتماهي او توحٌد الهوية بين محتلف أعضاء 
العائلة» فتكون المشاركة (كما ذكرنا سابقاً) واحدة في الانجازات والاخفاقات. إن 
تصرّف العضو الفرد ينعك كس على كل أعضاء العائلة مجتمعين. ولا يقتصر بالضرورة 
على الفاعل فحسب. إن كل عمل حميد يقوم به أحدهم. يصبح عملا حميداً للجميع. 
وكذلك كل عمل مشين يقترفه أحدهم. هو عمل مشين يمس بشرف العائلة كلها. 
يفسّر لنا كل ذلك كيفية نشوء العضوية على حساب الفردية» والتماهى على حساب 
الاستقلالية أو الشخصانية في العائلة العربية. من هنا أن الإنسان في هذه العائلة 
يكون عضواً أكثر منه فرداً مستقلاًء وهوية أكثر منه شخصية قائمة بذاتمها ولذاتها 
بالدرجة الأولى. ومن هنا ان العلاقات ضمن العائلة العربية هى؛ ببساطة. علاقات 
بين أعضاء وأدوار فرضها توزيع العمل. ولهذه الأدوار والوظائف المتنوعة تسميات 
هي الأبء والأم؛ والزوج» والزوجةء والأخ. والأختء والأهلء والأولاد. 
والكبار». والصغارء والصبيان» والبئات. . . الخ. ومن هنا صعوبة الفصل بين 
تعبيرات علاقات القربى والوظائف الاقتصادية. 


بموجب هذه العضوية والتوحد في الهوية حتى الاندماج؛ يصبح الإنسان. هي 
الأسرة مسؤولا ليس عن تصرفاته الشخصية فحسبء بل عن تصرف الأعضاء 
الآخرين» رغم التفاوت بين الذكور والإناث. من هناء مثلاً» إن انحراف البنت في 
العائلات التقليدية خاصة ينعكس على العائلة كافة فيمسها في الصميم ولا يمس الفتاة 
وحدها. في إطار هذه المعضلة يمكن ان نفهم جرائم الشرف التي تُقترف عادة في 
المجتمعاتٍ التقليدية الشديدة التماسك» وحيث تسود القيم الدينية والعائلية الصارمة 
000 الآخر معرفة شخصية. إن جريمة الشرف في هذه اللا 0 
محاولة يائسة ومحبطة من قبل العائلة لاستعادة شرفها في المجتمع الصغير الذي تنتمى 
اليه كالحي او القرية او القبيلة. وما قيل حول جرائم الشرف هذه يمكن ان 0 
أيضاً حول جرائم الثأر. هنا أيضاًء قد يُعتبر كل عضو في عائلة القاتل مسؤولاً عن 
القتل وليس القاتل بمفرده. وحين يمختفي القاتل» قد يقتل أي عضو آخر في عائلته 
كأبيه أو أحد إخوته أو أبنائه. ويحدث أحياناً أن تجري محاولات لقتل أبرز أعضاء 
عائلة القاتل. إن الثأر يتم» كما تتم جرائم الشرف» بين الجماعات الشديدة التماسك 
التي تسودها العلاقات الشخصية الوشائجية والقيم الأولية الوثيقة. 


ولأن الإنسان في مثل هذه العائلة التقليدية عضو أكثر منه فرداً مستقلاء يُعتبر 
كل تصرف او قرار مستقل (بخاصة من قبل المرأة) خروجاً على وحدة العائلة وتنكراً 
م 


لجميلها. بكلام آخرء إن كون العائلة وحدة انتاجية اقتصادية ونواة للتنظيم الاجتماعي 
يجعل القرارات الأساسية شأناً عائلياً وليس شأناً فردياً. هذا ما يحدثء مثلاً وكما 
سنرى لاحقاً» بالنسبة للقرارات المتعلقة بالزواج والطلاق وتنشئة الأطفال. في كل 
الحالاتء كانت الأولوية» تقليداً للعائلة التي تبيمن على حياة أعضائها. 

وعلى صعيد إيجابي» تقوم العلاقات الأسرية على التعاون والتضحية والالتزام 
الشامل غير المحدود وغير المشروط من دون تحفظ. وهذا ما يعرّز إحساس أفراد 
الأسرة الراسخ بالاطمئنان والاستقرار النفسي لعدم الخوف في مواجهة الأزمات 
والنكبات المحتملة. بإمكان الفرد أن يعتمد دائما على عائلته ومهما كانت الظروف» 
ومن هنا غياب او محدودية» الشعور بالوحدة والقلق» فينعم الفرد بدفء العلاقات 
الحميمة» ويطمئن الى علاقات الصداقة فينشأ الإنسان مستبطناً للقيم الأسرية ومتمسكا 
بالثقافة العامة التي تعتبر العائلة إحدى دعائمها الأساسية» إن لم تكن الدعامة الأهم. 


وقد يتطلب الالتزام العضوي المتبادل ضمن الاسرة» ومن خلالها بالعائلة 
الأشمل أو المجتمع» تضحيات جمة وحتى مستوى نكران الذات. هذا ما تتحمّل الأم 
أعباءه بشكل خاص؛ حتى أصبحت فى الثقافة العربية مجازاً للعطاء غير المشروط ومن 
دون تحفظ. هذا ما جعلها تميل في الأسرة العربية الى عدم الانشغال بحاجاتها ورغباتها 
الذاتية» بل تحرص على أن تحقّق ذاتها من خلال عنايتها بأولادها. وليس غريبأ في 
هذا الوضع أن تممل الأم نفسها بعد الزواج والانجاب» وأن همل حتى زوجها 
وعلاقتها به للانصراف إلى شؤون أطفالها. وقد تنشغل فى بعض الحالات بشؤون 
القائلة إل ذيحة أن كوسها قد لايعو يشكل بالسمة اليا :مصادرا من مادق 
سعادتها ونموها الذاتي» ويتحوّل الى معيل ومرجع السلطة فيها ومسؤول عن تأمين 
رزق العائلة وحمايتها. وحين تكون المرأة تعسة في علاقتها بزوجهاء قد تنصرف عنه 
الى اولادها كلياً من دون ان تعاني بالضرورة أزمة حادة» مكتفية بأن تستمد سعادتها 
من سعادة اولادها. 


ومن تجليات إنكار الذات في المشرق العربي أن الأب والأم يتخليان عن 
اسميهما عندما يرزقان ولداً صبياًء فيعرفان منذ ذلك باسم ابي فلان وأم قلان. هكذا 
ينادييما الناس من معارفهماء بل هكذا ينادي أحدهما الآخر. إن استبدال الاسم 
الحقيقي بأبي وأم فلان ما هو سوى مجاز للتخلي عن الهوية الخاصة في سبيل التأكيد 
على دور الأبوة ودور الأمومة. يكلام اخرء نجدان الدور يغلب على الهوية 
الشخصية ضمن العائلة وفي علاقات الأهل بالأولاد. 

من هنا سوء فهم شاب تونسي لمعنى الأبوة في الثقافة العربية» حين أطلق في 
سياق حديث متوتر عن الأب العربي تلك الشكوى من أنه لا يلجب الأولاد لذواهم» 
بل ينجبهم متوقعاً أن يكونوا سنداً له في المستقبل. إنني اشير هنا إلى ما قاله الكاتب 
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محمد القروي: (إن الأب لا ينجبنا من أجل ذاتناء بل من أجل نفسه» وليس نحن 
الذين نأتي الى العالم» بل هو الذي يرى حياته مطبوعة بطابع التبرير والقيمة» وهكذا 
فإن ولادتنا ليست ابداعاً حرأء بل محاولة لتمديد حياة الأب. إنه ينجبنا لنكون سنداً 
لحياته» وبالتالي فهو يحرمنا من حياتنا نحن. فنحن لا نعيش بل نتيح له لكي يعيش 
هو من خلالناء وهذا ما يجعل حياتنا مزيفة منذ البدء. والواقع أن هذه الخاصية لا 
يتصف بها العربي وحده بل إننا نجدها في مختلف المجتمعات والعصور. ولكننا نحن 
العرب نذهب بها الى أبعد الحدود”"7 , 


ما غاب عن بال هذا الشاب أن الأب يتوقع أيضاً من نفسه ما يتوقعه من 
أولاده. فهو كذلك يكافح ليس من أجل ذاته بل يرى نفسه دوراً ووسيطاً وجسراً 
يعبره أولاده إلى مستقبلهم» فيحقّق ذاته من خلالهم. لو نظرنا إلى هذه العلاقة من 
وجهة نظر الأب لوجدنا أنه هو أيضاً يعتبر حياته ليست له بل لأولاده. فيكافح في 
سبيل أن يؤمن لهم أفضل عيش ممكن. أما الأم فهيء كما ذكرنا سابقاًء الأكثر تنكراً 
لحياتها وحاجاتها الخاصة. فهي لا تمارس القمع باسم التضحية» بل تعيش لأولادها 
وهم بكثير من الحنان والمحبة لذاتهما. هذا امر لا يخفى على الأولادء فكثيراً ما 
يشعرون بالذنب عند الفشل لسبب ما في القيام بواجباتهم تجاه الأهل. وإثارة الشعور 
بالذنب هي الأداة التي تجيد استعمالها الأم للحصول على ما تبتغيه منهم. وقد اطلعت 
عام ١118٠‏ على شريط سجله شاب قروي سوري في الثامنة عشرة من عمره»ء وكان 
قد أرسله إلى أمه وأبيه بعد شهر واحد من الغياب» في زيارة لولدين اخرين كانا 
يدرسان فى الولايات المتحدة. فى هذا الشريط يتوجّه الشاب الى والديه وأخويه بلهجة 
محلية معبّراً عن عواطفه تجاههم. إنما ليس بمعزل عن علاقات التبادل والتواكل» 
وذلك على الشكل التالي : 

«مرحباً بيي» مرحباً أمي» كيف إخوتي؟ أكيد جنّوا من الفرح لما لاقوكم 
عالمطار. أنا مشتقلك يا ببي. مشتاق لطلتك وانت راجع للبيت من الشغل... ما 
بدي ينشغل بالك أبداً أبدا. بضل انتبه للزريعة ورشيت التفاحات. ما تهتم ولا 
تفكره عم افضل اكد عالو كبح انك هون ياانيى انث :تعيت كتير بحياتك 
ميشاناء وصار وقت ترتاح. .. وبختم كلامي إلك بوس إيدك واطلب رضاك لانو يا 


«وانتٍ يا أمي. يا عيني ويا روحي ويا قلبي. للا بقول أمي بتطلع الكلمة من 


)١97(‏ 5م727 8265 «ر,...وءعط318 نا 5زه؟! عملا ... عطهقعة نا 5زه؟ عمل]» ,لنامعقع1 لعستقطمكل3 
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نص قلبي وقحوف رجلي. يا أمي أماني ما تبكي لما بتسمعي هالشريط. أماني» 
أماني... ما تعتلي همي. يا أمي شو أنا مشتقلك وشو بتجي ببالي. انا كتير 
مستفقدلك. بوس إيديك ورجليك. لا بقول أمي بتنزل الدموع من عيني. . . الله 


نويا إخوتي قديش مبسوطين الأمل؟ يفكم با عينو؟ كفكم يا رسي : تحن 


يا بيي» ويا أمي» ويا إخوتي» ما بتمر لحظة ما بفكر فيكم. بختم كلامي 
سر ال ع ا ل 
بوس إيدك وبوس رجلك. ويا إخوي بوس خدودكم. دخيل ريحتكم.. 
يجمعني فيكم . الله بيفرجها ما بطلب الا رضاكم عليي. يا ببي ل 
والفلم وقنينة الريحة» وانتٍ يا أمي ما تنسي شو وعدتيني. الكلاسين الأمريكية 
كويسة). 


تظهر هذه الرسالة بعض جوانب العلاقات بين أفراد الأسرة ومنها عواطف 
المودة وتوزيع العمل ونوعية الأدوار المرسومة والحقوق والواجبات والتفاوت في 
المسؤوليات والسلطة. وفي مختلف الحالات يُفترض في الجميع ان يكون كل سنداً 
ومعنيراً وتتسيراً للآخر» عملاً بمبدأ الاعتماد المتبادل الذي هو سيد العلاقات ضمن 
الأسرة. من هنا التوقع أن ينكر الفرد ذاته من منطلق الالتزا م الكل الشامل» وان يتم 
التأكيد على العضوية لا على الفردية المستقلة. ا لي ل 
يفسر رغبة الأهل» خاصة فى الطبقات الدنياء بمزيد من الأولاد (وبخاصة البنون)» 
فيُعتبر الطفل الذي يولد في العائلة ليس شخصا اضافياً يحتاج للغذاء والتعليم والعناية 
الفائقة» بل امتداداً لنفوذ العائلة ومكانتها ومورداً يمكن الاتكال عليه. 

ولكن هذا لا يعنى أن العائلة العربية واحدة فى مختلف الحالات والأزمنة وأنها 
كيت من أن عدن امنيا نر السكولاتاللكتيداعية .ققد وذات تععا طن رده 
اجتماعية ‏ اقتصادية لبعض التغيير نتيجة لهذه التحولات ومنها توسع نطاق المدن 
ومسؤوليات الدولة» وخاصة من حيث سيطرتها على القطاع الجاع الذي أصبح يشمل 
مختلف مرافق الحياة. كان أفراد العائلة تعملون معا وعيناما في الرعي وتربية المواشى 
فى البادية» وفى الزراعة فى الريف» وفى التجارة والكر ف فى ادن فشكلوا تلك 
الوحدة المتماسكة التي تكلمنا عليها. وكان من نتائج التحولات التي شهدها القرن 
العشرون» خاصة في النصف الثاني منهء أن حلّت الدولة والمؤسسات العامة والخاصة 
محل العائلة فاتسعت مجاللات التوظيف» تما حد من الاعتماد المتبادل بين أفراد الأشرة 
وخاصة الممتدة منهاء فهاجر الأبناء للعمل في المدن وفي الخارج . ويتوقع أن يكون 


امون 


لهذه التطورات آثارها العميقة فى انحلال تماسك الأسرة لأن استقلالية الأفراد 
الافتساؤية سركوة لاعن الأقلب اسكشات حيمة نه عيك اليففلانيةالأفراد 
الاجتماعية ونزوعهم نحو الحرية وحق الاختيار بعيداً عن تدخل الأسرة. وتدرجياًء 
ينتظر ان يصبح الفرد هو نفسه أكثر إحساسا بمسؤوليته عن تصرفاته بما فيها انجازاته 
او احفاقاته. وسيكون لهذا التطور أهمية خاصة بالنسبة للمرأة كما سئرى في قسم 
لاحق من هذا الفصل . 

وقبل أن تترسّخ هذه التطورات لا يجوز أن نستنتج ان العائلة العربية لم تعد منذ 
الوقت الحاضر وحدة اجتماعية اقتصادية. إنها بين أكثر المؤسسات الاجتماعية قدرة 
على الاحتفاظ بمركزها الذي تتمحور حوله مختلف النشاطات الإنسانية في المجتمع 
العربي. وقد تبين لي من دراسات ميدانية سابقة ان اغتراب الشباب عن العائلة لا يزال 
منخفضاً جداً بالمقارنة مع درجة الاغتراب عن الدولة والمجتمع والدين ومؤسسات 
التربية والعمل. بكلام آخرء ان العائلة لا تزال الأكثر قدرة على التماسك بين 
المؤسسات الأخرى”1؟. ثم إن التوظيف الذي يتم في الدولة والمؤسسات الخاصة لم 
يشكل بعد ضمانا كلياء ولا يدري الفرد متى يحتاج الى عائلته او متى قد تحتاج اليه 
فى ظل غياب الضمان الاجتماعى والعدالة الاجتماعية. يقول المثل الشعبى فى هذا 
المجال الما يحل طالعرى غير فقرو ا اا 

وجواباً عن التساؤل حول ما إذا كان قد خف التضامن الأسري وحلت محله 
الاستقلالية الفردية بظهور نزوع نحو تجاوز الاقتصاد العائلي» نقول ان العلاقات 
الوشائجية وفي طليعتها الأسرية لا تزال ضرورية من حيث الحماية» ومن حيث 
ضرورات الوساطة في حل المشكلات او تدبير الشؤون الخاصة. 


" - أبوية العائلة العربية 


يتفق الباحثون على أن بنية العائلة العربية هي بنية أبوية بطركية يحتل فيها الأب 
رأس الهرم» ويكون تقسيم العمل وتوزيع الأدوار على أساس الجنس والعمر. لا يزال 
الأب» إلا في حالات نادرة» هو الذي يتولى دور المنتج المعيل والمالك السيد ويكون 
بقية أفراد العائلة عيالاً عليه» فيشغل مركز السلطة والمسؤولية في عالم مزدوج: العالم 
العام المخصّص على الأغلب للرجال يكافحون فيه في سبيل تأمين الرزق» والعالم 
الخاص داخل الدنت حيث تمارس النساء مهمات مد ليه شديدة التنوع من انجاب 
وطهي وتنشئة الأطفال. وكما جرى تضييق على مشاركة المرأة في العالم العام» اعتُّبر 


)١8(‏ مععلهك! ,به'1[ أتطن عط ما كماساءىط نترعهناى :ء لم91 1 (10نمطعط. بأقعلةعة8 صستلج1] 
.5 .مقطه ,(1977 ركوعءط كهعء 1 ]0 /إاأومع الملا :1232 ,متأكنتة) 2 .20 زوعلقيء5 أموظ 13110016 
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تقليدياً من العيب على الرجال ان يمكثوا في عالم البيت الخاص مطولاً» ولكنه لم يعد 
من النادر ان تعمل الأم خارج المنزل» وأن يوجد الأب فيه برفقة أفراد عائلته. 


يتوقع الأب التقليدي من أفراد عائلته الطاعة والامتثال لمشيئته والتجاوب مع 
رغباته وتعليماته من دون تساؤل» ويحرص على ألا يسمح لافراد الأسرة بمناقشته 
والتدخل في شؤون حياته. في نسق من علاقات القوة المتميزة يُملٍ عليهم من فوق 
الى أسفل أوامره وارشاداته وتعليماته وتبديداته» ويكون عليهم ان يستجيبوا باحترام 
وطاعة. واذا ما كانت لديهم طلبات او تحفظات يُفترض بهم اللجوء الى التوسل 
والاسترحام . وكثيراً ما تنسب الى الأب صفات شبه متعارضة فيعتبر من ناحية رؤوفاً. 
محباء عادلاء غفوراً. رحيماء جليلاً. ؛ كريماً» ودوداًء مائحاًء مكافحاً من أجل خير 
العائلة » مص بصحته وراحته» ويعتبر من ناحية أخرى غضوباً متسلط مناه 
قهاراً» قاسياً فى عقابه. إن سمات هذه الصورة»؛ كما سنرى فى الفصل اللاحق حول 
الدين والمجتمع. هي أيضاً بعض أسماء الله الحسنى» ويكون علينا أن نفسّر هذه 
الظاهرة المشتركة في النظرة الى الأب والى الله. ومما يلفت النظر أيضاً تعميم صورة 
الأب الى المسؤولين في بقية المؤسسات الاجتماعية» أي الى الاستاذ وصاحبء او 
ربء العمل والحاكم وغيرهم. 


وتنعكس صبوزة الات التقليدية فن الكديور مز الأعمال الأذبية: ‏ ومفالا عل :ذلك 
أن الروائي نجيب محفوظ يرسم لنا في رواية زقاق المذق شخصية أسماها رضوان 
الحسيني الذي كان رغم ما وصف به من عمق إيمانه وصدقه وكرمه يستبد بأهل بيته 
ويفرض سيطرته على زوجته التي تذعن لإرادته وتعتبر نفسها «امرأة سعيدة» فخورة 
بزوجها وحياتها» مع أنه كان يرى ما يراه أكثر أهل طبقته من وجوب معاملة المرأة 
كالطفل تحقيقاً لسعادتها هي نفسها قبل كل شيء؛» ويكون من واجبها «أن تطيع» وأن 
بون بالواية حاجاتها مقضية ورزقها موفوراً». أما الزوج فهو «رجل والرجل لا 
يعيبه شيء)”ة : '. وتتكرر الصورة نفسها في رواية أخرى لنجيب محفوظ هي ثلاثيته 
الشهيرة» حيث يفرض السيد احمد عبد الجواد سيطرته على زوجته أمينة التي تحرص 
على طاعته والسهر على راحته مهما كان قاسياً وظالاً. 


قد يكون ذلك نادراء وربما يصف نجيب محفوظ حالاات خاصة تعررض اليها أو 
عرفها عن كثب. ولكن الكاتبة المصرية سلوى بكرء وهي من جيل جديدء بالمقارنة 
مع جيل محفوظ» تقول في مقابلة أجرتها معها مجلة الوسط ”''' إنها ولدت بعد وفاة 
والدها بعدة شهورء فنشأت فى بيت لا يعرف الرجال» وتضيف معلّقة «كانت كل 


[لوحلفق نجيب عفوظء زقاقى المدق 0 (القاهرة: مكتبة مصر» مكوكا/ ص 8ه و45 
020 الوسط 0 نيسان/ ابريل .)١1‏ 


"ونا 


مآسي حياتنا الكبيرة والصغيرة» ترجعها أمي لعدم وجود رجل في البيت. . وهكذا 
ذل الرصمل الغاتب جنا خاصيرا طول الود في كل لتصيلة: من ناطيل سياتب 
اليومية . وخلال هذه المرحلة المبكرة ة من عمري» نشأ لدي تعريف بسيط للرجال» 
كائنات خطيرة» أسطورية» كلية القدرة». 


واضح أن النظام الأبوي يتعرض لتحولات أساسية بسبب التغيرات البنيوية في 
قع المجتمع» وقيام العائلة النووية» وعمل المرأة لقاء أجرء وانتشار العلم والهجرة. 
ا هذا سا ردن فالنظام الأبوي 
الاستبدادي لا يقتصر على العائلة بل يتعداها الى المجتمع ككل » إذ من «السمات 
الأساسية لهذا النوع من المجتمع... سيطرة الأب في العائلة» شأنه شأن المجتمع. 
فالأب هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها الطبيعي والوطني» إذ إن العلاقة 
بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكومء علاقة هرمية. فإرادة الأب. في كل من 
لساري هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء في العائلة والمجتمع. بنوع من 
الاجماع القسري الصامت. المبني على الطاعة والقمع»"'". 


وهذا ما قال به الكاتب التونسي عبد الوهاب بوحديبة من «أن علاقة السلطة 
تمتد جذورها عميقاً في مجتمعنا التقليدي. فالسلطة لا تربط الزوج بزوجته أو الآباء 
بأبنائهم فحسب» بل تربط أيضاً المعلم بتلميذه» والسيد بتابعه» ورب العمل بالعامل» 
والحاكم بالمحكومء والميت بالحي)”""'. ومع أن العائلة العربية لم تعد «وحدة انتاج 
ذات اكتفاء ذاي» حين كان جميع أفرادها يعملون تحت إمرة الأب كرب الأسرة ورب 
العملء إلا إن مهمة تحرر المرأة والأبناء والبنات من سلطوية الأب لا تزال قائمة 
وربما أكثر الحاحاً. وتبقى الأم هي الأكثر ديمومة وحضوراً في حياة العائلة. إنما 
مرساة الطمأنينة النفسية. فإذا كان الأب يمثل الدعم المادي» فالأم تمئل الدعم 
النفسى . 

إن النظام الابوي الذي وصفناه أعلاه لا يزال راسخاً في البادية والقرية 
والمدينة؛ وما نشهده من نزوع نحو المشاركة» فإن ذلك يكاد ينحصر في أوساط 
محدودة وعلى صعيد رمزي. ومع هذا نقول إن السمة الأبوية للعائلة العربية التقليدية 
تتعرض لبعض التغيير الذي لا يجوز تجاهله او التقليل من أهميته. لولا هذا التنظيم 
الهرمي الذي تعززه أوضاع ومعتقدات لا تزال راسخة في المجتمع العربي ككل. وفي 


)7١(‏ هشام شرابي» البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصر » سلسلة السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعة؛ )2)١941/‏ ص 77. 


(19) انظر: محمد بوبكريء «النظام الأبوي والتربية في المجتمع العربي»» الاتحاد الاشتراكي » 
(الملحق الثقافى)» 7/78 .19495/1١‏ 
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سبيل تقديم مزيد من تحليل طبيعة النظام الأبوي لا بد من التعمق في تناول مواقع 
المرأة والأطفال في هرم العائلة العربية. 


“ - العائلة العربية هرمية على أساس الجنس والعمر 

يقول هشام شرابي في كتابه مقدمة لدراسة المجتمع العربي إن الاضطهاد في 
مجتمعنا هو ثلاثة أنواع: اضطهاد الفقير واضطهاد الطفل واضطهاد المرأة. وكنا قد 
تناولنا فى الفصل السابق ظاهرة اضطهاد الفقيرء ونتناول هنا ظاهرتي اضطهاد المرأة 
والطفل . فالعائلة العربية منظمة في بنيتها الأساسية تنظيماً هرمياً على أساس دونية 
المرأة والصغار وسيطرة الرجال الكبار. 

أ- دونية النساء 

تكاد الأبحاث التي تناولت مسألة وضع المرأة العربية أن تجمع» إنما من 
منطلقات متناقضة.» على أنها تحتل موقعاً دونياً في البنية الاجتماعية القديمة منها 
والمعاصرة . أما فى ما يتعلق بتفسير هذه الدونية» ومواقف الباحثين والباحثات منهاء 
هنال غدة تتازات تعاوت من جيف درسة التحافظة والبعرر» 

هناك تيار يقول إن الإسلام ساوى بين الرجل والمرأة» وهذا ما قالت به أمينة 
السعيد» فتوؤكد أنه جاء (بمثابة أضخم ثورة اجتماعية في تاريخ الأوضاع النسائية)» 
فسعى لأن «يقلب الوضع رأساً على عقب» ويعترف للمرأة بكامل آدميتهاء ويسلّحها 
بالاستقلال ا على أوسع معانيه» ويحرّرها من ولاية الرجل عليها في ما 
يتصل بجواهر الحقوق ... بل إشراكها أيضاً في تدبير شؤون الدين والسياسة»7"©. 
واعتبر الشيخ محمد عبده ان الإسلام ساوى بين الرجل والمرأة في الحقوق والواجبات 
ولكنه قدّمه عليها درجة» وعرّف «درجة» بأنها تعنى القيادة أو الرياسة التى تقتضيها 
ضرورات توزيع العملء إذ «لا بد لكل اجتماع من رئيس ... والرجل أحق 
بالرياسة لأنه أعلم بالمصلحة»» ثم أضافء «ان المرأة من الرجل والرجل من المرأة 
بمنزلة الاعضاء من بدن الشخص الواحدء فالرجل بمنزلة الرأس والمرأة بمنزلة 
البدن)7*"؟ , 

وتتبع مجلة الفكر الإسلامي هذا الفكر التسويغي فتقول إن النساء صنو الرجال» 
إنما تعود لتؤكد من ناحية أخرى على تأويلات تعوق من توصل المرأة إلى نيل حقوقها 


(1) أميئة السعيد» «المرأة العربية وتحدي المجتمع: من واقع الغياب الى حضور مغامر»» محاضرات 
الندوة اللبئانية » السنة »5١1‏ النشرتان 171١‏ (19517)) ص 2.١١3١‏ 


)١5(‏ محمد عمارةء الإسلام والمرأة في رأي الإمام محمد عبده (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والتشرء .)١98٠‏ ص 77 - 75. 


خلا 


الإنسانية. من هذه التأويلات ان الإسلام سوّى بين المرأة والرجل «فيما يمكن التسوية 
... وقد فاضل بينهما فيما لا يمكن التسوية ... فأوجب على الرجال الجهاد . 
والسعى على العيال. وخفف عن المرأة فى ذلك» مراعاة لإمكاناتها الجسدية وظروفها 
الشخصية»”*"' . إن مشكلة المرأة ليمنت فى إمكاثاتها الجسدية» بل .فى تلك المعتقدات 
والاوضاع الاجتماعية التي تسوّغ حرمانها من تأدية دورها في المجتمع كما ترأه هي لا 
كما يفرض عليها من قبل الرجل. هذا مع العِلّم أن بعض النساء يقعن ضحية لمثل 
هذا الفكر التسويغى» كما يستدل من قول زاهية قدورة فى العدد نفسه من مجلة الفكر 
الإسلامي: إن الإسلام جعل الرجل والمرأة من نفس واحدة» ولكنها عادت لتقول: 
ادك الرلإتصمب من ضلع عوجاء فإن تحرص على إقامتها تكسرها فدارها تعش 
مهأ 5 


ويتطور هذا الفكر التسويغي إلى حدٌّ يصبح عنده هجوماً على المرأة» كما يتبين 
من قول عباس محمود العقاد: «ان المرأة تتلقى عرفها من الرجال» حتى في ما يخصها 
من خلائق الحياة والحنان والنظافة ... فهى إنما تستحى لأنها تتلقى خلقية الحياء من 
الطبيعة. إنها تخجل من مفاتحة الرجل بدوافعها الجنسية» وتنتظر المفاتحة من جانبه» 
وإن سبقته الى الحب والرغبة. وشأنها في ذلك شأن جميع الإناث في جميع أنواع 
الحيوان» فإنها تنتظر ولا تتقدم ... فإنما خلق تركيب الأنثى للاستجابة ولم يخلق 
للابتداء. . أما النظافة فليست هى من خصائص الأنوثة إلا لاتصالها بالزينة» وحب 
الحظوة في 0 لل” 

ويتساءل محمد الغزالي: «الإسلام متهم بإهانة المرأة» واستضعافها...! فهل في 
كتاب الله وفي سنة رسوله ما يبعث على التهمة؟». ويذكر في معرض الاجابة عن 
هذا التساؤل أنه كان في ملتقى الفكر الإسلامي #عندما تحدّث السفير الالماني عن 
الإسلام وقال للحاضرين يجب أن تصحححوا أوضاع المرأة عندكم! فإن صورة المرأة 
الإسلامية تنمّر الأوروبيين من الدخول في الإسلام!!» ولا سأل أحد المستمعين 
الغزالي: «ماذا نفعل؟2»: قال له ما ألفنا سماعه: إن الإسلام سوَّى بين الرجل والمرأة 
فى جملة الحقوق والواجبات» وإذا كانت هناك فروق معدودة فاحتراماً للأصل الفطرة 
الإنسانية وما ينبني عليها من تفاوت الوظائف. . .»: ثم يستدرك فيشير الى الواقع 
المعيش بقوله: (إن هناك تقاليد وضعها الئاس ولْم يضعها رب الناس دحرجت الوضع 


العم حسسن خالد» «المرأة في عرف الإسلام»» الفكر الإسلامي » السئتة 5ع العدد ه (أيار/ مايو 
ولاة »)١‏ ص 0 

(11) زاهية قدورةء «حقوق المرأة في الإسلام»2 الفكر الإسلامي ٠‏ السنة 5» العدد © (أيار/ مايو 
وال ص 11 

(70) عباس محمود العقاد» المرأة في القرآن (القاهرة: دار الهلال» :)1١971١‏ ص 59 317. 


و7 


الثقافي والاجتماعي للمرأة» وَاسْتَبِمَتْ في معاملتها ظلمات الجاهلية الأولى» وأبت 
إعمال التعاليم الإسلامية الجديدةء فكانت النتائج أن هبط مستوى التربية ومال ميزان 
الأمة كلها مع التجهيل المتعمد للمرأة والانتقاص الشديد لحقوقها»”*". 

وقام محمد شحرور في مؤلفه الكتاب والقرآن بنقد لهذا التراث الفكري في 
النظر إلى مسألة المرأة في الإسلام» في محاولة لتقويم وضعها «تقويماً معاصراً متحضراً 
انطلاقاً من الكتاب والسئة»؛ فقال: (إن الأخطاء الأساسية التى ارتكبت فى الحقبة 
التاريخية السابقة عند تقويم وضع المرأة ... هي التالية: ْ ْ 


١‏ عدم التفريق بين الآيات التي وردت بحق المرأة ذ في أم الكتاب والتي يعتبر 
جزء منها حدوداً والجزء الآخر تعليمات . . 

. الظن بأن ما حصل أثناء حياة النبى فى حق المرأة هو كامل تحريرها‎ "١ 
. وانتهى بوفاته ... بدأ تحرير المرأة في الإسلام في عهد النبي .. ولكنه لم ينته‎ 
. تحريرها للتطور التاريخي للإنسانية.‎ 0 

الخطأ المنهجي في فهم بعض الآيات التي وردت فيها لفظة النساء . 
هذا الخطأ . 5-7 أدى لاعتبار المرأة شيئاً من الأشياء . ومع ديد الاسف فإن الفقه 
الإسلامي الموروث يعتبرها كذلك»" . 


ويصف حسين العودات وضع المرأة ذ في امتتمع العربي بكلام أوضح ٍ وأدق من 
زاوية اجتماعية فيقول انه ايجتمع ذكوري» ظلم المرأة وتعامل معها «دائماً على أنها 
سلعة أو كالسلعة تباع وتشترى» وملك يمين ورقيق لزوجهاء كما رأى حجة الإسلام 
أبو حامد الغزالي ... لقد تعرضت المرأة خلال التاريخ الى ظلم مزدوج» فمن جهة 
الظلم الواقع على الات الدنيا وعلى المجتمع كله الظلم الاقتصادي والاجتماعي 
والثقافي ... ومن جهة أخرى ظلم الرجل المباشر الذي استطاع من خلال هذه 
الظروف أن يكون الآمر الناهي والسيد المطاع»”' " . 

أما كيف تم ذلك» فيذكر العودات أن القرآن غيّر «موقف العرب من المرأة 
تغييراً نوعياً» فاعترف جزثياً بمنزلتها وحقوقهاء فهي مساوية للرجل بالخلق .. 


(58) محمد الغزاليء قضايا المرأة بين التقاليد الراكدة والوافدة (القاهرة: دار الشروق» 2)١553‏ 


ص 5 و16 153. 
(59) محمد شحرورء الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة . ط 7 (دمشق: دار الأهالي؛ :)١155‏ 
ص 097 090. 
(1) حسين العودات» المرأة العربية في الدين والمجتمع: عرض تاريخي (دمشق: دار الأهالي» 
5) ص 4. 


نفس 


واعتبر المرأة حاجة أساسية للرجل مثلما هو حاجة أساسية لها . . . إلا أن هذا 
الموئف الذي ينحو باتجاه المساواة 500 لم يستمر بالنهج نفسه بعد الاستقرار التستخ 
للدين الجديد ... ونشأ تيار ذكوري أخذ يضغط باتجاه الحد من إعطاء حقوق أكثر 
للساءء فبدأت التشريعات تتجه إلى تفضيل الرجل والإبقاء على شيء من عدم المساواة 
الذي كان سائدا قبل الإسلام: فقد جاء فى الآية 5١4‏ من سورة البقرة #ولهن مثل 
الذي عليهن بالمعروف» وهذه خطوة مهمة نحو المساواة» إلا أن تتمة الآبة لم تبق 
بالنسق نفسه ففضلت الرجل #وللرجال عليهن درجة والله عزيز حكيم». وهذا تمييز 
للرجل صريح لا لبس فيه» وعدم مسأوأة واف 0 


إن مثل هذا الكلام استمرار معاكس للتيار الإسلامي المحافظ ,» فقد وجدت منذ 
مطلع النهضةء بل قبلهاء تيارات إصلاحية ومتنورة داخل التيار الديني وخارجه؛ كما 
أن هناك تيارات ثورية. وكثيراً ما يعود الباحئون والباحئات الى أعمال الجيل الأول من 
الرواد في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء من أمثال رفاعة الطهطاوي واحمد 
فارس الشدياق وبطرس البستاني وعبد الرحمن الكواكبي وقاسم أمين وغيرهم. كان 
الطهطاوي في عام 1877 قد نشر كتابه المرشد الامين في تربية البنات والبنين » فدعا 
الى تعليم البنات وطالب أن يكون التعليم مختلطاً فيرفع من شأن المرأة ودورها في 
المجتمع ويؤهلها للعمل خارج المنزل» كما دعا لإلغاء الحجاب. 


ونشر قاسم أمين سنة ١844‏ كتاباً أسماه تحرير المرأة » دعا فيه الى «ضرورة 
الاصلاح» واعتبر «التغيير شرط الحياة والتقدم»» وأشار فيه إلى «التلازم بين انحطاط 
المرأة وانحطاط الأمة ... وبين ارتقاء المرأة وتقدم الأمة ومدنيتها». رأى في هذا 
الكتاب أن النظام السائد يقوم على احتقار القويّ للضعيف وامتهان الرجل للمرأة» فقد 
«مضت القرون على الامم الإسلامية وهي تحت حكم الاستبداد المطلق ... وكان من 
أثر هذه الحكومات الاستبدادية أن الرجل فى قوته أخذ يحتقر المرأة فى ضعفها». كما 
«استعملها الرجل متاعاً للذة ... له الحرية ولها الرق. له العلم ولها الجهل ... له 
الأمر والنهي ولها الطاعة والصبر»» وببذا فقدت حقوقها الضرورية لممارسة دورها 
الفعال في المجتمع. وقد اعتبر أمين أن مركز المرأة يتحسّن بالتربية التي تشمل إعدادها 
لكسب الرزق بالإضافة الى القراءة والكتابة والعناية بتدبير شؤون المنزل. ثم أن «الحب 
لا يمكن ان يوجد بين رجل وامرأة اذا لم يوجد بينهما تناسب في التربية والتعليم» 
وان «توجد هذه المساواة في التعليم الابتدائي على الأقل». وتساءل: «ثم ماذا يفيد 
الرجل أن يملك جسم امرأته وحده إذا غاب عنه قلبها؟»» و «أيجوز أن نترك نساءنا 
في حالة لا تمتاز عن حالة الأنعام ... أليس بينهن أمهاتنا وبناتنا وأخواتنا 


اللفر4ق المصدر نفسه 6 ص اار 


وزوجاتنا؟» لذلك «من الواجب علينا ان ننظر كيف تقدم الناس وتأخرنا»» ويكون 
«من الصواب ان يكون للمرأة في انتخاب زوجها ما للرجل في انتخاب زوجته». 
وكان أن أثار كتابه تحرير المرأة عاصفة من التهجم وعاصفة من التأيبد» فردٌ على 
نقاده بكتاب ثانٍ بعنوان المرأة الجديدة '"" تجاوز فيه موقفه الأول بالاعتماد على العلوم 
الاجتماعية بدلا من الاستعانة بالنصوص الدينية. من هذا المنطلق الجديد. أصر على 
استقلال الإنسان فى التفكير والارادة والفعل» وعلى اعتبار حرية المرأة أساساً لجميع 
الحريات الأخرى. ثم إنه قفز قفزة نوعية حين ربط بين اضطهاد المرأة وأشكال 
الاضطهادات الأخرى في المجتمع فقال: «انظر الى البلاد الشرقية» تجد أن المرأة في 
رق الرجل والرجل في رف الحاكم . فهو ظالم في بيته مظلوم إذا خرج ل 
وتمئل هذا التيار المننور خلال القرن العشرين في كتابات وكفاحات عدد من 
الرجال والنساء أذكر منهم سلامة موسى والطاهر الحداد وهدى شعراوي ومي زيادة 
وبنت الشاطىء ونظيرة زين الدين» ومن ثم نوال السعداوي وفاطمة المرنيسي وآسيا 
الجبار وخالدة سعيد وغيرهن كتبزات: كان سلامة موسى في مطلع القرن قل وضع 
كتابه المرأة ليست لعبة الرجل من موقع علمان» فاعتبر أن حل مشكلة المرأة يكون 
بالمساواة التامة بينها وبين الرجل وفى طليعتها المساواة الاقتصادية والميراث. 
وأوضحت خالدة سعيد أن المرأة في المجتمع والثقافة كائن بغيره لا بذاته كما 
يستدل من تحديد هويتها بكونها «زوجة فلان او بنت فلان او أم فلان او اخته . 
هي أنثى الرجل» هي الأم» هي الزوجة» وهي باختصار تعرف بالنسبة الى الرجل» إذ 
ليس لها وجود مستقل . إنها الكائن بغيره لا بذاته. ولانها كائن بغيره فللا يمكنهاء في 
اطار الأوضاع التقليدية» أن تعيش بذاتها ... إنها المثال النموذجي للاغتراب» الآمر 
يصعب أن تجد فيه المرأة الحرية الحقيقية» فتعاني من «اغترابين: اغتراب طبقي واغتراب 
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على صعيد البنية التحتية فى نطاق الأسرةء فهى عبدة العبد»” *. 
وجاهدت نوال السعداوي لرمن طويل من .خلال عدد كبير من المؤلفات والعمل 


(75) قاسم أمين» المرأة الجديدة (القاهرة: مطبعة المعارف» .)١90٠‏ 

(*) قاسم أمين: تحرير المرأة (القاهرة: مكتبة الترقي» »)١844‏ والمرأة الجديدة (القاهرة: المجلس 
الأعلى للثقافة» مطبوعات مؤتمر «مائة عام على تحرير المرأةة» :)١4949‏ ص ". 

(4؟) خالدة سعيدء «لمرأة العربية: كائن بغيره لا بذاته.» مواقف . العدد ١١‏ (0/ا9١)2‏ ص 94١‏ 
4 كذلك يكون من المفيد مراجعة العدد الخاص من مواقف الذي حرّرته حول قضايا المرأة العربية: 
مواقف . العذدان ”الا 5لا (خريف ١997‏ شتاء .)2١494‏ وخالدة سعيدء المرأةء التحررء الابداع » 
نساء مغربيات (الدار البيضاء: الفنك؛ :)١14١‏ الذي تستخلص منه أن علاقة المرأة بالابداع مرتبطة 
بتحررها من التقاليد. 
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التنظيمي في سبيل تحرير المرأة من العبودية» فعمدت بجرأة نادرة وبإصرار منقطع 
النظير إلى فضح ومحاربة الازدواجية الأخلاقية في علاقة الرجل بالمرأة في المجتمع 
العري؛ «فالأب الذي يضرب ابنته لأنها حادئت زميلاً لها» هو نفسه «يخون زوجته في 
معظم الأحيان. والأخ الذي يتظاهر بالتدين بالنهار يمد يده في الليل ليلمس جسد 
أخته الصغيرة»» ومن هنا ان علاقة الزوج بالزوجة تشبه علاقة السيد بالعبد فلا تختلف 
«ملكية الرجل للمرأة عن ملكية السيد للعبد» ولا يكون تحرير المرأة ومساواتها بالرجل 
في امجتمع يفرّق بين فرد وفردء وبين طبقة وطبقة. ولهذاء فإن أول ما يجب أن 
تدركه المرأة أن تحريرها إنما هو جزء من تحرير المجتمع كله" . 


وكما كرّست نوال السعداوي حياتها فى خدمة قضية المرأة» كذلك فعلت الكاتبة 
المغربية فاطمة المرنيسي التي نشرت عدة كتب (منها ما بعد الحجاب. وخوض معارك 
يومية. والملكات المنسيات في الإسلام» والإسلام والديمقراطية» وأحلام التجاوز) , 
كما حرّرت سلسلة من ثلاثة يجلدات حول القانون والمرأة فى المغرب الكبير (بينها ما 
قام به سعدي نور الدين في الجزائرء وعبد الرزاق مولاي رشيد في المغرب» وعاليه 
شريف شامري في تونس) في محاولة لفضح عدم المساواة بين الجنسين ومن أجل 
وضع أسس لاستراتيجيات مستقبلية من أجل تعزيز قوة المرأة. يذهب المؤلفون في 
هذه الكتب الثلاثة الى أن المرأة المغربية ممزقة بين تشريعات متناقضة فى ما يتعلق 
بالأحوال الشخصية. ومن ناحية وقّعت هذه الدول على ميثاق الأمم المتحدة مما يلزمها 
بتطبيق المساواة في الحقوق» ولكن الدساتير المغربية تعلن الإسلام دين الدولة من 
ناحية ثانية» فجاءت الأحوال الشخصية بحسب المذهب المالكي لتؤكد على عدم 
المساواة» مما أدى الى ما أسماه سعدي نور الدين «لمرأة المجرّأة). ومن أوجه عدم 
المساواة أن موافقة العروس على الزواج تتم من قبل والدها أو ولي أمرهاء وليس من 
الضروري حضورها عند توفيع الكتاب» مما يسمح بالزواج الإجباري». ولقد ظهرت 
هذه الكتب الثلاثة بالفرنسية معاً عام ١94١‏ في الدار البيضاء. 


وقد صدرت في مطلع التسعينيات عدة دراسات بالعربية في المغرب بإشراف 
عائشة بلعرى تتعرض لتضايا المرأة من زوايا متعددة» منها دراسة تتناول صورة المرأة 
فى الأمثال لد وقد تبين أن هذه الأمثال ركزت على العفة والقدرة على التحمل 
والحشمة والصبر والالتزام بالصمت ورفع الهم عن الزوج. وما تعكسه الأمثال أيضاً 
عدم التقدير لتعليم الفتاة» ما عدا تعاليم الدين وحفظ القرآن» والتحذير من اختلاء 


(5؟) انظر: نوال السعداوي: المرأة والصراع النفسي (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
/91١)ء‏ ص 58 و314. والمرأة والجنس: أول نظرة علمية صريحة الى مشاكل المرأة والجنس في المجتمع 


العربي »اط ” (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء )ل ص 1٠‏ ول/ا1١ا.‏ 
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الفتاة بنفسها والانغماس في العالم الخارجي . 


وقد أوحى لنا هذا أن نتوقف عند أهم مصادر التراث الثقافي الشعبي» 
الأمثال. ونختار منها ما يتعلق بالمرأة وبعضه الكثير الذي يسيء إليها ويقلل من شأنها 
كإنسان» ويدعؤ للحد من حريتها وحرمانها من حقوقهاء وحتى لاضطهادهاء ومن 
ذلك ما يللي: 


- البنت لا تأمّنها من بيتها لبيت خالها 

عات للقيطاف ولا تأت للسراة 

المرأة -خدامة ببلاش 

هم البنات للممات 

- دموع الفاجرات حاضرات 

- كل من شافني أرملة شمّر وإجانٍ هرولة 
شاور المرأة وخالفها 

طاعة النساء بتورّث الندم 

- عار النساء باقي 

- كيد الحريم كيد مقيم 

- الفرس من -خيالها والمرأة من رجالها 

- المرأة ملاعيب الشيطان؛ النسوان أحبال إبليس 
الرجال مدد والمرأة عدد (الرجال قوة أما النساء فزيادة عدد) 


- ظل رجل ولا ظل حيط (أي الرجل هو الذي يعطي المرأة مكانتها 
الاجتماعية) 

- من ير يحهم يتعبوه ومن يتعبهم يريحوه 

الراجل ابن الراجل اللى ما يشاور مراته 

إن حبوك يا ويلك وإن كرهوك يا ويلك 

المرأة ما لها الا بيتها 

وقد كثرت الأبحاث حول وضع المرأة العربية. كما صدرت محلات متخصصة 
في هذا الشأن في سبيل التحرّر من هذه الرواسب على صعيد الثقافة النخبوية كما على 

1/ا” 


صعيد الثقافة الشعبية. نشير مثلاً إلى بحث أجرته حسناء الحمزاوي في تونس ونشرته 
كتاباً بعنوان مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب 
الأسر و11" النن تعرضت مل الاستقادل إلى خيرات شيكلية مينة نل تانون :الخال 
الشخصية الذي يحجر تعدد الزوجات؛ ومثل حرية اختيار الزوجة والزوج» واخضاع 
الطلاق لاجراءات قانونية. ونشرت الباحثة المغربية فريدة بناني كتاباً بعنوان تقسيم 
العمل بين الزوجين في ضوء القانون المغربي والفقه الإسلامي (19517) ناقشت فيه 
التعديلات التشريعية فى مدونة الأحوال الشخصية المغربية واقترحت تغيير المادة )١(‏ 
من المدونة التي تنص على أن «الزواج ميثاق ترابط وتماسك بين رجل وامرأة تحت 
رعاية الزوج» لأن في مثل هذه المادة تكريساً للنظرة الدونية للمرأة واصراراً على عدم 
إحداث تغيير جوهري. وهناك كتاب بعنوان العنف الأسري: الجريمة والعنف ضد 
المرأة )١995(‏ نشرته ليل عبد الوهاب مستندة الى ما نشرته بعض الصحف المصرية فى 
جاية التها تساف «وتفين هنا "إلى صدرى لات عم يشؤون الرأة وها خعلة انور 
(مصر) ومجلة شؤون المرأة (فلسطين). 


ورغم كل هذا الجهد وهذه الانجازات لا يزال وضع المرأة العربية في نبهاية 
القرن العشرين شديد التخلف. مع ان هناك فروقاً بين الأقطار العربية. وكثيراً ما 
تبسَّط المعتقدات الدينية وتختزل الى مواقف مجحفة بحقوق المرأة ومعادية لها في 
المجتمعات التقليدية» التي تستمد السلطات فيها شرعيتها من الدين والقبيلة (سنشير 
الى أمثلة محددة حين نتناول أمور الزواج والطلاق). هنا نكتفي بالاشارة إلى التوترات 
الحاصلة في مجتمعات الجزيرة العربية نتيجة للتطورات الاقتصادية والاجتماعية وانتشار 
التعليم . من ذلك مقالة بعنوان «أسباب إهمال المرأة لزوجها» كتبها عبد الله الجعيثن 
في صحيفة الرياض '"". جاء فيها ما يلي: 


«إن إعمال المرأة لزوجها كثيراً ما يدفعه إلى الزواج عليها بحثاً عن الإحساس 
بالأهمية... والتماساً لسعادة لم يجدها مع زوجته الأولى» وقد ينتهي الأمر بالزوجة 
المهملة الى الطلاق . . . إن لإهمال المرأة لزوجها وعدم اهتمامها به أسباباً كثيرة: 
الطبع» الكسل» عمل المرأة خارج البيت» الاطفال..». ولذلك ينصح كاتب هذه 
المقالة المرأة بقوله: 


د لا تُشعري زوجك بأهمية عملك فى حياتك واحذري أن تتحدثى له عن 
طموحاتك . 


(7) حسناء الحمزاوي». مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب الأسرة 
(تونس: جامعة تونس. .)١948‏ 
(0) الرياض ٠‏ 54/548/ 1995. 


- لا تفرطي في عملك مهما كانت الأحوال إلا اذا احتاج اليه صغارك بشكل 
حقيقي» أما زوجك فامنحيه اهتمامك الصادق وحبك الخالص. . . 

- تفاهمي مع زوجك حول عملك بشكل ودي ورقيق واستعملٍ عاطفتك الحلوة 
لا إرادتك الصلية ... 

- شاركي زوجك في مصاريف البيت وتحمل أعباء الحياة بشهامة ولكن احذري 
ان تنبسي بريع كلمة عن امئّة؛ فإنها تفسد الحب كما يفسد الذباب الحلوى ...» ْ 

إن مثل هذا الكلام يظهر مدى الضعف الذي وصلت اليه المرأة» وهناك ما هو 
أشد ظلماً لها حين تنظر المرأة الى نفسها من موقع الثقافة التي يفرضها عليها الرجل» 
فتتبئى هذه المعتقدات السلبية وتجاهر بها علنا من دون إحساس بالاعتداء على حقوقها 
وكرامتها وإنسانيتها. جاء في مقابلة أجرتها مجلة اليمامة 7" مع الدكتورة فتحية محمد 
الغزاني قولها إن «اعتلاء المرأة منصباً سياسياً مخالف للطبيعة وإهدار لكرامة الرجل». 
وجواباً عن سؤال فى ما اذا كانت تؤيد ما يقال إن المرأة مسلوبة الحقوق وهل ترفض 
المرأة الحماية عندما تؤمن نفسها؟ قالت «لاء فقد منح الإسلام المرأة كامل حقوقها .. 
مهما أمنت المرأة نفسها فهى بحاجة الى حماية). 

ويظهر الاغتراب الذاي في حوار أجرته ضخيفة الرياض 25 مع الذكتورة سعاد 
صالح التي نشرت عدة كتب (منها علاقة الآباء والابناء في الشريعة الإسلامية ): 
وكان قد رشحها الأزهر لجائزة الملك فيصل العالمية» فأعلنت «لو ... منعني زوجي 
من السفر لاستلام الجائزة لأطعته ... ودفاع المرأة عن حقها لا يكون إلا بالمعروف 
0 ولا يصح أن تصرخ في وجهه بطاب المساواة» . 

وقد أجرت دلال البزري لقاءات مطولة مع إسلاميات من «حزب الله» في 
لبنان شكلت مادة لكتاب مهم بعنوان أخوات الظل واليقين: إسلاميات بين الحداثة 
والتقليد . وقد عبرت فيه إحداهن عن رأيها في هذا المضمار بقولها: «صحيح أن 
النساء والرجال متساوون ... ولكنٌ للمرأة دور وللرجل دور آخر . . . إن قوة المرأة 
الجسدية محدودة: فضلاً عن أن طاقاتها الذهينة محدودة. فذهن الرجل أوسع. إنه 
يشعْل عقله. ولا يدع عواطفه تسيطر عليه ... لذلك» فإن السلطة ليست من شأن 
النساء؛ء وفى الوقت الذي ترى أن السلطة ليست من شأنماء فانها تحرص على طاعة 
الوالي الفقيه فتقول في معرض الحديث عما اذا كان على المرأة ان تلزم بيتها: «اذا 
اعتبر أن عل أن لا أخرج. فإنني لا أخرج)””؟. 


(8”) اليمامة (18 ربيع الثاني 417١ه).‏ 

.1995/١7/١6 . الرياض‎ )"”9( 

(0:) دلال البزريء أخوات الظل واليقين: إسلاميات بين الحداثة والتقليد ٠»‏ ترجمة حسن قبيسي 
(بيروت: دار النهار: .)١447‏ ص 19 و191. 1 


5/4 


إن تحرر المرأة يتطلب التخلص من هذا الاغتراب الذاتي والاستعاضة منه بقيم 
جديدة وإقبالها على العلم والعمل خارج المنزل والمشاركة في الانتاج الاقتصادي 
والعمل السياسي والدفاع عن البلاد. وبقدر ما تتعلم المرأة وتنتج وتستقلٍ اقتصادياً 
وتسهم في صنع مصيرها ومصير ير المجتمع» يصبح أمر مساواتها بالرجل واقعاً حقيقياً. 
وحتى يتحقّق هذا الأمرء ومهما كان تقديرنا للانجازات التى تحقّقت حتى الآن» فإن 
امنا ل "ترا مسرن سان كيف أساببية ديا في ذلك الحجاب الذي رغم سعة 
انتشاره والوظائف والتسويغات التي ترافقه لا يزال رمزاً قوياً للانفصام بين عالم المرأة 
وعالم الرجل » والانفصام في العالم والادوار يؤدي الى ام ا ٠‏ ورغم 
تسويغه» فإنه انطلق من اعتبار المرأة عورة وفتنة» وهو في الأساس قرار ذكوري في 
مجتمع ذكوري يعطي قيمة خاصة لعذرية المرأة وخضوعها وغيابها عن الحياة العامة. 

ومع هذا يكون من الضروري احترام المسوّغات التي تتمسك بها المحجبات في 
ظل بعض الظروف». وخاصة إذا ما تم ذلك نتيجة لقناعات شخصية من دون أن 
يُفرض عليها من الخارج . من ذلك ما عبرت عنه الإسلاميات اللواتي قابلتهنّ دلال 
البزري فاستنتجت إحداهن ان الحجاب «دالول من دواليل إنسانية المرأة» الذي «يعرز 
فعالية المرأة من حيث نشاطها وحرية جسدها» و«مغايرتها السياسية». وقالت سيدة 
أخرى: «فأنا في حجابي» أبرز مظهري البشري. لا مظهري الأنثوي ... هكذا لا 
يغودون يغاملونتي كأنتى .بل ككائن بشري» 17 . 

إن وضع المرأة يتغير نتيجة لحصول تحوّل في البنى الاجتماعية» فهرمية العائلة 
جزء من هرمية المجتمع» ولا يتم تحرير المرأة بمعزل عن عملية تحرير المجتمع نفسه. 
إن هناك علاقة تفاعلية جدلية بين عمليتي التحررء وتكون البداية بالنسبة للمرأة بمزيد 
من مشاركتها في قوة العمل والحصول على الاستقلال الاقتصادي. ولكن ذلك ليس 
كافيا فلا بد من التحرّر على صعيد ثقافي حتى على مستوى التعبيرات المتداولة. لقد 
أظهر لنا عبد الله محمد الغذامي في كتابه المرأة واللغة مدى اغتراب المرأة في تاريخ 
اللغة الذكوري. فقد نجحت الذكورة في تدجين الأنثى عن طريق القمع الاجتماعي» 
وباستيلائها على اللغة التى أصبحت كمختلف جوانب الثقافة الأخرى منحازة للرجل», 
جنر حين كتارسها المرأة الكافة: :فق كتارله :لكتايات عدذ من المؤلفات يرينا كنب أمين 
امتخدمية بابتكناءات قليلةء كما هن العادة: مرجعية الرجل فخافظن غل تذكير 
اللغة. إن التحرر يبدأ بعمل المرأة ومشاركتها في مختلف جوانب الحياة بما فيها إعادة 
صياغة الكلام المتداول. هذا ما تدعو اليه أيضا الكاتبة الأردنية زليخة أبو ريشة في 
كتاما نحو لغة غير جنسوية (0 ©» من خلال تحليل الفكر الذكوري الذي يحكم 
إنتاج الثقافة ذكورياً. 


١/5 المصدر نفسة » ص‎ 2:١) 


ولكن التحرّر لن يكون سهلاء فالذكورة لا تزال هي المتحكمة بمصادر القوة. 
ومع هذا لا تزال الذكورة تتخفى وراء افتعال المعارك بدلا من مناقشة القضايا 
الأساسية. لقد صدرت هجومات عدة على المؤتمرات العالمية التي تنظمها الامم 
المتحدة؛. كذلك المؤتمر اللذى عفد عام ١0‏ في بكين. اعتبر ابراهيم بن عبد الله 
السماري في جريدة الرياض ”*”* أن المؤتمر هذا «حلقة في سلسلة الحروب الخفية 
واللاقره د لدم والخرايع السماوية». وأعلن فهمي هويدي في صحيفة الشرق 
الأوسط ”"*؟' أن الذي «يقرأ و ثيقة مؤتمر بكين للمرأة يخرج بانطباع مؤداه أنها تمهيد 
لاعلان الحرب على الأسرة». وحين تتخفى الذكورة وراء افتعال المعارك بدلاً من 
مناقشة الواليتوعات المطروحة. يبدو كأنها تعبّر ليس عن قوة حجتها بل عن ضعف 

5*0 
موقعها في عالم متخي" '). 

ويرى كاتب مغربي هوع. بنعياش في ملف حول ضرب النساء في المغرب”**) 
أن ضرب المرأة له أصول في الثقافة الشعبية ولا يعود لأسباب مرضية كما في 
الغرب. ومن هذه الأصول الاعتقاد الشعبي «ان الخطيئة تسكن في روح المرأة منذ 
الأزل» فهي خلقت من ضلع اعوج في صدر ادم وهي أول من تحالف مع أبليس 
والسبب في خروج آدم من م الحنة . : وهي مخلوق بحبول على الغواية». 9500 
مفهوم الغواية هذاء تُورد هذه القالة ما جا عل لسان أحد الفقهاء فى حضور 
الكاتب : «أربعة لا تشبع من أربعة: العين: 9 تشريع من النظر» والأرض لا تشبع من 
المطرء والموت لا يشبع من البشرء والمرأة لا تشبع من الذكر؛ . 

فى ما يتعلق بمثل هذا الخطاب الذيني » نخبوياً كان أو شعبياًء يرى نصر حامد 
أبو زيد أن «الإطار العام الذي يتحرك فيه الخطاب الديني عادة في مناقشة قضايا 
المرأة : أنه خطاب يستحضر الرجل/ الذكر أساساً ويجعله بؤرة الاهتمام» وفي مركز 
الحركة». ويعتبر أن هذا الطرح ظاهره الرحمة بالمرأة والاشفاق عليها كما يظهر من 
خلال المطالبة بعودة المرأة الى المنزل فيقال: «إن رسالة المرأة الأولى هي الأمومة». وإن 
«المهمة الأساسية للمرأة هي تربية النشء ورعاية الزوج والخحرص على الاستقرار 
العائلي». وبذلك تعزل المرأة عن المشاركة في الحياة العامة وفي «صياغة الوجود 
الاجتماعى للإنسان»» و«حين تناقش المشكلات الاجتماعية عامة ‏ ومشكلة المرأة 
خاصة ‏ من منظور الدين والأخلاق» تتبدد جوانب المشكلة وتتوه في ضباب 


(؟:) الرباض ٠‏ 15980/9/5. 
("؛) الشرق الأوسط . 1996/8/58. 
(:4) حليم بركات» «النظام الاجتماعي وعلاقته بمشكلة المرأة العربية»» المستقبل العربي » السنة 4؛» 
العدد 5" (كانون الأول/ ديسمبر :))١98١‏ ص 05١‏ 
(5:) الاتحاد الاشتراكي 7/5 . 


التأويلات الايديولوجية النفعية للنصوص الدينية. الأهم من ذلك ان المناقشة من 
منظور الدين والأخلاق تعد إخفاء متعمداً للبعد الاجتماعي والاقتصادي . 
الخطاب الدينى ينطلق دائماً في مناقشة أي قضية من ثابت فكري لا يقبل النقاش»» 
ويتتهي به المطاف الى الحرص «على حبس المرأة داخل أسوار البيت ... وداخل سجن 
«الحجاب» بوصفها عورة». لهذه الأسباب كلها يعتبر «ان الخطاب الديني يزيف قضية 
المرأة حين يصر على مناقشتها من خلال مرجعية النصوص متجاهلاً أنها قضية اجتماعية 
فى الأساس)9 4 . 


ونختم كلامنا حول دولية المرأة بالاشارة الى صورة مستمدة من تراث الولع 
العربي برسم شجرة العائلة. وإذا ما دققنا النظر في رسوم شجرة العائلة نكتشف أن 
الرجل يتمثل بغصن ثابت» أما المرأة فبورقة تندثر في الريح حين تتزوج . 
ب - دونية الصغار 
تقوم البنية التراتبية للأسرة العربية على أساس العمرء كما تقوم على أساس 
ا جنس » فالصغار تقليديا عيال على الكبارء وتتوجب عليهم الطاعة شبه المطلقة فى 
شبكة من علاقات القوة السلطوية والعمودية بين أفراد غير متساوين» على عكس 
العلاقات الأفقية حيث يكون التعامل من موقع المساواة. في حالة العلاقات العمودية» 
يكون التواصل من فوق الى أسفل ويتخذ طابع توجيه الأوامر والتبليغ والتلقين 
والتحذير والتهديد والتوبيخ والتخجيل وإملاء التعليمات. وقد يقترن هذا التواصل 
العمودي من فوق بالعقاب المادي او المعنوي. أما التواصل العمودي من تحت الى 
فوق» فنجد انه يتخذ طابع الترجي والاسترحام وريما البكاء والاحتجاج والكبت 
والتكتم والتذلل والحذر والتخوف والكذب والمسايرة. وكثيرا ما تكون النتيجة في 
الحل الأخير الامتثال والرضوخ تجنباً للعقاب. هذا ما يتوقع حدوثه عندما تستند هذه 
العلاقات السلطوية الى فلسفة الترهيب والترغيب من موقع القوة وليس الاقناع من 
تصوّر لنا رواية بين القصرين لنجيب محفوظ نوعية علاقة الأب بالأولاد. في 
حضور الأبء لا يتجرأ الأبناء (حتى الكبار منهم) على التحديق به فيجلسون «في أدب 
وخشوعء خافضي الرؤوس كأنهم في صلاة جامعة ... وأكثر من هذا كانوا يتجنبون 
فى محضره تبادل النظر) خوف «أن يغلب أحدهم الابتسام لسبب أو آخر فيعرض نفسه 
لزجرة مخيفة لا قبل له بها»”"*“. بل يخافون مناقشة آراء الأب حتى في غيابه . 
(47) نصر حامد أبو زيدء «المرأة: البعد المفقود في الخطاب الديني المعاصرء» في: هاجرء كتاب 
المرأة؛ ١‏ (القاهرة: سينا للنشرء 2)١997‏ ص .44-05١‏ 
(10) نجيب محفوظ» بين القصرين 3 ط 7 (القاهرة: مكتبة مصر» )2 ص 519. 
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في بحث هشام شرابي حول تأثير وسائل تربية الطفل في العائلة البرجوازية 
الحضرية» يرى أن الأب يضطهد الصبي فيما تسحق الأم شخصيته عن طريق الافراط 
في حمايته. أما البنت فتدفعها العائلة منذ طفولتها المبكرة الى الشعور بأنها عبء وغير 
مرغوي اننبا نإن هذا الأفراط فى اللتجاية وهيلء السلطوية فى الحفاتة يؤديان ال 
شعون. الأبناء بالعجز». والاتكالية» والنهرب"من المسؤولية » ويرى شزان أنه «خلافا ا 
يعتقده الكثيرون. فإن نظام العائلة عندنا ‏ على ما فيه من حسنات كاحترام الكبار 
وحماية أفراد العائلة بعضهم بعضاً في الملمات ‏ يقوم على التنابذ والخلاف أكثر ما يقوم 
على التعاون والوئام. إن الغيرة والحسد يسودان علاقات أفراد العائلة أكثر مما تسودها 
المحبة والتسامح. وهكذا الحال تماماً في علاقات أعضاء المجتمع بعضهم ببعض. إن 
أولادنا يتعلمون منذ الصغر كيف يجري اغتياب الاصدقاء والأقرباء وكيف يجهر 
الإنسان بما لا يضمرهء ومن أين تؤكل الكتف. وفي تنافسهم على محبة الأم وعطفها 
يتعلمون بشكل تلقائي كراهية الأشقاء واعتبارهم منافسين ومنافسات يجب التحسب 
لهم. كذلك فإن الوالدين ينمّيان روح الغيرة في نفوس اطفالهما وذلك بتصرفاتهما 
اللاواعية نحوهم. فإذا ميزت الأم» ولو بكلمة واحدة» بين ولد وآخر فإنها قد تسبب 
ععد الراد او الآخر نقعة أو شعورا بالنقضن يصبيح بنزء! من تركبيه: شخطيته يور 
في سلوكه تجاه نفسه وتجاه الآاخرين» 2. 

ما نتتحدث عنه هو نوع خاص من التنشئة التي تبدأ منذ بدايات الحياة في أيامها 
الأول» أو لدى الولادة» فتحدد نوعية توزيع العمل والأدوار والقيم» بحيث يسيطر 
الرجل على المرأة والكبار على الصغار. ولم تقتصر هذه التنشئة على أنها شأن عائلٍ» بل 
تحوّلت الى شأن دينى مقدس فى التراث المحافظ المتشدد. فى دراسة فقهية حول علاقة 
الآباء بالأبتاء. في الشريفة الإسلامية التلماد باهم الم التي سيق وأشرنا إلى 
معالحتها قضايا المرأة من منظور ذكوري» تتحدث عن العلاقة البعضية أو الجزثئية 
معتبرة ان «الولد هو بعض الأب أو هو جزء منه. أي أن أت أصل والابن فرع. 
وليس بين علاقات البشر ما هو مثل علاقة الأصول والفروع» 2 . 

ولا يُزعج سعاد صالح حب الأهل للذكر أكثر من الأنثى بأي شكل من 
الأشكال» بل تعتبر ذلك تعبيرأ عن إرادة إلهية فتقول: «ولما كان حب الولد الذكر 
أكثر من حب الأنثى فلا جرم ان خصّه الله تعالى بالذكر ... أما كون حب البنين 
أقوى والتمتع به أعظم فله أسباب» منها: الأمل في نصرة الذكر وكفالته عند الحاجة 
اليه في الضعف والكبر. ومنها: كونه في عرف الناس عمود النسب الذي تتصل به 


(14) شرابي؛ مقدمات لدراسة المجتمع العربي »ء ص .1١١5 1١8‏ 
(45) سعاد ابراهيم صالحء علاقة الآباء بالأبناء في الشريعة الإسلامية: دراسة فقهية مقارنة» ط ؟ 
(جدة: عتبامة.» :.)١946‏ ص 6. 
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سلسلة النسل ... ومنها: أنه يرجى به الشرف ما لا يرجى من الأنثى» كقيادة 
الجيش وزعامة القوم السو في العلوم والأعمال؛ لأن الأنثى - في الغالب - يغلب 

عليها الخجل والحياء والرغبة في التستر والحفظ. ومنها: : الشعور بأن الأنثى إنما تربى 
01000 وتتصل ببيت آخر تكون عضواً من عشيرته» فما ينفق 
عليهاء ما تعطاهء يشبه الغرم (الديْن) وخدمة الغرباء. فمن تأمل هذه الفروق 
الوجودية ‏ وان لم تكن كلها طبيعية ظهر له وجه تخصيص البنين بالذكر» وانه 
تخصيص موافق للفطرة والغريزة البشرية»!””. 


وتمعن سعاد صالح في إساءتها تفسير الإسلام بهذا الاسلوب حين تتساءل لماذا 
وضّى الله الأبناء بآبائهم ولم يوص الآباء بأبنائهم» فتنسب ذلك (وهنا يجب أن نلاحظ 
أنها تغيّبٍ المرأة كلياً حتى فى اللغة التى تكتبها إذ تستعمل مصطلحات الأبناء والآباء 
بذلا من الأهل. والنين والبدات) إلى أن الوالد لسن يحاسة الى الوضية فهو ع الوليد 
بالفطرة» أما الوليد فهو بحاجة الى وصية. أما ما توصي به الأولاد فهو «أن يتذللوا 
لآبائهم ويخفضوا جناح الذل لهم»؛ ولا غرابة في ذلك وهي التي تعرّف الولاية شرعاً 
بأخذ المعنى اللغوي «الذي يفيد أنها تنفيذ القول على الغير شاء أم أبى. وذلك لأن 
الولاية تشعر بسلطة الولي على المولى 60 , 


ليس واقع الأمر يبذه الدرجة من القسوةء فالمشاركة والاستشارة والتعبير العفوي 
وغيرها تزداد بازدياد العلاقات الديمقراطية ضمن العائلة العربية فى الوقت الحاضر. 
ولكنها ظواهر لا تزال محدودة إذا ما قيست بما تطمح اليه الأجيال الفتية. إن الكثير 
من آثار المفاضلة والتمييز والتسلط على أساس الجنس والعمر لا تزال راسخة في 


مختلف جوانب الحياة اليومية » وخاصة بالنسبة للإرث وتوفير فرص التعليم . ليس من 
النادر ان نصادف بالنسبة للأجيال التي تجاوزت الخمسين من العمر في الوقت الحاضر 
أن الأبناء تعلّموا وأصبح بعضهم أطباء ومهندسين ومحامين وأساتذة جامعيين فيما 
ظلت أخواتهم من دون علم ومهنة. 

وقد ينشأ لدى بعض الأبناء إحساس بأن الامتيازات التى يتمتعون بها على 
حدان الأخواسع .وحن عل نات الأحرة الأصعر بحا ف سضن اننا لات :الها 
هي حقوق شبه طبيعية ونادراً ما يتساءلون حولها حتى ضمناً . كذلك قد ينشأ عند 
بعض الأخوات إحساس بأن هذه الامتيازات للرجال حقوق طبيعية وأنهن عندما 


يخدمن إخوتبن او يتخلين لهم عن حقوقهن في الإرث انما يفعلن واجباتهن ليس إلاء 
فيظهرن نزعة قوية للتضحية وانكار الذات نتيجة للنشأة في عائلات محافظة واستبطائين 


)60 المصدر نفسه» ص ١٠١7‏ -18. 
)0١(‏ المصدر نفسه. ص 59 و"7؟١.‏ 


الكثير من مفاهيمها وقيمها. وقد يرتبط مثل هذا النزوع بحس لدى بعض النساء بعد 
زواجهن ان بيت الأهل هو بيت العائلة وأن الزواج ما هو سوى نفي وعمل 
اضطراري. ربما لذلك تبكي العروس عندما تخرج من منزل اهلها. إنها عملية نفي لا 
يتغلبن عليها بعض الشيء إلا حين ينجبن أطفالا. 

يذكر حسين العودات في مقدمة كتابه المذكور سابقاً ما يلي: «رفضت أختي 
الوحيدة لأربعة إخوة أن تأخذ نصيبها من الميراث بعد وفاة والدي» رغم إصرار 
الإخوة على ذلك» وتمسّكت بموقفهاء وأعاقت توزيع الميراث أكثر من عشرين عاماً. 
وكانت حجتها أنه من العيب عليها أن تشارك إخوتبها الذكور بتركة والدهم. لأنهم 
- بحسب رأيها - أولى بهاء وأن الله كفاها وزوجها بما رزقهما. مع أنها وزوجها ‏ في 
الواقع ‏ أكثرنا فقراً وحاجة لنصيبهم من الميراث» خاصة وأنه أرض زراعية؛ وهما 
الوحيدان اللذان يسكنان قريتناء وجميعنا نسكن خارجها. الذي لم تقله أختي صراحة» 
هو أنها كانت تخشى أن تدان من رأي الناس في القرية» وتخاف من مخالفة الأعراف 
والتقاليد . . . إن هذا الموقف ليس موقفاً استثائياً فى البلدان العربية والإسلامية» 
رئخاصسة فى الأزناة: رعر حضيلة نفاكة يال الافة المك من غعارسة اليد 
وعادات ... نتيجة ظلم المجتمع الذكوري والطبقات الحاكمة خلال عهود 
طويلة»”"*. 

إن العلاقة التقليدية بين الكبار والصغار والفروق بين الصبيان والبنات تتعرّض 
في الوقت الحاضر الى تغييرات هيكلية وتنظيمية؛ وارتفاع المستوى التعليمي للفتيات 
وتزايد مشاركة المرأة في العمل والانتاج الاقتصادي خارج البيت وغيرها من التغييرات 
الكبيرة. هذا بعض ما وجلته. مثلاء حسناء الحمزاؤي في دراستها للمجتمع 
التونسي. ومن النتائج التي توصّلت اليها أن خطاب الأمهات الأقل في المستوى 
التعليمي ما زال محافظا بدرجة كبيرة على الأيديولوجيا التباينية (اي تلك التي تقيم 
حدوداً فاصلة بين الصغار والكبار وتفرّق بين الصبيان والبنات). من ذلك ان هذا 
الخطاب ما زال يسوّغ تثمين الابن على البنت. وتتلطف لهجة هذا الخطاب بارتفاع 
مستوى التعليم فاتسم لدى الأمهات اللائي حصلن على تعليم جامعي بالتأكيد على 
ضرورة رد الاعتبار للبنات والبئين بوصفهم «بشراً لهم حقوق في العائلة» والدخول 
في نقاشس محعهم أو ا 

نستخلص من كل ذلك أن علاقة الأهل بالبنين والبنات تتسم بالحماية المفرطة 
من ناحية» وبالسلطوية من ناحية أخرى» مع بعض التحيز في المعاملة بحسب العمر 


(07) العودات, المرأة العربية في الدين والمجتمع : عرض تاريخي؛ ص ل. 
(09) الحمزاوي» مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب الأسرة . 


والجنس واختلاف أنماط المعيشة . وقد ينتج من كل ذلك أن يلجأ الفرد الى محاولة 
تجارز عجزه ه باللجوء الى الخضوع او التهرب بدلا من التمرد والمواجهة في حل 
مشكلاته مع مراكز السلطة في المنزل والمدرسة والجامعة والدولة ومؤسسات العمل . 


- العائلة العربية بين الأسرة الكبرى 

والأسرة الصغرى : الممتدة والنووية 

تتصف العائلة العربية تقليدياً بأنها عائلة واسعة أو كبرى يكون التشديد فيها على 
أهمية علاقات القربى» التي تشتمل على مختلف أنواع العلاقات التعاونية الحميمية» 
وهذا ما يعرف بمصطلحات علم الاجتماع الأمريكي بالعائلة الممتدة (0ع0م2ع)*:8)» 
باللقارنة مع العائلة النووية (01682نال2). في الحالة الأولىل» تعيش أجيال ثلاثة تحت 
سقف واحدء وهي الزوج والزوجة والبنون والبنات مع أهل الزوج وربما أخواته 
وإخوته. وربما غيرهم من الأقرباء» فتتداخل علاقاتهم وتتشابك مصالحهم 
وممتلكاتهم. أما في حالة العائلة النووية» فهي الأسرة الصغرى التي يعيش فيها الزوج 
والزوجة وأطفالهما تحت سقف واحدء مما يؤشر الى نوع من الاستقلالية عن الأهل 
ومن اقتسبام الملكية. وهنا يجب أن نذكر ان القبيلة هي امتداد للعائلة» بل ان العائلة 
هي روح أو نواة نشوء الجماعات الوسيطة. 

وقد أظهرت الدراسات الميدانية والإحصائية» كما سنرى في ما بعد أن الأسرة 
الصغرى او النووية هي التي بدأت تسود في المجتمع العربي الحضري منذ منتصف 
القرن من دون ان يعنى ذلك (كما يعنى فى المجتمعات الغربية) ان الروابط 
والالتزامات والتوقعات بين الأقارب قد تلاشت أو حتى تدنت» فمثل هذه العلاقات 
لا تزال راسخة في المجتمع العربي التقليدي منه وغير التقليدي . 

وفى الأصل كانت العائلة العربية ممتدة واسعة» بسبب أن افرادها كانوا على 
الأكلب عون ويسياونننها كرعده اتصادية راحسياعية وإحذف» كبا شين .وأظيرنا 
في مطلع هذا الفصل . تشكلت هذه الوحدة في البادية من القبيلة والعشيرة والحمولة 
والفخذ والأهل . أما في القرية فسادت العائلة الممتدة مع ميل ظاهر نحو وجود حمولة 
وارتباطات عشائرية راسخة. وفي المدينة» تطورت العائلة تدريجياً باتجاه الأسرة النووية 
حيث يستقل الزوج والزوجة وأطفالهما في منزل خاص بهم من دون أن تتفكك 
الارتباطات القرابية الأعم. وحيث تلاشت القبلية والعشائرية على الأقل في مظاهرها 
الخارجية ‏ كما في بعض المدن ‏ نلحظ نشوء ظاهرة قيام الجمعيات العائلية التي تلعب 
دور مهما في مجالات السياسة والاقتصادء بالإضافة الى المجالات الاجتماعية والنفسية 
(كما فى لبنان حيث استمرت تشكيلات الزعامات السياسية من الزعامات العائلية) . 


يخبرنا جميل نعيسة في كتابه حول مجتمع دمشق في مطلع القرن أن التماسك 
0 


الداخلٍ كان لا يزال سمة أساسية للأسرة الواسعة. من هذا أنه كان يطلق اسم (بيت» 
على الأسرة في سورية الشمالية واسم «دار) على العائلة في جنوبها ا كذلك 
كانت الحمولة أو الاسرة الكبيرة التي يرتبط أفرادها بعضهم مع البعض بروابط الدمء 
وينتسبون الى جد واحد» بل كانت أيضاً امير وهي مجموعة أسرية أوسع شملت 
كل"فين توالة فى 'نطاق اسيل المتوئء: حعى اليل 'العاشي ##وضيت العثثيرة هله 
حمايل اعترفت كلها بسلطة شيخ واحد يرأسها. وبقيت أماكن شغلهم أو المشاغل أو 
الأرض مشاعاً بينهم؛ بحيث لا تباع ولا يدخل غريب اليها. وكانت الأسرة المركبة 
(الكبرى) تقطن أحياناً في بيت واحدء او عدة بيوت متجاورة. وربما ضَمٌ البيت 
الكبير الزوجات والأبناء والاحفاد في الأسر الغنية» يضاف اليها الخدم. 

ولقد حرصت الأسر الدمشقية في أعلى السلم الطبقي على الحفاظ على ألقابها 
التفخيمية تمييزاً لنفسها من الأسر الأخرى الأدنى مكانة» ومنها ألقاب مثل زاده وآغا 
وبك وباشا وأفندي» والشريف» والشريفة. ومن الأسر الشامية هذه آل العجلاني» 
وآل حمزة. وآل عابدين» وآل العمري. وآل بكري» وآل المحاسني » وآل الخطيب» 
وآل الغزي. والكثير من هذه العائلات دينية . ثم كانت هناك أسر مدنية من أصول 
عربية او غير عربية» وأبرزها أسرة العظم التي توزّعت سلطتها بين حماة ودمشق من 
الأملاك الواسعة. وآل العظمة (تجارة وزراعة ومناصب في الإدارة»» وآل الركابيء 
وآل يوسفء. وأسرة الحكيم. وآل مردم بك. 

وفى هذه الأسرة الواسعة كان مركز السلطة بيد الأب او الجدء وهو ما عمل 
عل تماسك الأسرة الدالخل:ووخناها البدائية'التى تتمفل بالسكن :في بيت واد أو 
بيوت متجاورة. وكان البيت الكبير يضم الأب والأم والأبناء والبنات والعمات 
والكنات والأحفاد. وقد وصل عدد أفراد الأسرة الى حمسين شخصاً أحياناً او ما يزيد 
على ذلك. وقد سُّمَيت بعض الحارات بأسماء الأسر. فكان البيت الكبير قاعدة 
لأعمال العائلة من الناحية الاقتصادية والاجتماعية والسياسية أحياناً. ثم إن بعض 
الأسر كانت تُسمى بأسماء المان (الحموي» والحمصيء والنابلسي)» أو بأسماء الحرف 
ايداف التحان العطاراء از نص امات (اطلي: انيسن "اورف أن 
النسب لطريقة صوفية (التقشبندي» والرفاعي» والجيلاني» والشاذل)* . 

ويناقش بشارة دوماني «مفهوم العائلة العربية التقليدية» ويرده الى أصوله في 
الدراسات الاستشراقية والنظرية التحديثية التي تعتمد تقسيمأ مصطنعاً ع «التقليدي» 
و«الحديث» والنظرة القومية العربية التي تفتر ض أن العائلة هي لبنة الوحدة. فلالا عد 
ذلك يحاول ان يبحث في تطور الاسرة في كل من مدينة نابلس وطرابلس من خلال 


(04) يوسف جميل نعيسة. مجتمع مدينة دمشق2. 1١85‏ 165١اه»ء‏ الال١ ‏ ٠184م‏ (دمشق: دار 
طلاس » كمو1ا)ء ص 7ل _ كلردللة. 


الملا 


سجلات الأوقاف وانتقال الملكية» التي ترينا كيف نظر الأفراد حقاً إلى العائلة في 
الواقع الاجتماعي» اي نتيجة تاريخية لمفاهيم وأعراف القرابة والفروق الجنسوية والملكية 
التي تم على أساسها رسم الحدود بين العائلة الممتدة والعائلة النووية وتوزيع 0 
الذي حرم بعض الأقارب منه رغم أنه يحق لهم ذلك بحسب الشريعة الإسلامية . 
الأملاك التي انتقلت من خلال الأوقاف في مدينة نابلس. على خلاف مديئة 
طرابلس» ذهبت الى سلالة البنين مستثنية سلالة البنات» وذلك من أجل الاحتفاظ 
بالملكية ضمن العائلة الواحدة وتجنب انتقالها الى عائلات أخر 2 

يتعلق تطور العائلة بالتطورات الاجتماعية والاقتصادية والثقافية وما يواكبها من 
تطورات في مجالات التعليم واتساع المدن والتصنيع وانبثاق الطبقة المتوسطة» وانتشار 
بعض القيم التي تشدّد على أهمية الفرد بالمقابل مع التشديد على أهمية العائلة . ولذلك 
تظهر بعض الابحاث الميدانية أن العائلة النووية أصبحت هي الغالبة فعلا في الكثير 
من اللان العربية» وحتى في بعض القرى. تبين من البحث الذي قام به بروثرو 
ولطفي دياب في أواخر الستينيات ان غالبية الزوجات اللواتي تزوجن في ذلك العقد لم 
يسكنّ ابدأ مع أهل الزوج في بيروت (75 بالمئة) وعمان /١(‏ بالمئة) ودمشق 
(59 بالمئة) وطرابلس لبنان (51 بلمئة) وقرية بوارج في لبنان (77 بالمئة) وقرية ارطاس 
في فلسطين (61 بالمئة). يضاف الى ذلك أن نسبة غير ضئيلة من العائللات الناشئة 
سكنت لفترة محددة مع أهل الزوج ثم أسّست مساكنها الخاصة بها . 

وأظهرت دراسة إحسان محمد الحسن للأسرة في العراق أن نسبة العوائل النووية 
كانت 18 بالمئة عام ١15٠‏ وارتفعت الى 57 بالئة عام 0 . غير أن النتائج تظهر 
أيضاً ان هناك تفاوتاً ين الأحياء والطبقات فى بغداد» إذ وجد الباحث ان نسبة 


العوائل النووية بلغت 4١‏ بالمئة في منطقة المنصور. وكم بالمئة في منطقة المأمون 7 , 


وقد أجرى مجحد الدين عمر خيري بحثاً ميدانياً ووضع كتاباً حول العلاقات 
الاجتماعية فى بعض الأسر النووية الاردنية أهداه «الى أسرق الأردنية الكبيرة» قال 
فيهة: #توضح المسوح الاحضائية التي تجرى على المجتمع الأردني بقطاعاته الايكولوجية 
المختلفة ان النمط الزواجي او النووي من الأسرة وليس النمط الممتد هو النمط السائد 
في جميع هذه القطاعات. ورغم سيادة النمط النووي للأسرة في المجتمع الاردني فإننا 
تجد الا مفهوم الأسرة النووية نفسه + بصبح مالأوةا بد دالسيية للقكات الحدياي: 


(00) ععلوعمع0 وز ععلمع6 24 002نااولاء10 وارعممعط ,لوه/الا رلته عمأدملم8)» ,تمفستامم 

3 .مم «1800-1860 ,ملرنو8 

2650 .66-0 .جم ,اعوط طمعلق عطز انا دسرعالوط «التصبوط جاع انمق ,طقتط جه معطامرم 

(50) الحسن, العائلة والقرابة والزواج: دراسة تحليلية في تغير نظم العائلة والقرابة والزواج في 
المجتمع العربي ٠ص‏ 85 و15. 


كن 


واسعة2”*00. وحيث أصبح النمط النووي مألوفاً كما في لبنان قبل الحرب الأهلية» 
نجد ان هذه الحرب أدت إلى اضعاف الطبقة الوسطى (وهى عماد النمط النووي) 
وانخفاض مستويات معيشتهاء فاضطرتها ظروفها الجديدة للعودة الى أحضان العائلة 
الممتدة وللجوء بسبب معاناتها الاقتصادية الى طلب المعونة من الأهل والاقارب. وهذا 
هو في الأساس سر التضامن الأسري. 

وتوصّل باقر سلمان النجار إلى أن معظم الأبحاث التي تناولت موضوع الأسرة 
في منطقة الخليج العري أكدت أن التحولات التي خضعت لها المنطقة منذ اكتشاف 
النفط قد قادت الى تغيرات عديدة في شكل ومضمون الأسرة الممتدة» وساهمت في 
بروز الأسرة النووية الصغيرة المستقلة من حيث المسكن والمصدر الاقتصادي عن أسرها 
المرجعية الكبيرة. ثم يضيف أن الأسرة الصغيرة هذه «تزداد أعدادها في أوساط 
الجماعات المدنية والمتعلمة» في حين أنها تقل في الأوساط الريفية والبدوية وغير 
المنعلمة)20 , 

وهنا لا بد من الاشارة الى أن هذه النتائج لا تخوّلنا الاستنتاج ان العائلة العربية 
لم تعد ممتدةء فالسكن في منزل مستقل غير كاف في تحديد المقصود من هذا 
المصطلح. لا تزال هناك عدة ظواهر تجعل العائلة في المجتمع العربي أقرب الى الممتدة 
منها الى النووية: منها وجود ميل واضح بين الانسباء للسكن في مناطق واحدة أو 
قريبة» مما يسهّل التواصل المستمر والتدخل في شؤون العائلة» واستمرار العلاقات 
الوثيقة بين الأنسباء حتى في حالة تباعد أمكئة الإقامة » ورسوخ التكتل العشائري في 
بعض البلدان والقرى حتى خارج البادية . ٠‏ ويتبع كل ذلك التزامات غير محدودة قد 
تشمل حتى تفضيل التزاوج بين الأنسباء. ثم إن خصائص العائلة العربية التي 
وصفناها لا تزال تؤثر بشكل مباشر وغير مباشر في حجم الأسرة والرغبة في 
الانجاب والتكاثر؛ على خلاف تمنيات المعنيين بالتخطيط الأسري. 


ثانياً: أنماط الزواج والطلاق 


غاية الزواج وترتيبه 
يعتبر البعض أن التحولات في تقاليد الزواج ومفاهيمه خلال القرن العشرين 


(08) مجد الدين عمر خيري» العلاقات الاجتماعية فى بعض الأسر النووية الأردنية (عمان: الجامعة 
الأردنية» ه14 ص 54 

(04) باقر سلمان النجارء «الأسرة وتحولات المجتمع الخليجي»» دراسات » العدد 4 :)١9194(‏ 
ص 4غ 


اانا 


ونضيف هنا ان التفاوت بين الاعتبارات الرسمية والنظرية في ما يتعلق بغايات 
الزواج» من جهةء وما هي عليه في الواقع» من جهة أخرى» يفوق بدرجات 
التفاوت بين حاضر الزواج وماضيه. 

اعتبر الزواج تقليدياً شأناً عائلياً ومجتمعياً أكثر منه شأناً فردياًء فقد اعتادت 
العائلة ترتيبه متجاوزة سعادة الفرد (وبخاصة المرأة) فى ضوء مصالحها وطموحاتها 
ومفاهيمها. أوضح زهير حطب ذلك بالعودة الى النصوص التقليدية» ومنها قول 
الإمام علي: «ما الزواج إلا للأولاد»» وتعريف الفقهاء للزواج بأنه «عقد يملك به 
الرجل بضع المرأة»» وتوصية الإمام الغزالي الزوجة بأنها يجب ان تقدّم حق الزوج «على 
حق نفسها»» وأن تكون «مستعدة في الأحوال كلها للاستمتاع بها كيف شاء»”'" . 
وكان بإمكانه ان يستعين بقول السيدة عائشة: «النكاح رق فلينظر احدكم عند من يرقٌ 
كريمته»» وبحديث نبوي يقول متوجهاً للرجال «أوصيكم بالنساء فإغبن عندكم عوان» 
وق 0 


وكثرت الاشارة الى قول الإمام على : «ما الزواج الا للأولاد»اء فقال محمد عبده 
إن «الشهوة الحيوية المغروسة في الإنسان لم تكن مقصودة لذاتها بل هي الة لنيل 
الإنسان مآربه»”""' . وأوضح صبحي الصالح: «ان أهم غرض من أغراض الزواج هو 
انجاب الذرية وابقاء الجنس الآدمي» فلم تخلق الشهوة الجنسية إلا لتكون باعثة 
مستحثة على اقتناص الولد6"' . 

وفي ما يتعلق بكون الزواج شأناً عائلياً» يذكر أحمد شلبي أنه «إذا استبدت 
الفتاة واختارت لنفسها دون رضاء الأب فإن الإسلام يقر لها بذلك الحق». ولكنه 
يضيف اما دامت قد أحسنت الاختيار ... أما اذا انحرفت فى الاختيار وتزوجت 
غير كقء اوبيترة مين الدل»::فإن للاخ الاعتراض. + ٠‏ فاك عاءرا اعترخيرا 
وحالوا دون الزواج او أبطلوه إن كان قد تم ما دامت الفتاة قد أساءت استعمال 
حقها»”ة'2. السؤال الأساسي هناء والذي لم يطرحه أحمد شلبي»؛ هو من يقرّر ما إذا 


(60) حطبء, تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة » ص ١77‏ 
وه4ةا. 

)١١(‏ أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربه» العقد الفريد (بولاق: مطبعة زهرة الآداب. ١7١”‏ ها 
اج "ا ص 3717. 

(75) عمارة؛ الإسلام والمرأة في رأي محمد عبده؛ ص 054. 

(3) صبحي الصالحء المرأة في الإسلام ٠‏ كلية بيروت الجامعية» معهد الدراسات النسائية في العام 
العربي؛ ١‏ (بيروت: كلية بيروت الجامعية» .)١98٠‏ ص 14. 

(584) أحمد شلبيء الحباة الاجتماعية في التفكير الإسلامي (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
[1934]).: ص 50. 
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كانت المرأة أحسنت الاختيار: هي أم غيرها ولمصلحة من؟ 


وتنعكس عملية فرض الأهل رأيهم على الفتاة في الكثير من القصص والروايات 
حتى الوقت: الناضن» بيخ الزوايات الغربية المقاصرة العديدة التى: تسكين هذه 
الظاهرة» مثلاًء رواية صيادون في شارع ضيق لجبرا ابراهيم جبراء ورواية موسم 
الهجرة الى الشمال للطيب صالحء ورواية الصبار لسحر خليفة. تخبرنا الرواية الأولى 
كيف تعرضت سلافة الى ضغط والدها للزواج من شاب بدوي لا تعرفه» من أجل 
اجراء مصالحة بين العائلتين ووضع حد لأزمة والدها المالية» فشعرت أن حب والدها 
يكاد يكون 0 مثل بغضه. وتخبرنا الرواية الثانية أن والداً يجبر ابنته على الزواج من 
عجوز «يبدّل النساء كما يبدل الحميراء» فتضطر الى قتله وقتل نفسها. وفي رواية 
الصبار أراد الوالد أن يزوج ابنته من طبيب بسبب أنه «ابن عائلة محترمة وأحواله المادية 
فوق الريح والزبائن أمام عيادته كالذباب»» والأب سيد لا يناقش. 


هذا ما يمكن قوله في نباية القرن» أما في مطلعه وما قبل» فكانت الأراضي 
|! رراقية ا في مديئة مشي 0 غالباً اكامادك خاصة 0 العائلة» كما 
تلجأ في مسائل الواح «إلى 0 آخر 0 في اجتقار مشاعر بناتهن» فرفضت 
تلك الأسر في غالب الأحيان منْ تقدم مِنَ الرجال لخطبة بناتهن» مما أدى الى تزايد 
عدد العانسات لدبها. وكانت تلك الأسر تبدف من وراء ذلك حفظ نصيب بناتهن من 
الإرث بيد الاخوة. وكلفت العانسات بثربيهة ة إخوتبن وأخواتهين الصغيرات» ومن ثم 
تربية أبناء الإخوة بعد زواجهم. وفي أحسن الحالات فرض عليهن زواج من الأقرباء 
لحفظ الثروة في الأسرة»”*" . 


كذلك روى لنا أحمد حلمي العلاف كيف كان يتم اختيار العروس في دمشق 
في مطلع القرن العشرين: ١عندما‏ تصح عزيمة الوالدين على البحث عن كنّة لهماء 
يتذكران فيمن يعرفانه من الأقارب» ويجيلان الطرف حول بنات العمومة» فالأخوال 
فالخالات والعمّات» فالجيران. فإذا لم يوافق مشاربهم عمدوا الى أبعد من ذلك 
المحيط . تصطحب الوالدة اثنتين أو أكثر من قريباتباء فيذهبن معا الى دار معيّنة أشار 
لهِنَ بها أحد المطلعين أو المطلعات» على وجود بنات حائزات الشرائط المرغوبة». 
وللتعرف بدقة الى خصال الفتاة» تلجأ أم الشاب الى وسائل كأن تطلب منها «بأن 
تتكرّم عليها بكأس من الماء» وبهذا التكليف تشاهد خفتها ومشيتها وطولها وصحتها 
ومبلغ خجلها ... وقد تتكرّر الزيارة وتكثر المشاهدات» لأكثر من فتاة وأكثر من 
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6نكن 


عائلة» ومن قبل أكثر من خاطبة؛ وقد تتقدم إحدى الخاطبات فتريّت على كتف ١‏ الفتاة 
إذا أعجبتها وتقبل فمها تقبيلاً حاراً. والقصد من هذه القبلة أن تفحص نَمَسهاء ٠‏ وهل 
لها رائحة كريبة ... أو رائحة دخان لتستعلم من ذلك إن كانت تدخن أم لا00'" . 
وفي هذا تبدو مثل هذه السيدة التي تبحث عن زوجة لابنها كما لو أنها تتجوّل في 

وبين أهم الشروط المتوقعة من الفتاة ان تحتفظ بعذريتها لعريسهاء بينما ليس من 
المستحب بين الرجال ان يحتفظ بعذريته لعروسهء فيفاخر بين أصحابه سراً وعلئاً 
بمغامراته الحقيقية والمتخيلة. وتنعكس إرادة المجتمع بأن تحتفظ الفتاة بعذريتها من 
خلال طقوس الاحتفال بالأعراس» وحتى في الزغاريد بلغة واقعية او مجازية. ومن 
تقاليد الزغاريد في أعراس دمشق المثال المجازي التالي : 

آوها 

فى بيْتنا رمانه 

آوها 


حلوه ولمَانه 
أوها 
حَلّفْتْ ما اقطفها 


سر اوعد اسع كر يا ا او 
القرن العشرين. كتبت سيدة مسيحية عزباء من مدينة سورية (تجاوزت سن الزواج 
أعجبها منهم) رسالة (بتاريخ )١9947/١/5١‏ الى قريبة لها تخبرها فيها قصة محاولة 
طلب يدها من قبل شاب عصري لم تكن تعرفه» وقد أحضره اليها زميل لها في 
العمل. وقد جاء فى رسالتها هذه ما يلى: 

«هذه السئة جاءني أربعة عرسان ... جاءني عريس عمره 44 سنئة مهندس 
عنده بيت وسيارة وقلت في نفسي .. جاء الحظ السعيد. ومحسوبتك وضعتٌ الماكياج 


(13) أحمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين » ط ١‏ (دمشق: دار دمشق؛. 2)١9487‏ 
ص ”4 - 44. 
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وسوّيتٌ شعري ولبستٌ القصير . .. وأنا لا أعرف العريس وسوف أراه لأول مرة. 
.. وعند الغروب حضر العريس مع صديق يعمل معي في الشركة. شعره ابيض» 
وسمين مثل البغل. ماذا أخبرك؟ جاءني اكتئاب .. وكل كلامه أنا راتبي كذا وعندي 
إضافي ومكافآت وعندي مكتب وبيتي بيسوى كذا وسيارتي غيّرتها السئة. ولا استطيع 
أن ألبس غير الأحذية الايطالية. ومحسوبتك رايحة تطق من ثقل الدم ... دمه ثقيل 
وغليظ. طبعاً استقبلته مع اخوتي .. وبعد رحيله كانت ردة فعلي: أبقى عانسة ولا 


أتزوج من هذا البغل وليذهب الى الجحيم هو وبيته وسيارته وفلوسه وحذاؤه الايطالي. 


«ولكن ردة فعل إخوتي لم تكن كردة فعلي. قالوا لي: "يلي بدها تنستر وتتزوج 
وتفتح بيت لا تنظر الى هذه الأمورء وانت لست صغيرة وبيقدر يتزوج أحسن منك. 
على شو شايفة حالك؟4. بكيت كثيراً. كان القرار صعباً. هل انتهت الفرص والعمر 
يمضي في هذا المجتمع المعقّد السلبي. وتقول لي اخواتي بكرا بتصيري خدامة 
لاخوتك. ما حدا بيطل عليك. ظل رجل ولا ظل حيط. وامضيت اسبوعا كئيبة بعد 
هذا العريس اللمعمّن. من اين طلع لي هذا النحس؟ المهم أخذت القرار وارسلت 
الجواب بالرفض». 


تغيّرت أمور عديدة» ولكن التغيير في ما يتعلق بشؤون المرأة والزواج كثيراً ما 
احتفظ بمظاهره القديمة» بل كثيرا ما نشأت أوضاع وظواهر قد تبدو أكثر سلبية من 


الماضي القديم. جاء في افتتاحية بعنوان زوجي يضربني» في صحيفة الرياض ©: 


«قالت بكل هدوء: كنت اعبش في بيت أسري حيث تحتضنني أمي ويحتويني 
أبي بكل الحب ... لم يتطاول أحد بلسانه يوماً على كرامتي .. لم يضربني أحد لأي 
انعكس الجمال في مراة الحياة الزوجية ... تزوجته شابا متعلما يحمل شهادة عليا. 
تصوّرت الحياة معه أكثر اشراقاً ولم يكن الأمل سوى سراب حيث الغلظة في التعامل 
والقسوة في العبارة» واستمر التطاول الى حد الضرب. إنني الآن زوجة وأم لطفلين» 
ومع ذلك يضربني ... وحين أبحث عن سبب هذا التطاول لا أجد مبررا مقنعاء 
فمرة ينعتني بالزوجة المهملة وأخرى بالأم البليدة وثالثة بالمبذرة» ويعلم الله أنني 
نحت الصخر لإرضائه ولكن هيهات) . 

وتتابع هذه الافتتاحية أن امرأة أخرى تؤكد ان زوجها نقيض ذلك فهو «لا بش 
ولا ينش» في البيت». ومع ذلك هو حقيقة لا يحترمني على الاطلاق» فأنا اتحدث معه 
بالساعات دون أن يرد علي» بل يكتفي ببز رأسه ... وحين يتناول غداءه وينام قليلا 
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يخرج للسهر مع زملائه وانا العروس الجديدة لي الله ثم التلفاز والجدران الأربعة . 
اذا تكون الفجوة بين الأزواج ولماذا يتضاعف الجرح الأسري بالضرب او الاهمال؟ 
... حقيقة أستغرب كثيرأ لجوء الرجل للقسوة مع زوجتهء فإما الابقاء بالمعروف وإما 
التسريح وبالمعروف كما نص على ذلك ديثنا الحنيف)». 


وقد نشأت مظاهر جديدة مصاحبة للطفرة النفطية أخذت تتناولها الصحف 
والمجلات بشىء من التخوف والقلق على المصير. من ذلك ما جاء فى مجلة اليماءة(4) 
عما أسمته زواج مع وقف التنفيذ» أو «زواج البعد»» إذ يعمل الزوجان في مناطق 
غتلفة فيصعب الاتصال» كأن تعمل الزوجة مدرّسة بمدينة حفر الباطن في المنطقة 
الشمالية» فيما يعمل الزوج في الحرس الوطني بمديئة الاحساءء أو ان يعمل أحدهما 
فى مدينة جدة والاخر فى حائل. ويكثر الحديث فى المملكة العربية السعودية» كما 
تتداول ذلك وسائل الإعلام» حول ما يسممى «الزواج المسياري» أو «زواج المسيار»؛ 
0 زواج يعقد على يد مأذون وشهود وكفيل 
للزوجة. ولكنه يظل سريأ فيزور الزوج زوجته السرية في أوقات فراغه. من دون 
علم زوجته الأولى. وقد انتشر زواج المسيار بشكل ملحوظ في السنوات الأخيرة» 
ويقال إنه اقرب الى زواج المتعة او الزواج العرفي» فلا يلتزم الزوج بأي مسؤوليات 
تجاه الزوجة الثانية ولا يقيم معها ولا يوفر لها مسكناً. وقد سمّي المسيار إذ يسير 
الرجل الى هذه الزوجة في النهارء ويكون الليل لزوجته الأولى. ويقال إن هذه 
الظاهرة بدأت في القصيم حيث افتتح مكتب لتوثيق حالات هذا الزواج في منتصف 
الثمانينيات وحقق منل هذا التاريخ آلاف الزيجات الناجحة» مما أدى الى انتشار الفكرة 


وهو كما وصفته صحيفة الحياة 


الى العديد من المناطق الأخرى. وقد أخذ هذا النوع من الزواج ينتشر خارج الخليج 
والحزيرة العربية الى مصر وتونس والمغرب. ويعتبر الكثير من الشيوخ إن زواج المسيار 
«زواج شرعى يستنئد الى الدين الاسلامى الحنيف» وان الاعلان عنه من «المستحبات 
الشرعية وليس من الواجبات». 


وبحسب ما ورد فى صحيفة الحياة 5 


: ان الدكتور يوسف القرضاوي أفتى 
بإباحة زواج المسيار لأنه «زواج شرعي تتوافر فيه شروط الزواج كافة» من شهود 
وإعلان وقبول وإيجاب». ولكن المعارضين يعتبرونه زواجا غير شرعي بسبب احرص 
الزوج على عدم إعلان زواجه على الملأ»؛ إذ ان الرجل يُقبل على هذا الزواج كي لا 


تعرف به زوجته وأولاده. 


(58) اليمامة ١١(‏ شوال /!51١ه).‏ 
(59) الحياة » 19945/5/5. 
(0) الحياة » .1588/6/1١١‏ 


وتقول مجلة اليمامة ”'"' إن الزواج العرفي أخذ ينتشر في مصر وعدد من الدول 
العربية. والزواج العرفي هو عقد بين رجل وامرأة يتفقان فيه على قيام علاقة زوجية 
بينهما. وقد يتم ذلك في صورة شفهية» أو بإيجاب غير رسمي من الرجل وقبول من 
المرأة في حضور شاهدين استوفيا شروط الشهادة. كما قد يكون في صورة تحريرية 
ومكتوبا. ويتوجب لدى اتام العقد الاعلان عنه لكي يعلم به الناس فلا يوصم 
الزوجان بوصمة الزنا. وهو يختلف عن الزواج الرسمي من حيث التوثيق» فالزواج 
الرسمي يشترط فيه أن يتم على يد شخص حوّله القانون ذلك» وهو المأذون» إبرام 
عقود الزواج والطلاق» وهي عقود مطبوعة على أوراق رسمية وتحمل خاتم الدولة؛ 
كما يجري تسجيلها في سجلات وزارة العدل. وتشير المجلة الى أن الزواج العرفي 
أدى الى فساد ذمم كثير من الناس وضعف ضمائرهم ما جعلهم يستغلون النساء أسوأ 
استغلال؛ كأن يتم انكار قيام علاقة زوجية بعد أن يكون الرجل قد نال مآربه من 
المرأة التي قد تحمل وتلد فيحرم الأولاد من نسب الأب. ولا يحق للمرأة المتزوجة 
عرفيا المطالبة بنفقة من الزوج في حال امتناعه؛ كما لا يحق لها ان تطالبه بمؤخر 
صداق ولا أن ترث إن هو مات وهي في عصمته. وعموماً لا تستمع المحكمة إلى 
دعوى الزوجة التي تقيمها ضد زوجها الذي ينكر زواجه منها إلا اذا كانت الزوجية 


ثابتة بوثيقة زواج رسمية. 


وتتفاقم مشكلات الزواع هده حن يحان المع من أزمات حادة. نشرت 
صحيفة نيويورك تايم: ' د أنه بعد مرور 8 المضروب على 
العراق». تم مم تدمير المجتمع». والنساء ء هن الأكثر تضرراً. لم يعد هناك من فرص 
للعمل» وبالتالي لم يعد بإمكان الرجال الزواج. ليس هناك من احصاءات رسمية حول 
معدلاات الزواج» ولكن احدى الصحف قدرت أن 7,٠١‏ بالمئة من العراقيين بين 14 الى 
٠‏ سنة من العمر غير متزوجين. وتعلّق سيدة عراقية على هذا الأمر بقولها: «بناتي 
1 في المنزل طيلة الوقت. ليس بقدرة الرجال التزوج. فماذا يمكن للمرأة أن تقول؟ لا 
ا شىء. كل ما يمكننا ان نعمل ان نظل صامتات». 


هذه هى بعض مظاهر التغيير» ولا يعرف ما إذا كان الجديد أقل أو أكثر سوءاً 
من القديم الثابت. بسبب مثل هذه التطورات يقول باقر سلمان النجار في دراسته 
المشار اليها سابقاً: «نحن في واقع الأمر مستهلكون للحداثة؛ غير متمثلين لقيمها. 
فالعائلة في قراراتها الحاسمة 5 زالت خاضعة بشكل مباشر وغير مباشر لسلطة 


(71) اليمامة ١4(‏ حمادى الآخرة 414١ه).‏ 
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الجماعة المرجعية» فمنظومة المعايير والقيم التي تنتظم وفقها العلاقات الأسرية ما زالت 
سيدا 3 


في جوهرها تقليدية» 


؟ ‏ الزواج الداخلي (بين الأنسباء 

وضمن الجماعة والانتماء الواحد) 

تتسم العائلة العربية بالنزوع نحو الزواج الداخلي (لإةع8300) او ضمن نطاق 
الانتماء الواحدء بدءاً من العائلة والقبيلة» ومروراً بالحي والقرية والجماعة العرقية 
والطائفة. وانتهاء بالأمة بالمعنى القومي والديني. ويتصل الزواج الداخلي بالنسبة 
للانتساب الأسري بنظام اختيار الزوج من قبل الأهل باعتبار أن هذه مسألة عائلية 
بالدرجة الأولى. وقد جرى العرف ضمن الجماعات التقليدية على أن الزواج من ابنة 
العم والانسباء مر الزواج المفضلء حتى ان ابن العم في بعضص الأوساط التقليدية 
أصبح يعتبر ذلك ع من حقوقه. ومن مظاهر المبالغة المعروفة في هذا اللو ان 
بعض الأهل الخاضعين للمرجعية التقليدية قد ينذرون بناتهم للزواج من أشخاص 
معينين حتى عند الولادة. 

ولحظ زهير حطب أن الزواج الداخلي كان يمارس في الجاهلية من قبل القبائل 
التي كانت تحرص على وحدتها القبلية وتماسكها الداخلي. اما نمط الزواج الخارجي 
المعاكس (221ة808) فكانت تمارسه القبائل التي كانت تحتاج لأن تعزز نفوذها وتجارتها 
عن طريق توثيق علاقاتها مع الخارج من أجل تبادل الفائض من منتسجاعها”7 2" , ويغلب 
الزواج الداخلٍ خاصة ضمن الطائفة الدينية الواحدة» والمدينة أو البلدة او القرية او 
القبيلة الواحدة. 


وبين الظواهر الزوجية التي حظيت باهتمام الكثير من الدراسات ظاهرة الزواج 
من بنت العمء ويذهب الكثير منها الى أنه الزواج المفضل تقليدياً عند العرب. حتى 
لقبت الزوجة ب «بنت العمّ». أما في القرن العشرين» فان نسبة الزواج من بنت العم 
نتراوح في الابحاث اللميدانية بين " بالمائة و8" بالمائة في مناطق مختلفة من البلدان 
العربية. وجد شاكر سليم في دراسته لقرية الجبايش في أهوار العراق في مطلع 
الخمسينيات أن الزواج من بنت العم بلغ 8” بالمئة من أصل ١١٠١‏ عائلة تمثل القرية. 
بالإضافة إلى ذلك وجد أن حوالى ١١‏ بالمئة من الزيجات تمت ضمن الفخذ الواحدء 
و١١‏ بالمئة تمت بين الحمولةء و١7‏ بالمئة تمت ضمن العشيرة» وحوالى 18 بالمئة تمت 
خارج القرية. وبهذا كانت نسبة التزاوج داخل الفخذ ١‏ بالمئة وداخل الحمولة 


(07 النجارء «الأسرة وتحولات المجتمع الخليجي»» ص 45 05٠0‏ 
(4/) حطبء تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة » ص 40 - 
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1" بالمئة وداخل القرية 81 بالمئة. هذا وكان يحق لأي رجل في الفخذ أن ينهى عن 
تزويج أية فتاة خارج الفخذ الذي تنتمى اليه ويسمى هذا عق الهو[ 


وتبين من دراسة ل 5154 زيجة في قرية فلسطينية» في نباية الربع الأول من 
القرن العشرين» أن 1 بالمئة من هذه الزيجات كانت من بنت العم» وأظهرت دراسة 
لجميع عقود الزواج المسجلة في المحكمة الشرعية السنية في بيروت أن " بالمئة فقط 
من عقود 1915 و١١‏ بالمئة سنة ١465‏ كانت من بنت العهم""2. ودلت دراسة لقرية 
شيعية في جنوب لبنان في مطلع الستينيات ان هذه النسبة بلغت 18 بامئة”"". كما 
وجد فؤاد خوري في بحث ميداني لمنطقتي الغبيري والشياح من ضواحي بيروت في 
نباية الستينيات أن نسبة الزواج من بنت العم بلغت ١١‏ بالمئة بين المسلمين (معظمهم 
من الشيعة) و" بالمئة من المسيحيين*"©. كذلك وجد محمد برهوم في دراسة لعينة من 
عائلات عمان فى نباية السبعينيات ان ٠١‏ بلمئة من الزيجات كانت بين الأقرباء*". 
ولحظ صفوح الأخرس في دراسته المذكورة سابقاً ان الزواج في دمشق يتدرج في 
حدود العائلة الى نطاق الحي ومن ثم ضمن نطاق المدينة الواحدة. تبين ان 5177 حالة 
(من أصل 55٠‏ عائلة) توافق فيها مكان ولادة الزوج مع مكان ولادة الزوجة في 
مدينة دمشق. كذلك أشارت النتائج هذه الى ان 81,5 بالمئة من الأزواج المولودين في 
ريف دمشق كانت زوجاتهم أيضاً من هذا الريف. وظهر من دراسة لبلدة مغربية في 
السبعينيات أن نسبة الزواج من بنت العم بين عائلة الشرقاوي (صاحبة زاوية دينية) 
بلغت "١‏ بالمئة» بينما بلغت بين عامة سكان البلدة ١4‏ بالمئة» وبين العامة في الريف 
60 , 


وتوصل باقر سلمان النجار في التسعينيات الى أن الأسرة الخليجية الحديثة في 
قراراتها الحاسمة ما زالت خاضعة بشكل مباشر لسلطة الجماعة المرجعية» ومن هذا أن 


(5/) شاكر مصطفى سليم» الجبايش : دراسة انثروبولوجية لقرية في أهوار العراق. ط ؟ (بغداد: 
مطبعة العاني» الل ات لك 

0/50 .62-66 .جع رأكمط لهل ع[ از كتمنعااوظ بران«به1 واجقع107) ,رطوانآ لمهة وعطممط 

(لالا) «رعع ةلالا عدعسمدطع.آ 2 صا ولتتاكن84 2202028 كن ة)5 لصة عتمم ؟ه كأعءعمقة» رورعاء2 .1 .8 

عن زه برعماومم عطاق أماء50 ع1[ 11 دبرمككظ [77121١‏ اتلامن) انوعاره 162 41ءل7 .لع ,وعع لاط مقتايال :مذ 

.159-200 .صم ,(1963 ,ممغناه]8 تقمو) 1 روعلتلاظ .تعممعة مه رع )لقم وعءععلاعةم ,مععصممء 41 ء 4ل 

(للا) عمتاأعوعط ممعاموظ 1410016 لك صلعععل1قممع156 عم 13ر11 متكناه0) أعللدية5» ,تطعا .1 لمآ 

,5 .7/01 ,انهلا «رومتطقم 8521200 ترزلنسة 0 لإالكمعامآ عطا مه عع م سدم آه كاعع 811 عط وع 11 السا8 أهطا 

.(1970 ععطسرعءءء2آ) 4 .020 

لحف .(1411700) «رمملئه1 صأ لإلنصسدط لسة ععقتسة]1 ,رمنطك60» ستامطئد8 .1 .131 

(١م)‏ «عاسع0) ععوت««اجوااط ه انا نراءا0 50 انه 14 4/1ه 17 :71ه|ك1 تجمء 84020 ,مدصاءعاءزظ .1 علودآ 

203-04 .مم ,(1976 رووعء: ههء1 01 لإأاورع الملا :122 ,لمتأكنام) 


املا 


١ 
ا‎ 
ا‎ 
ِ 
1 


محدد «الأصيل» (أي ذات النسب المعروف بمكانته الاجتماعية) مقابل «البيسري» (أي 
ذات النسب غير المعروف) ما زال يحكم علاقات الزواج حتى في أوساط الأسر التي 
قطعت شوطأً في التعليم وبدت متمثلة للقيم المدينية. تشير الأرقام التي أوردتها دراسة 
حديثئة )١1447(‏ على الشباب القطري الى ان 571,4 بالمئة من عينة الدراسة قد أجابوا 
بأن أمر الزواج لا يزال في يد الجماعة القرابية. وفي دراسة أجريت على طالبات 
المراحل النهائية فى جامعة قطر تشير الى أن الغالبية العظمى (47,5 بالئة) يفضلن 
ازواجهن منٍ خارج اطار الوحدة القرابية» الا انمبن أشرن الى عجزهن عن تحقيق 
رغباتهن عملياء فتقاليد الجماعة لا تزال طاغية. وفي دراسة لصلة القرابة بين الزوج 
والزوجة في مدينة الدوحة» تبين ان 8,8" بالمئة توجد فيها درجة قرابة» فبلغ الزواج 
من العائلة نفسها 5,7" بالمئة» ومن أبناء العمومة 75,5 بالمئة» وأبناء الخالة ١5,5‏ 
بالمئة» وأبناء الخال لا,١٠‏ بالمئة» «الأمر الذي يؤكد مرة أخرى أن فكرة عملية التحضر 
والتحديث ذات تأثيرات محدودة في القيم المحددة لاختيارات الزواج للاسر الحديثة 
اا 


وإننا نفسّر ظاهرة استمرار الزواج القرابي هذه في ضوء عوامل نذكر منها 
ضرورات المحافظة على الأملاك والثروة ضمن العائلة» وتعزيز الوحدة الأسرية 
وترابطها وتوثيق العلاقات في ما بينهاء وتخفيض قيمة المهر المتزايدة» والابقاء على 
البنت قريبة من أهلهاء والتقليل من احتمالات الطلاق» ومعاملة الزوجة بالحسنى. 
ما تنعكس هذه الرغبة فى الأغاني الشعبية التى تطرب لها الفتيات ومنهاء مثلاء 
المقطع التالي من أغنية واسعة الانتشار: 

خيروني ابن العم خيّروني ابن الخال 

قلت لهم يا أهلي انا لي موال 

ولذا نجد أن الزواج خارج الجماعة قد تم فعلاً في بعض الحالات» ولكن نادراً 
ما تعرضت له الدراسات الاجتماعية وإن كانت قد تناولته بعض الأعمال الأدبية. من 
ذلك أن لبنان بلد ضم رسمياً سبع عشرة طائفة ولكل منها حق السيادة في ما يتعلق 
بتطبيق الأحوال الشخصية. وقد تناولت بعض الروايات مثل رواية طواحين بيروت 
لتوفيق يوسف عواد مسألة الزواج بين الطوائف المختلفة وبين مذهب وآخر ضمن 
الطاتفة الواحدةء ولكن كثيراً ما تصوّر هذه الروايات الصعوبات التى يواجهها هؤلاء. 


(81) النجارء «الأسرة وتحولات المجتمع الخليجي:»» ص 04. 
نان 


وكثيراً ما تنتهي علاقات الحب بالإخفاق بسبب غياب الزواج الماني ومعارضة القوى 
الطائفية التي لا تزال 


وتتعرض وسائل الاعلام لمشكلات الز وا خارج الجحماعة وخاصة من 
الأجانب. من ذلك أن حدثت ضجة بين العرب المقيمين فى الولايات المتحدة من 
مختلف الطوائف والمذاهب الديئية» حين تم توزيع كتيب بعنوان التروج بالكتابيات 
وهموم ضرره على البئين والبنات للشيخ عبد الله بن زيد آل محمودء وكان حينذاك 
رئيس المحاكم الشرعية والشؤون الدينية بدولة قطر (حرر في 7١‏ محرم ١88‏ ه). 
وقد نصح في هذا الكتيب الا يتزوج الرجل المسلم خارج دينه لأن صفات المرأة 
الصالحة «لا تتفق إلا مع المسلمة الصالحة الجليلة» أما غير الصالحة والتي غير المسلمة» 
فإنها جديرة بأن تخون زوجها في نفسه وماله وعياله» كما تخونه في نفسها ... ولهذا 
حث النبي» صلى الله عليه وسلم ‏ .. ان «تُنكح المرأة لأربع: لمالها ولجمالها 
ولحسبها ولدينهاء فاظفر بذات الدين تربت يداك». 


وكتب عبد الله الجعيئن في صحيفة الرياض مقالة بعنوان «الزواج بأجنبية 
متاعب بلا غباية)657 , وقد جاء فيها: «وهذه المتاعب تعم الزوج السعودي والزوجة 

غير السعودية» بمعنى أنه ليس في صالح الطرفين دن حلب "أن يسم هذا 
لور وبالمقابل فإنه ليس في صالح المرأة السعودية - في الأغلب أيضاً - أن تتزوج 
رجلا غير سعودي .. . إن زواج المرأة من بيئة غير بيئتها يشقيها أشد الشقاء 
وان زواج الرجل من غير بجتمعه يصيبه في الأغلب - بالأم والقصام ولا يجمل 
يذوق لذة الانسجام والهدوء والسكينة». وتزداد خطورة الأمر في رأيه بسبب «أن 
المرأة - جاهلة كانت أم عالمة ‏ أقوى في التأثير المعنوي على كيان الأسرة من الرجل 
ولو كان أعلم العلماء ... والسبب في هذا يعود إلى أن المرأة هي نواة الأسرة وهي 
التي تمثلها لأن تكوين الأسرة ورعايتها هو عمل المرأة الأول - حتى ولو كانت 
عاملة) . 


ثم إن هناك مؤشرات رمزية مهمة وراء نزعة تفضيل نمط الزواج الداخلٍ» 
ويتعلق ذلك بالتأكد من موقع الزوج في الجماعة ومكانته فيها. من هذه المؤشرات 
0 ومين ٠‏ وهمي المادي مرضيلة عد المثاة” يرفكل ذل 
دلو مراك اجاج مر مه في اليا إن فى ذلك تأكيداً على الدعم 


(86) الرياض. ه/ 0/ 1996. 


(45) أحمد الربايعة» «مظاهر التغير في عادات الزواج لدى الشراكسة في المجتمع الأردني»» 
دراسات» السنة ,.١18‏ العدد لا ))١941/(‏ ص 9/ا؟ ‏ 57/4. 


يننا 


المعنوي من قبل الجماعة التي ينتمي اليها الفرد. وهذا غير متوفر في الزواج الخارجي 
حيث لا تعرف العائلة» كما يقال فى الثقافة الشعبية» «قرعة أبيها من أين». 


“* -المهر 

يتعلق المهر بأعراف الزواج والطلاق في الإسلام؛ ومبدف معيارياً في الأصل الى 
حماية حقوق الزوجة. إذ قد يشكل قوة رادعة ضد الطلاق» إلا أنه من حيث مصادره 
الاجتماعية يعود الى تقاليد عائلية قديمة متعددة النوازع المادية وغير المادية» وخاصة ما 
يتعلق منها بالتبادل والمكانة الاجتماعية. والمهر في الإسلام على نوعين: المقدم 
والمؤخر. يدفع المقدم عند كتب الكتاب ولا يعتبر الزواج شرعيا من دونهء فيما يظل 
المؤخر واجبأ يقتضيه الطلاق. 


وبصرف النظر عن أصول المهر ومبرراته» يتبين من خلال الأبحاث العديدة أن 
الممارسات الفعلية تتسم بكثير من السلبيات» بينها ارتفاع قيمته وتصرف الأهل به في 
معظم الأحيان. وجد شاكر سليم في دراسته لجماعات الجبايش في جنوب العراق 
المشار اليها سابقا ان قيمة المهر التي كانت تدفع للفتاة داخل الفخذ اختلفت عن القيم 
التي كانت تدفع للفتاة خارجه. ففي الحالة الأولى كان يتراوح المهر في مطلع 
الخمسينيات بين ” دنانير و١7‏ ديناراء أما في الحالة الثانية فتراوح بين 5١‏ و١١٠٠‏ 
دينار. ووجد رتشرد انطون في دراسته لقرية أردنية أن معدل قيمة المقدم بلغت 070 
دولاراً لابن القرية و 85٠‏ دولاراً للغريب سنة 4١95٠‏ وارتفعت الى 7/١‏ دولارا 
لابن القرية و4880 دولاراً للغريب عام 1477. في الوقت الذي كان معدل دخل 
الفرد في الأردن لا يزيد على مئة دولار”*" . 


كذلك تبينٌ من دراسة بروثرو ودياب لسجلات المحاكم الشرعية الإسلامية في 
صيدا وطرابلس أن المقدم زاد على الف ليرة لبنانية في أواخر الاربعينيات في حوالى 
سين بلمائة من الزيجات فى صيدا وفى حوالى ثلث الزيجات فى طرابلس. وقد زاد 
اللقدم على ألفليرة لبنانية في أوائل الستينيات في 10 بالمثة الى 7٠‏ بالمئة من 
الزيجات؛ وعلى ثلاثة آلاف في حوالى عشرين بالمائة من الزيجات في المدينتين 


60م 


المذكورتين 


واعتبر صفوح الاخرس في دراسته لأوضاع العائلة في مديئة دمشق أن المهر 


(85) دجمل مزدسه 1 ره ناي أموسااعصاى أعاعهى 4 :عووه|اا1 طهعل ,لنامامة .1 لموطعته 
8 لآ ,لماع ستدمه810) 29 .ل زوعلمع5 عممعك5 أهاعه50 لطاوعاتم لآ همدتله] ,ترات مم0 ارووووط 
.ص ,(1972 ,كوعرط تالومع املا 


(8) .40 .م اعوط طموعلق عن) ارا وسععانوط براأتوبهط عتاع نم0 ,ط12نآ سمه مبطتمعط 


8 


أسيء استعماله مع الزمن وأصبح عند البعض «وسيلة تجارية أكثر منه تعبيراً رمزياً 
لرباط مقدس . فارتفعت المهور الى درجة كبيرة ... وباتت المرأة وكأنها تباع وتشترى 
في سوق الزواج»: إذ قد وجد أن قيمة المهر المقدم في السبعينيات كانت أقل من 
٠‏ ليرة سورية فى حالة ١8‏ بالمئة من عائلات مدينة دمشق» وتراوحت بين 5٠٠‏ 
و4" لين فو كحالة 318 بالكة وبين #8 ودعي ١‏ الاين او اكه فى 
حالة ٠‏ بالمئة. كذلك وجد ان مفهوم المهر مرتبط بمفهوم المكانة الاجتماعية» فكلما 
ارتفعت مكانة عائلة المرأة» ازداد الميل للمطالبة بمهر مرتفع'"". 


وفي دراسة مفصلة حول أزمة الزواج في سورية في السبعينيات» وجد بو علي 
ياسين ان التأخر حتى الامتناع عن الزواج مرتبط الى حد بعيد بغلاء المهر. وتذكر هذه 
الدراسة ان متوسط المهر في الريف السوري بلغ في ذلك الوقت "4٠٠‏ ل.س. في 
الريف و0١0٠17‏ ل.س. في المدينة» ويضيف أن «مقياس أفضلية الفتاة على غيرها 
7 هو ما يدفع فيها من مهر)» ويشير الى جوانب المساومة في عملية تقرير حجم 
المهر الذي يبدأ بوجود فارق بين شروط العارض (الفتاة وأهلها) وشروط الطالب 
(الخاطب)»» فتبدو المرأة في رأيه من خلال هذه العملية وكأنها تتحول الى سلعة”"0, 


وتنعكس هذه الأزمة فى الشعر الشعبى الذي اطلعتٌ عليه». كما يبدو من 
محاورة شعرية ساخرة باللهجة السورية في الساحل الغربي بين والد الفتى الخاطب 
ووالد الفتاة المخطوبة» وهذا هو نصها كما اختصرتها من شريط مسجل لأهميتها من 
حيث وعي الشعب لهذه الأزمة وسخرية الشعراء الشعبيين من المهرء باعتبار أن 
مارسته حوّلت المرأة الى سلعة تباع وتشترى. ويبدأ السجال الشعري بين شاعرين 
يمثل الأول دور والد الفتى الخاطب. ويمثل الثاني دور والد الفتاة المخطوية: 


والد الفتى:: 

ةك تنا طمك :و زاغضت ان شاء الله ما برجع خايب 
والد الفتاة : 
والد الفتى : 

بعناالقطن وبعنا الحبث واتبحبحنا وماشى الحال 


(83) الأخرس» تركيب العائلة العربية ووظائفها: دراسة ميدانية لواقع العائلة في سورية» ص .١15١‏ 
(80) بو عل ياسين» أزمة الزواج في سورية (بيروت: دار ابن رشدء 1915): ص 17. 


ه٠‎ 


ات ا رط ا دي ا ع ا يعاري د ياوا سيتيويس واك ال ادا 


والد الفتاة : 


لكن آماني صطصطغيرة 


الجازة سكلف يا جار 


والد الغتى : 

بديافهم بالتحديد 
والد الفتاة : 

بيني وبينك مافي خلاف 


كنى هالشغله قدا 


اصبرنيٍ لشاور شحنا 


معليش ولو بعت الدار 


والد الفتى : 

ثمن تالاف؟ شو هالطلعه 
1 8 ف و 5 
والد الفتاة : 

يوم الجوزناالمحروس 

وماقبلت ام ألعروس 


كبيري وما لا دباره 


ومنلجوز نص الحاره 


وماعز مناالآغاوا بم لشحتاكت 


حتى العرس مطتنطن صار 


والد الفتى: 

ياجاري جتنن انحت 
والد الفتاة: 

لآزع إن يمحي احج 

وتحسدنيٍ الضيعة عصهر 
والد الفتى: 

إسابتحكيى بالعادي 

يخائدل يخسط رك زيجادي 
والد الفتاة: 

ياجاري حاجي تحتد 

وحياة عينك مابتنرد 


شنشل بنتي بالالماس 


طمن عبد لله وقلو 


١ 


وفي دراسة لتطور معدل المهر والعوامل والقيم الاجتماعية المؤثرة به» تبِينٌ لنورا 
علم الدين وبول ستارء» من خلال تحليل عقود الزواج عند الطائفة الدرزية في لبنان 
بين ١971‏ و1975» ان قيمة المهر ارتفعت مع تقدم الزمن» إذ بلغ المعدل 3١١‏ ليرة 
لبنانية في الثلاثينيات ثم أصبح 444 ليرة لبنانية في الأربعينيات و ١44٠‏ في 
الخمسينيات» و5١0,1‏ في الستينيات» و١57,١١‏ في مطلع التشتعينات :+ :زقد تاترت 
قيمة المهر بكون المرأة عذراء أو أرملة أو مطلقة أو ثُيّباّء وبمستوى مكانة عائلتها 
الاجتماعية» وبانتماء المرأة السياسي (أي يزبكي او جنبلاطي)» وبدرجة القرابة» 
وبقرب عائلة الزوج او بعدها عن عائلة الزوجة» وبعمر الزوجة وجمالهاء وغير ذلك. 


فى ما يتعلق بمكانة العائلة الاجتماعية (خاصة من حيث الانتماء لعائللات 
المشايخ او العامة)» تبين ان المهر يكون أكثر ارتفاعاً في حالة زواج رجل ثري من 
العامة بامرأة من المشايخ (المعدل ١,157‏ ل.ل.)» يليها زواج بين عائلات المشايخ 
(المعدل ٠15,54)ء‏ ثم زواج رجل من المشايخ بامرأة من العامة (المعدل لل 
وأخيراً الزواج بين العامة (المعدل 7,1١٠‏ ل.ل.2. وتبين أيضا من هذه الدراسة ان 
قيمة المهر 00 أكثر ارتفاعاً عند الزواج بين الجنبلاطيين واليزبكيين (المعدل 7,7٠١‏ 
ل.ل.) منه بين عائلة يزبكية وعائلة يزبكية (؟7,97؟ ل.ل.) او عائلة جنبلاطية 
وعائلة جنبلاطية (54ا,؟ ل.ل). كذلك تبين ان معدل قيمة د ار ل.ل 
خارج القرية» و5,1775؟ ل.ل. داخل القرية» و١05٠,؟‏ ل.ل. داخل العائلة 
الواحدة» وان المهر ير تفع كثيراً عندما يكون الزوج مهاجراً خارج البلاد وعندماأ يرتفع 
فارق العمر بين الزوج والزوجةلخم 


ولمجرد الاطلاع على مدى تأزم مشكلة الزوا ج يسبب المهرء نشير الى ما نشرته 
مجلة اليمامة فى العقد الأخير من القرن العشرين لل «لقد أصبح الزواج في بلادنا 

. يشكل مغامرة ومشكلة كبرى لمن لا تسمح لهم ظروفهم الاقتصادية بتنفيذ 
المطالب التعجيزية التي تقصم ظهر محدودي الدخل ... كان الآباء والأجداد ‏ في 
كل جزء من شيه الجزيرة العربية عندما يتقدم اليهم من يرضون دينه وأخلاقه وأمانته 
ورجولته اه يزوجونه بناتهم وأخواتهم : (بريال وشيمة الرجال) لا يشترطون مهراً 
محدداً ... ولم يكن هناك حينذاك غير التزام شفهي: (إمساك بمعروف أو تسريح 
بإحسان)؟ . 


وحم) عدءدواعم عل عتماصه ععن تقل نم8 أماع0 بعنهع5 .12 امسو لمة متللنتسداة .5 ممسكح 
.63-83 .مم ,(1980 روعلمه8 مم02 :]8 رتقسداءجآ) مم 


(89) اليمامة (؟١‏ صفر 9١5١ه).‏ 
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سن الزواج 

كنا قد ذكرنا أن بين العوامل التي تحدذ من حرية اختيار الزوج زواج الفتاة المبكر 
في المجتمع العربي قديما وحديثاً. لقد حدّد القانون العثماني سن زواج الفتاة أن يكون 
تسع سنوات على الأقل» ولكن العمر العولم سي التقاليد هو سن البلوغ» إي بين 
١١‏ و”١‏ سلة. وبحسب آراء البعض أن العبرة ة ا 
العقد استناداً الى ان الرسول عقد على عائشة ة وهى بنت 5 سئوات ودخل بها وهى فى 
الناسبعة.. ولربحا لهذا يقول من عمارة إنه ليان من لمكن لايد بين الرواي لآن 
معيار صلاحية الفتاة للزواج هو البلوغ لأن المراد من الزواج الانجاب» واقترح ان 
تكون السن الأدنى ١6‏ سنة للفتاة و6١‏ سنة للرجل. وترى زينب الغزالي ان للأب ان 
يزوج لت ني سن 4 سنوات» وان من حدّد سن الزواج ليس الإسلام بل الحكومات 
العلمانية”” 


إن السن القانونيٍ تزواج فى مصر نو احير من البجدات العربية هو ١١‏ سنة 
للبنت» وفي نوسن 7و١‏ عاماً للفتاة و١١‏ عاما للشاب» ويعتبر لبنان بطوائفه السبع 
عشرة الاكت تترها ال اران العربي من حيث قوانين ن الزواج التي لم تخضع للأنظمة 
المدنية . تقول دار الفتوى إن قوانين ن الشرع تعتبر العمر الممترض للشات /ا١‏ سنة 
وللفتاة ١‏ جف ويقول مطران جبل لبنان جورج خضر ان الزواج لا يحتاج إلى البلوغ 
الجسدي فقط وانما الى البلوغ النفسي. وعن العمر المفترض للزواج لدى الطائفة 
الدرزية تورد نصوص قائون الاحوال الشخصية انه لا يجوز زواج من لم يتم ١1‏ سنة 
من عمره ولا الفتاة التي لم تتم 16 من عمرها. وتقول أياء رستم شحادة إن سن 
الزواج الأدنى للفتاة في لبنان يمختلف بين سن البلوغ (بحسب الشرع الجعفري)؛ 
و١١‏ سئة لدى اليهودء و7١‏ الى ١8‏ عند الطوائف الأخرى. ولكن المحاكم الدينية 
تستطيع تجاوز ذلك وتسمح بزواج البنات منذ الولادة عند اليهود. والتاسعة بحسب 
القانون (الجعفري). و١ ١6‏ سنة عند بقية الطوائف17". 


ش ولكن نا يج في الواقع هو تيل معراية لعاخير الزواج "في عتلقة اللندان 
0 ل أن سن زواج المرأة في الشرق العربي 0 


(40) الشرق الأوسط : 7/7/9١18‏ 19910. 
)51١(‏ «رلمصوطعآ صل تعدده]7 لعتعة1 01 كتنهاك أموعآ عط1» ,طعل 2 طعطد صسبحاكي1 وتصةآ 
.بط ,(1998) 30 .701 ردعاليااى ادمط ءل[ه0 41[ زه أمعلامل أمارموةام عع اتا 


ويف 


صيدا وطرابلس أن معدل سن الزواج في حالة الرجل قد تراوح خلال 40 سنة 
)١950 19470 (‏ بين 78 و37 فيما تراوح في حالة المرأة خلال المدة نفسها بين 
١/‏ و١”‏ سنة. ويجدر بنا أن نلحظ ان معدل سن الزواج قد ارتفع بشكل ملحوظ 
عند المرأة من دون ان يتغير كثيراً عند الرجل بين العشرينيات والستينيات. ومثالا على 
ذلك ان التفاوت في العمر بين الزوج والزوجة في صيدا بلغ حوالى ١4‏ سنة في 
العشرينيات وتدنى الى 4 سنوات في مطلع الستينيات. وتفيد الاحصاءات الرسمية في 
لبنان أن نسبة العزوبية عند الذكور من الفئات العمرية بين ٠١‏ و5١‏ سنة بلغت حوالى 
6 بلمائة وعند الاناث 7١‏ بالماثة . 


وتدل احصائية الديوان التونسي للأسرة أن معدل سن الزواج عام ١177‏ كان 
٠‏ عاماً بالنسبة للفتاة» و٠5‏ عاماً بالنسبة للشاب. وارتفع هذا المعدل عام 1985 الى 
3 للفتاة وما يزيد على 57/8 عاماً للشباب. وقد أصبح متوسط سن الزواج في تونس 
يشر يتراوح بين 71 للفتاة و١7‏ عاماً للشاب. 


وورد فى أعداد صحيفة الشرق الأوسط المذكورة أن هناك ميلاً فى عدد من 
الناذة العوتة فقا سورنة لد الشداتب م الدعون والاناف ٠‏ وشافة من الفدة 
العمرية ١5‏ 75 الى التأخر في الزواج» وبدت هذه الظاهرة خاصة في العقد الأخير 
من القرن العشرين رغبة في اكمال تعليمهم الثانوي والجامعي. وتظهر الاحصاءات 
الرسمية في سورية أن الفتيات من الحاصلات على مؤهل الدراسة الابتدائية تزوجن في 
سن تقل عن العشرين عاماء فى حين ان نسبة المتزوجات من حملة الشهادات الاعدادية 
والثانوية في هذا العمر لم تتجاوز ٠٠‏ بالمائة منهن. أما الخريجات الجامعيات اللواتي 
تزوجن دون العشرين» فلم تتجاوز نسبتهن 8 بالمائة . وقد ارتفع متوسط عمر زواج 
الاناث في سورية من 18 الى ٠١‏ عاماً. 


وقد دلت النتائج التي توضل اليها صفوح الأخرس في دراسته المذكورة حول 
العائلة الدمشقية ان متوسط عمر الأزواج في العينة بلغ 44 سنة فيما بلغ متوسط عمر 
الزروجات حوالى /7” سنة. ويختلف التقاوت كي العمور بين الروج والروجة باختللاف 
الأجيال أو بحسب العمرء فكان كبيراً بين الأزواج الذين تراوحت أعمارهم بين 
٠‏ و54 سنةء إذ ان 45 بالمئة من زوجاتهم تراوحت أعمارهن بين 5١٠‏ و2504 
و58 بالمائة منهن تراوحت أعمارهن بين 5٠‏ و54 سنئةء و١١‏ بلمائة كانت أعمارهن 
أقل من 1٠‏ سنة. أما الازداج سوم ل د 
أعمار 4٠‏ بالمئة من زوجاتهم أقل من 40 سنة. وفي حالة الأزواج الذين تراوحت 
أعمارهم بين 7١‏ و74 سنةء اتبين أن نصف زوجاتهم كانت أعمارهن تتراوح بين 
6 و56 سنة . وقد لخص الأخرس ذلك بقوله : اله كلما انخفضت أعمار الأزواج خفت 
الفروق بينهم وبين زوجاتهم ؛ وهذا يعطي مؤث شراً الى اتجاه التوافق بين أعمار الأزواج 
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والزوجات في المستقبل القريب)'""'. 


ويستدل بو علي ياسين على أزمة الزواج في سورية من ارتفاع سن الزواج» 
مستعيناً باحصاءات تشير الى ان الشباب من الذكور والاناث قد اصبحوا يميلون الى 
التأخر في الزواج» وخاصة في أوساط المتعلمين والمتعلمات. وبين الإحصاءات التي 
أوردها ان نسبة المتزوجات بين النساء اللواتي يقل عمرهن عن عشرين سنة بلغ 
8 بلماتة للأميات» و88 بالمائة للملمات بالقراءة» و5 بالمائة من اللواتي يحملن 
شهادة ابتدائية»ء و77 بالماكة من اللواتي يحملن شهادة اعداديةء و١٠‏ بلمائة من اللواتي 
يحملن شهادة ثانويةء و" بالمائة من اللواي دخلن الجامعة" . 


كل هذا يظهر تطوراً عما كان عليه الوضع في منتصف القرن. في ذلك الوقت 
وجد شاكر سليم ان السن الاعتيادية للزواج في الجبايش هو 7٠١‏ 77 سنة للشباب 
و4١ ١١‏ للشابات. وفي بعض الحالات كانت تُرْوَّجٍ الفتاة في الاهوار العراقية قبل 
بلوغهاء خاصة في حالة زواج البدل او الصدق» فيشترط والد الفتاة الا يواقع الزوج 
زوجته حتى تبلغ . وما كان يحدث ان ينذر طفلان أحدهما للآخر على ان يتزوجا في 
المستقبل» ويتم النذر هذا في السن المبكر بقراءة فاتحة العباس» وهي سورة الفاتحة من 
القرآن ولكنها تقرن باسم الإمام العباس بسبب الاعتقاد المنتشر بين سكان الأهوار أنه 
هو القيّم على تنفيذ هذا النذر وانه شديد العقاب!؟" , 


ويمثل الاتجاه الحالي تطوراً ايجابياً للا نعرفه في التراث الشعبي التقليدي من 
أقاصيص ووقائع حول مآسي التفاوت الكبير في العمر بين الزوج والزوجة. تشير 
فاطمة المرنيسي في كتابها ما بعد الحجاب الى ان الفتيان في المغرب كثيراً ما يخسرون 
صديقاتهن إذ يتزوجن مضطرات برجال متقدمين في العمر. وتفضح أساطير وحكايات 
شعبية عديدة في الجزيرة العربية سعة انتشار ظاهرة وجود «صاحب» او ١«صويحب»‏ 
لدى النساء الصغيرات المتزوجات من رجال متقدمين في العمرء ورغم ما يقال حول 
تعرضهن في كثير من الحالات لعقوبات صارمة في حال انفضاح أمرهد'* 

ولكن ما نعتبره تطوراً ايجابياً قد يحمل فى نفسه جوانب سلبية» فتقول لنا 
دراسات سعودية وخليجية إن التطورات الحديثة في مظاهر الزواج تدفع بالكثير من 


(97) الأخرس» تركيب العائلة العربية ووظائفها: دراسة ميدانية لواقع العائلة في سورية. 
ص 14١‏ 5مل. 

(95) ياسين» أزمة الزواج في سوريةء ص .١19‏ 

(:4) سليم» الجبايش: دراسة انثروبولوجية لقرية في أهوار العراق» ص .١٠١54‏ 

(95) عبد الكريم الجهيمان» من أساطيرنا الشعبية في قلب جزيرة العرب. 4 ج (بيروت: دار 
الثقافة .)١9594 - ١9517‏ 


يه 


الشباب الى تأخر زواجهمء وبين هذه المظاهر «مبالغة في المهورء وإسراف في 
احتفالاات الزواج» ومبالغات في ما ينفق على بيت الزوجية ود وكثر من الشباب 
يترددون في الزواج من الأسر التي تفوق أسرهم في القوة الاجتماعية والثروة خوفاً 
من عدم قدرتهم على جاراة أسرة الفتاة ا 


- تعدد الزوجات 


أباح الإسلام للرجل حق الزواج بأربع نساء شرط العدل بينهن والقدرة على 
الانفاق. وقد فسّر الفقهاء العدل بين الزوجات بالعدل المادي (اي المساواة بينهن فى 
القسمة والنفقة وغير ذلك من الأمور المادية) وليس بالمحبة» فهذا أمر تستحيل معرفته 
واختلف المفسرون حول مسألة اشتراط الإسلام ان يكون تعدد الزوجات محدداً بمثنى 
وثلاث ورباع فحسب, مع الاحتفاظ بنظام التسري بعد ان كان مباحا بين العرب قبل 
الإسلام يمارسونه من دون تحديد. ثم هناك اختلاف في تفسير تعبير «مثنى وثلاث 
ورباع»» فزعم البعض ان الإسلام أباح التعدد بغير حصرء بحجة ان هذا التعبير ورد 
على سبيل المثال لا على سبيل الحصر. ومن هنا ان البعض زعم ان العدد المباح هو 
تسعة وذلك بتفسير العبارة على انها تقصد (5+”5+7 >4)., بل ان احدهم زعم أن 
العدد الجائز من النساء هو ثماني عشرة زوجة لأن العبارة تعني في رأيه اثنين اثنين 
وثلاث ثلاث واربع أربع (3+7 و8+ و4 +ع -308. 000 


4 اختلفت والفلي ات» فإن تعدد الزوجات مخدود جداً بين اتلد ويكاد 
عاملة الى ]رار اولاداً فن الروجة الأيل. 5 غالة شاتيلا في دراسة له في 
أكثر من زوجة واحدة» وان هذه الظاهرة هى أكثر 0 الريف منها في 
المدينة”*"2. أما في السبعينيات فقد تبين من دراسة صفوح الأخرس أن ؟ بالمائة فقط 
من المتزوجين في دمشق كانوا يجمعون بين أكثر من زوجة واحدة. أما بالنسبة 
للمعدلات العامة في البلدان العربية في الربع الثالث من القرن العشرين» فقد ذكرت 


(47) ابراهيم العبيدي وعبد الله الخليفة؛ «بعض المحددات الأسرية والاجتماعية لتأخر زواج 
الفتيات: دراسة ميدانية»» مجلة العلوم الاجتماعية؛ السنة .٠١‏ العددان ١‏ 5 (ربيع - صيف )2 
ص .١١‏ 
(40) عيد الناصر توفيق العطارء تعذد الزوجات (جدة: دار الشروق؛ دمشق؛ بيروت: مؤسسة 
الرسالة.» .)١91/5‏ ص 3555 .١7312-‏ 
(94) كما وردت في: بأكمط طوعل ما جز ومععانوط راتجبهطظ ودتعوده 0 ,طقاما لمع معطامعط 
182 .م 
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الدراسات والاحصاءات أن هذه النسنة تدنت عن 5 بالمائة من المتزوجين المسلمين فوخ 
لبنان» وبلغت حوالى ؛ بالمئة في سورية» و8 بلماكة في الأردن» و5,؛ بلمائة في اليمن. 


وعلى صعيد القوانين الرسمية المتبعة في البلدان العربية » فإن بعضها يأخذ بتعدد 
الزوجات في نطاق الأحكام الدينية (السعودية والكويت والامارات واليمن والسودان 
وليبيا والجزائر والأردن ولبنان ومصر)ء وبعضها يقيّد تعدد الزوجات بقيود محدودة 
نهنا شرظ' الغدل بنيق. الروتجاف (المترس) وشبرظ القدرة عل الأنناق (سورية 
والعراق)» وبعضها حاول حتى تحريمه (تونس » 5). 


ومهما كانت النسبة ضئيلة أو طبيعة التقييد» فقد جرى نقاش حاد حول مسألة 
تعدد الزوجات فأصبح له خصومه ومناصروه. يرى خصومه ان تحريمه جزء لا يتجزأ 
من قضية تحرير المرأة وانه ينتقص من كرامتها وحقوقها الإنسانية. واعتبره قاسم أمين 
نظاماً بدائياً» كما اعتبر محمد عبده أنه يشكل ضرراً على الإسلام وتهديداً للأسرة» 


الافمفسلة تعدد الزوجات تنتقل من الأفراد الى البيوت ومن البيوت الى الأمة له فهى 
نُضري بينهم العداوة والبغضاء ... فيدب الفساد في العائلة كلها»""' . 


غير أن لتعدد الزوجات أنصاره ومسوغيه؛ ومنهم عباس محمود العقاد الذي قال 
انه لإحدى وسائل تحرير المرأة التى تأخذ بيدها من حياة فيها الكابة والمهانة او 
الإعاال إل ضيياة و وعكية كر ويدوا توق عام لد قبي قيض كلانه بالعوة و الطهارة 
والشرف»”' ''2. ويبرر عبد الناصر توفيق العطار في السعودية نظام تعدد الزوجات 
بقوله: «ان سنة الله في الكون ... جعلت المرأة لا يصلح لها نظام تعدد الأزواج 
بيئما يصلح للرجل نظام تعدد الزوجاتء. ذلك أمر واضح من وجود رحم للمرأة 
... بينما لم يكن للرجل مثل ذلك الرحم ... وبالتالي تعارضت طبيعة المرأة مع 
نظام تعدد الأزواج؛ خشية ان يأتي الجنين من دماء متفرقة فيتعذر تحديد المسؤول عنه 
اجتماعياً وقانونياً»2'”77. وسوّغ محمد كرد علي  1475(‏ 19401) نظام تعدد الزوجات 

سه الحجاب بالاستناد الى حجج منها أنه معروف بين غير المسلمين. واحتمال 

عقم المرأة» وغياب الزوج عن البيت لوقت طويل» والحروب التي تقذّل من نسبة 
رد فقرل الجا ديا 0 3 


وفى مطلم الثمانيئيات أعد الشيخ صب حي الصالح دراسة لمعهد الدراسات 


(99) عمارة» الإسلام والمرأة في رأي الإمام محمد عبده» ص 1١5١‏ 1531. 

.84 العقادء المرأة في القرآن» ص‎ 0٠٠١ 

١4 العطارء تعدد الؤوجات» ص‎ )٠١١( 

(؟١٠)‏ محمد كرد علي» الإسلام والحضارة الغربية. ط ” (القاهرة: لجحنة التأليف والترجمة والنشر» 
4 ص 2١‏ - 14. 


ينف 


النسائية في العالم العربي (كلية بيروت الجامعية) ردّد فيها التسويغات نفسهاء موضحاً 
أن من حق المرأة ان تشترط على زوجها الا يتزوج عليها فتكون عصمتها بيدهاءٍ 
وتستطيع «رفض التعدد او القبول به» في حين لا تملك أختها الغربية الا بارا 
واحداً: هو رفض التعدد مهما تكن أسبابه ودواعيه». ويضيف ان هناك ضرورات 
اجتماعية منها «انتشار الإسلام بفضل التكائر العددي»؛: وضرورات شخصية منها «ان 
تكون زوجته مصابة بمرض مزمن». وخشيته من «الوقوع في الفحشاء. فيسلك 
الطريق 0 ويتزوج زوجة شرعيةك. وأن اتكون الزوجة عقيماً. والزوج يحب 
الذرية)9١0)‏ . وهو لا بخطر في باله وهو يردّد هذه الأمور ان الزوج يمكن ان يكون 
مصاباً بمرض مزمن وان يكون عقيماً. وان الزوجة قد تحب الذرية وانها تخشى من 
الوقوع في الفحشاء. وحين يصور ان للمرأة الخيار في رفض التعدّد او القبول به 
ينسى أنها لا تملك ما يمتلكه الرجل من حقوق ويتجاهل الأمور والأوضاع والضغوط 
الاجتماعية والعائلية التي تُفرض على المرأة وتضطرها لسلوك ما أعدّ لها مسبقا. 

بكلام آخرء يبدو أن الشيخ صبحي الصالح لم يتساءل اذا كان يحق للمرأة تعدد 
الأزواج حين تنشأ عندها ضرورات اجتماعية وشخصية؛ كي يكون منسجماً مع 
نفسه . ولو فعل ذلك لرفض كلا من نظام تعدد الزوجات وتعدد الأزواج على انهما 
يتتقصان من كرامة الآخر رجلاً كان أو امرأة. 


وبقي مثل هذا الكلام يتكرّر حتى العقد الأخير من القرن العشرين» فكتب 
عبد الله ايان فا صرحي الرياضن مقالة بعنوان «لا تدفعي زوجك الى 0 
عليك» قال فيها: «وهل هناك امرأة تدفع زوجها الى الزواج عليها؟ الجواب: 
وح كاك درط سير م ا در الشوبافد يا درسي مناه 
اهمال المرأة لزوجها هو السبب الأول الذي يدعو الرجل في انحاء العالم الى البحث 
عن زوجة اخرى ... فإن همه في الليل والنهار هو الزواج عليها لتأديبها والانتقام 
نهاء ولعلة عمد عت الأحزئ ها حقق ذاه و شمر بهي 


ويتكلم رجل آخر يتعابير الاعلانات التجارية في مجلة اليمامة ٠‏ فيقول «تزوج 
والحلة واحض عل الغائية عانا: + إن كيرا مو الأسز لدانا غدة من البثات؛ 
والعنوسة خطر يداهمهن ويحد من مصيرهن. فلو أخذ أرباب تلك الأسر هذا الاقتراح 
لساهم ذلك في تَسُجِيع الأخوين أو الصديقين بالتروج من أختين أو صديقتين وسوف 
يساهم ذلك في زيادة الزيجات واضمحلال العنوسة)””©2. 


.451- 5١ الصالح. المرأة في الإسلام» ص‎ )٠١7( 
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أما ما يعنى تعدد الزوجات للمرأة والبنين والبنات» فهذا أمر نادراً ما يفكر به 
الرجل. كتبت سيدة يمنية قصة ‏ سيرة ذاتية عن حدث عادي في حياة الرجال ومفعم 
بالألم لها ولأمهاء وهو زواج أبيها من امرأة ثانية. تقول إنها أمضت كل سنوات 
حياتها تحاول ان تبعد هذا الحدث عن ذاكرتها. إنه حدث كان وما زال يقتحم حياتمها 
ويفرض وجوده ويعيدها الى ذلك اليوم حين كانت بين الرابعة والخامسة من عمرها. 
وهى حين تريد ان تكتب عن هذا الحدث تجد نفسها تبدأ بطلب العفو من والدها 
لأنبا تحمله وحده ما تعانيه من قسوة العداوات بين «الضرات» ونظام تعدد الزوجات 
والثمن الذي تدفعه المرأة من إهانات لكرامتها إشباعا لنزوات الرجل. تصف آلامها 
(وآلام أمها التي كانت حاملاً في شهرها التاسع) وسط احتفالات بزواج ابيها من 
امرأة ثانية» فنتعرف بعمق الى تلك الوحشة الروحية داخل صخب أفراح الرجال. 
تحتمي الطفلة بأمهاء وتحتمي الأم الخائفة من ضياع مكانتها بطفلتها من والدها 
العملاق المحاط بالمسلحين من أتباعه. وإمعاناً في تعميق الجرح. كانت العادة المهيئة 
توجب على الزوجة الأولى أن تقف عند مدخل المنزل لتستقبل الزوجة الجديدة» وإن لم 
تفعل تحسب قليلة الأصل. وكان على هذه الزوجة أن تختفى» فقد وضعت مولودها 
عند وصول عروسة زوجهاء وكادت أن تموت في اللحظة التي انطلق صوت المولود 
الجديد. 


 "‏ غياب الزواج المدني 
إن الزواج المدني زواج يتم وفقاً لشرعية مدنية تطبق من دون تمييز بين جميع 
المواطنين مهما كانت خلفياتهم وانتماءاتهم» وتُعدّل تجاوباً مع تطورات المجتمع 


واتجاهات التفكير العام. أما الزواج في مختلف البلدان العربية فهو زواج ديني يخضع 
لطقوس واجراءات ومبادىء دينية من قبل رجال الدين» ويتصف بماا يل: 

أ لا يملك طالب الزواج حق الاختيار بين الزواج الديني والزواج المدني» 
بينما يحق له ذلك فى المجتمعات العلمانية . 

ب ان قوانين الاحوال الشخصية (زواج وطلاق وبئوة وولاية أبوية ووصاية 
وإرث) تختلف في البلدان العربية تبعا لاختلاف المذاهب والطوائف الدينية» وليس من 
قوانين عامة تسنها السلطة المدنية وتطبق بالتساوي على جميع المواطنين. ويكتسب هذا 
الأمر أهمية خاصة في البلدان المتعددة الطوائف والمذاهب والأديان. 

ج - ان قوانين الاحوال الشخصية الدينية نادراً ما تتغير بتغير الازمنة والاحوال 
والاوضاع العامة» فهي تُفهم على أنها مقدسة ومصدرها الله لا المجتمع والشعب. إنها 
تستند الى مبادىء مطلقة أزلية ولا تخضع لتغير الواقع الاجتماعي بقدر ما تخضع هذا 
الواقع لشيئتها الذاتية . 

د يجمع رجال الدين من مختلف الطوائف والأديان بدرجات مختلفة على محاربة 
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الزواج المدني» لأنه يحد من سلطتهم وليس فقط لأسباب مبدئية. فيما يتخوف رجال 
الدين المسيحيون من أن الزواج المدني قد يحلل الطلاق ويسمح بالزواج خارج الطائفة» 
يتتخوف رجال الدين المسلمون من أن يساوي التشريع لذن حو ائراء بالطلاق بحق 
الرجل » وان يمنع تعدد الزوجات» وان يسمح بزواج المسلمة من غ غير المسلم. 

ه - تتخوف المراجع الأسزية التقليدية من الزواج المدني لأنه قد يفقدهم 
سيطرتهم على أبنائهم وبناتهمء فقد تمكنوا حتى الآن من توظيف اللمبادىء الدينية المطلقة 
وتفسيرها في خدمة مصا حهم وسلطويتهم» وليس من الأكيد أنه سيكون بإمكانهم ل 
يفعلوا الشيء ذاته في ظل المبادىء المدنية المتطورة بتطور الواقع الاجتماعي. 

وفي ظل غياب الزواج المدني » يكثر النقاش حول مشاريع عقود زواج جديدة لا 
تتعارض مع الشرائع الدينية» وذلك لحماية حقوق الزوجة. من ذلك عفد رواج جديد 
في مصر كان قد قدمه المركز القومي لرعاية الطفولة والأمومة. وقد أثار المشروع دلا 
واسعاً ببنوده العشرة هدوهى 0 كر 

للف الروساة السن القانوني للزواج. 

؟ ‏ التزام الزوج والزوجة بحسن المعاملة والمعاشرة والتعاون في العمل ورعاية 
شؤون الأسرة والمنزل وتربية الأولاد. 

“ - يلتزم الزوج بعدم الزواج من أخرى من دون علم الزوجة وأخذ موافقتها. 

حق الزوجة في التعليم والعمل خارج المنزل. 

ه ‏ حق الزوج او الزوجة في العمل خارج مصر لفترة لا تزيد على ثلاث 

سنوات والتزام الطرف الآخر بالموافقة على مراعاة مصلحة الأبناء. 
- حق الزوجة في تطليق نفسها وبخاصة اذا تزوج الزوج من دون علمهاء 
أساء معاملتها أو معاملة ابنائها او تعذر دوام العشرة بينهما. 

* - التزام الزوج بالإنفاق على زوجته وأسرته بما يتفق ومتوسط معيشة الزوجة 
وقت الزواج. 
الزوجية اذا مضى على الزواج ١5‏ عاما. 
حقها في النفقة ومؤخر الصداق. 


1 - شروط أخرى . 


.)١19960 آب/ أغسطس‎ ١5( كما وردت فى مجلة: الوسط‎ )2١5( 
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وقد أثار الإعلان عن هذا الملشروع جدلاً واسفاة وكما ورد في صحيفة 
الحياة 2١"‏ حرص أنصار المشروع على التأكيد أن الوثيقة الجديدة تضمن حقوق 
الطرفين بقدر متساو ولا تمس الشريعة ولا تتعارض مع الدستور. ووافق على المشروع 
مفتي الديار المصرية»؛ غير أن شيخ الأزهر أعلن عدم موافقته» وقال: (إن هذه 
الأفكار هذامة ومضللة في المجتمع» وإنها من القضايا المستوردة والتي تثار لإحداث 
الخلاف والنزاعات في مجتمعناء لتصرفنا عن مهمتنا الحقيقية وعن التفكير في مستقبلنا 
ومكانتنا في العالم». - ١‏ 

حدث مثل هذا الأمر أيضأً في المغرب حيث جرت محاولة لتعديل مدونة 
الأحوال الشخصية. باعتبار ان النص السابق في هذه المدونة يبالغ بالتقيد بالاراء 
الفقهية التي " تعد تتلاءم مع الوضع الاجتماعي المعيشي . هنا أيضاً تمت معارضة 
التعديل بحجة أنه (دعوة مقئّعة للطعن في الإسلام بتجاوز المدونة وتغيير الأحكام 
الشرعية ... تارة من منطلق مسايرة الموائيق الدولية ... التي تدعو الى محو كل 
أشكال لير المرأة والرجل الذي تكرسه المدونة» وتارة أخرى من منطلق مسايرة 
الواقع)/*" . 

هذه هي بعض أنماط ا في المجتمع العربي المعاصرء وقد اتضح من 
عرضنا لها انها -خاضعة لسلطوية الأهل والثقافة الذكورية والمؤسسة الطائفية ا 
يمكن استنتاجه في ما يتعلق بأنماط الطلاق التي نتناولها في ما يلٍ. 


7'- أتماط الطلاق 
تتنوع الأعراف والشرائع المتعلقة بالطلاق بتنوع الطوائف ضمن المجتمع العربي. 


ففيما يسهل الطلاق عند بعض الطوائف». يكون مستحيلاً عند بعض الطوائف 
الأخرى. وهو كذلكء لأن الطلاق (كما هو الحال بالنسبة للزواج) شأن ديني لا 
يعكس التطورات الاجتماعية وليس شأناً مدنياً. 

كان الطلاق شائعاً قبل الإسلام في شبه الجزيرة العربية. وكما كان الرجل 
يستطيع أن يطلق زوجته متى شاء عند بعض القبائل» كان بإمكان الزوجة ان تطلق 
زوجها ا رست ل الأخرى . اك أبو 6 الأصفهان أن 
17 الى 5 0 


.159946 /9 /8 الحياق‎ )٠١0( 
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اعتبر الإسلام الطلاق بحسب الحديث النبوي «أبغض الحلال الى الله؛» وجعله 
على نوعين أساسيين هما الطلاق الرجعى والطلاق البائن. فى حالة الطلاق الرجعىء 
سكن الجردة عند وتنيارةة الحياة الرويسة قبل القفاء 'فترة العلة مق دون ارة حا 
لاجراء عقد ومهر جديدين. وإذا انقضت فترة العدة من دون عودة عن إلطلاق يصبح 
بائناً لا تصلح العودة عنه الا بعقد ومهر جديدين. ويكون الطلاق بائناً بينونة كبرى 
عندما يطلق الزوج زوجته ثلاث مرات فتصبح محرمة عليه؛ ولا تمكن العودة عنه إلا 
اذا تزوجت زوجاً آخر وتم الطلاق منه. 

ويبقى أن نشير إلى أن الطلاق لا يزال في المجتمع العربي المعاصر امتيازاً للرجل 
على حساب المرأة. ففيما يستطيع الزوج أن يطلّق زوجته بسهولة» ومتى أراد» ليس 
بإمكان الزوجة أن تحصل على الطلاق رغم ارادة زوجها سوى با مثول امام القاضي 
الذي قد يوافق على طلبها بالتفريق فى الحالات القصوى من سوء المعاملة والتقصير 
المادي. ورغم تحفظ محمد عبده حول مساوىء الطلاقء إلا أنه قال: «ان مشروعية 


برك التساء الببية بالأمر المستيكر .. ٠‏ وإنما يباح إذا رأى الرجل أن رجوع المرأة 
اي 00 عليه » فيو صى روج بأن يبدأ بالوعظ (فإن لم يفد فليهجر. فإذا لم 
يفد قل دم 


اب انمه اللجوء الى الضرب» يستطيع أيضاً أن يستفيد من نظام 
المخالعة الذي بموجبه يسيء الرجل معاملة زوجته كي تفتدي نفسها بالتخلي عن المهر 
شرط أن يطلقها. وبين الوسائل التي قد يستعملها الرجل لدفع الزوجة الى اللجوء الى 
المخالعة الظهار (وهي ان يقول الزوج لزوجته انت علي كظهر أمي» فتحرم عليه في 
المعاشرة الجنسية)» والايلاء (وهو ان يحلف الزوج ألا يقرب زوجته ويمتنع عن 
معاشرتها)» والاحتباس (اي عدم مغادرة البيت إلا بإذن الزوج). واذا خرجت الزوجة 
عن طاعة زوجهاء اي نشزت» يصبح من حقه الامتناع عن تأمين النفقة. 

ولقد تبين من دراسة بروثرو ودياب لسجلات المحاكم الشرعية في صيدا 
وطرابلس أن المخالعة هي الطريق الغالبة في فسخ الزواج منذ مطلع الربع الثاني للقرن 
العشرين. دلت هذه السجلات ان فسخ الزواج بحسب المخالعة قد تم فعلا بنسبة مئوية 
تراوحت بين 08 بالمائة ولا بالمائة فى صيدا وبين 50 بالمائة و87 بالمائة فى طرابلس 
(بين .)١430 - 197٠‏ ورغم الضوابط والتوصيات» لا يزال معدل الطلاق مرتفعاً في 
البلدان العربية وبخاصة في المدن. لقد تراوح معدل الطلاق خلال ١97172 ١9804‏ بين 
5 و50١٠‏ من كل ألف زيجة في سورية (مقابل ما بين ١7١‏ و7١٠7‏ في مدينة دمشق). 
كذلك تراوح بين ١١9‏ و554١‏ في الأردن (مقابل ١77‏ و77 في عمان). 
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وتفاقمت معدلات الطلاق فى الكويت فى العقدين الأخيرين من القرن» 
وبخاصة المطلقات من عمر 70 سنة وأقل» إذ وصل عدد المطلقات الصغيرات في 
الفترة ١997 ١944‏ الى ثلاثة آلاف حالة سنوياً» وشكلت نسبة المطلقات الصغيرات 
"؛ بلمئة من مجموع حالات الطلاق بين 198٠‏ و1119410, 
في عام ١145‏ انتهى "١‏ بالمائة منها (اي )١1867‏ بالطلاق. 


وقد تمت 5٠0١‏ زيجة 


وئى الملكة التنريية المعردية التقعت نلبية المتاكق فى السيساات 6 حي أن 
حمس الزيجات التي تمت فيها انتهت الى الطلاق بحسب احصاءات وزارة العدل لعام 
٠17‏ هء ولكنها تراوحت من منطقة الى اخرى» إذ ان حوالى 5١‏ بالمائة من الزيجات 
انتهت بالطلاق فى المنطقة الشرقية؛ و6" بالمائة فى تبوك» و” بالمائة فى وادي 
الدواسرء ز1؟ لمانة في الزيان» :و7 بالماثة قن المدينة بالمتوزة211 ١‏ 

وأهم من الأرقام تلك الأزمات الاجتماعية والنفسية التي يسببها تزايد الطلاق. 
وقد قامت في الكويت مؤسسة خاصة تعنى بتهيئة المتزوجين للطلاق» إما لتجنبه أو 
معرفة كيف التعامل معه لدى حدوثه. ثم إن هناك في المملكة العربية السعودية حالة 
«المعلّقات» بسبب الهجر حيث لا زواج ولا طلاق. وقد أعطت مجلة اليمامة )'١”‏ 
نماذج مؤسفة عدة تظهر منها المعاناة التي تعيشها الكثير من النساء. وقد يكون من 
وراء التعليق دفع الزوجة للتنازل عن حقوقهاء وطمع الزوج بمالها إما بالصداق الذي 
دفعه لها أو بالتنازل عن المؤجلء والتعنت بالرأي. 


ومهما يكن» فالطلاق يؤدي الى تصدع الأسرة وحصول الكره والنفور وتزعزع 
الثقة» كما أنه يسبب للبنين والبنات» وبخاصة في الصغرء صدمة عاطفية قوية ذات 


آثار سلبية دائمة. هذا ما يتعلق بظواهر الطلاق وأسبابه» أما النتائج فتظل غامضة في 
المجتمع العربي بسبب غياب الدراسات الميدانية والمتعمقة. ماذا تفقد المرأة بالطلاق؟ 
كيف يكون شأنها عند أهلها وفي المجتمع؟ ما هي الأزمات النفسية والمادية التي 
تعانيها؟ هذه قلة من أسئلة لا تزال من دون أجوبة منهجية. 


تشير وسائل الإعلام بين فترة وأخرى الى بعض مضاعفات الطلاق بالنسبة 
للأفراد والأسر والمجتمع. من ذلك ان مجلة اليمامة (*''2 سألت عدداً من المتخصصين 
المنتدين عما يؤدي اليه الطلاق من شروخ بين الأسر وفي المجتمع» بالإضافة الى 
الشرخ الكبير بين الزوجين والتأثيرات السلبية على البنين والبنات. وكان هناك شبه 


.19909/7/5١ الشرق الأوسط.‎ )١١١( 
.)ه١51١5 جمادى الأولى‎ ٠١( اليمامة‎ )١1١؟(‎ 
.)ه١15١6 شوال‎ ١5( اليمامة‎ )١١( 
.)ه١518 شوال‎ ٠١( اليمامة‎ )١١5( 


إجماع على ان الطلاق بين الزوجين يتبعه طلاق أكبر بين الأسرء فلا تقتصر آثاره 
السلبية على الزوج ومطلقته بل تتعدى الحدود لتصل الى الأهل والأقارب» فيحدث 
طلاق آخر في الأسرة الكبرى» بل كثيراً ما يكون بعض الأقارب هم السبب في 
حدوث الطلاق» ويتبع ذلك عداءات وضغائن جديدة تتحول الى حرب بعد الطلاق» 
ويكون ضحاياه في الغالب البنين والبنات. 


وما تجدر الاشارة اليه ان سيدات مختصات شاركن فى هذه الندوة» ولكن يبدو 
أن بعضهن يعانين وعياً مزيفاً كثيراً ما يعانيه الضعفاء العاجزون» إذ تقول احداهن: 
«للأسف الشديد ان بعض المطلقات إن لم يكن غالبيتهن تكن عداء لزوجها وأهله 
نتيجة الجهل أو القصور في أمر الطلاق الذي حلله الشارع للرجل بعد عجز الوسائل 
الودية والشرعية لرأب الصدع بينهما .. فلا تتقبل أمر الطلاق بينما المطلوب أن تكون 
أكثر واقعية وترضى بما حدث بالصبرء وأن لا تلقي اللوم كله على زوجها وأسرته». 
وتقول مختصة أخرى «ان على الأسرتين والزوجين الرضا بالقضاء والقدر إذا حصل 
الطلاق ... كل ما يجري على الإنسان في الحياة قبل ان يكون في الأرض هو في 
السماء قدر مكتوب». 


وتجدر الاشارة الى التجربة التونسية الفريدة فى هذا المجال» فقد عمدت توأ بعد 
الاستقلال عام ١407‏ إلى تبئي قانون متقدم نسبياً للأحوال الشخصية. لقد ألغت ذلك 
الطلاق الذي ينهي فيه الرجل الزواج من طرف واحد وبدون تدخل القضاءء وذلك 
باعادة تفسير الشريعة وليس بالتحرر منهاء وإن تحذت التراث المعمول به حتى ذلك 
الوقت. لم يعد من طلاق خارج القضاء ومن دون المرور في مرحلة من النصح 
والمصالحة» كما جرى تأكيد على مبدأ المساواة في الحقوق والواجبات بين الرجل 
والمرأة» فأقر القانون ثلاثة أنواع من الطلاق: طلاق بالتفاهم والقبول المتبادل» وطلاق 
على أساس الخطأء وطلاق بناء على طلب أحد الزوجين. كذلك أجرى القانون 
ديلا فى الشقة 010 


ومهما كان النظامء جديداً او قديماًء فإن مدى احترام حقوق المرأة أكان في 
الطلاق أو الزواج يعتمد الى حد بعيد على مكانة عائلتها وقوتها في المجتمع. 


)١١6(‏ صل بإعزامط عنها5 مغ عوممموعه :عع01070آ وتاووعلا صمنخهة 1ل نامعه» ,لمسصقط0 ومعأمتملخ 
رلتصوط ءا ,رعدم/17 .كلع ,عل اعطععظ عانط/الا عمامعطنه) لصة مط وص[ عممعلط ععطلوظ :ما «رهقاولمن] 
عتقاذ :]ل8 ,لإمقطاذ) لإاعء50 لصهة ععلمعء0 مز ععلع5 لال5ل51 ,مطععوسسوط اهذمات 4 :بوأامط 4ج 

.(1994 رووعوط عززو لا بوعلخ أن بإالورع المل] 
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خاتمة: الأسرة والمؤسسات الاجتماعية الأخرى والمجتمع 

إن شبكة من العلاقات الوثيقة تجمع بين العائلة والدين والطبقة الاجتماعية 
والسياسة في نسيج شديد التعقيد والتشعب» حتى ليستحيل دراسة أية منها بمعزل 
بعضها عن بعض دراسة موضوعية ودقيقة» بل لا بد من النظر في شبكة هذه 
العلاقات في إطار المجتمع ككل وتحليلها في مختلف أوجهها المتكاملة والمتناقضة. وإننا 
نركز هنا على العلاقة بين العائلة والطبقات الاجتماعية» ونكتفى بالاشارة الى بقية 
علاقاتها مع الدين والسياسة» على ان نركّز عليها في الفصلين اللاحقين بمختلف 
جوانبها. 


ليست العائلة نواة للمجتمع فحسب. بل هي في صلب نشوء المؤسسات 
الاجتماعية الأخرى وتطورها. من حيث علاقتها بالنظام الطبقي» أظهرنا أنها تشكل 
وحدة اجتماعية اقتصادية ومن خلالها يرث الأفراد والجماعات انتماءهم الطبقي» كما 
حذلنا أهمية النسب العائلي في عملية التمايز الطبقي. وربما يكون التمييز ضمن العائلة 
بداية لحصول وتسويغ أنواع اشر عفن العمييد بي الجماعات والطيقات المختلفة. 
كذلك تبدأ ظاهرة الفروق الطبقية بالنزوع نحو حصر الإرث في نطاق الأسرة 
وحدهاء وهنا نكتشف علاقة وثيقة لا تنفصم بين الأسرة والطبقة والدين معاً. فقد 
ثبت الإسلام هذا النزوع إذ لا يسمح للشخص ابالتصرف بأكثر من ثلث أمواله 
يوصي بها لغير وارث شرعي بعد وفاته ... وتكون حصص الميراث بحسب شدة 
القرابة من المتوفى ... ولذلكء لا كان الأولاد امتداداً الشخصية الوالد» كانوا أقرب 
الوارثين اليه)”"''2. ومن هنا أن نظام الإرث الذي يعتمده الإسلام يشمل مبادىء عدة 
من بينها ما يليء وإن كان بالإمكان اختراع وسائل تسهّل عدم التقيد بها: 

- ليس للرجل أن يتصرف بماله كيف شاءء فقد سمح له بالتصرف ضمن 
حدود ثلث أمواله. أما الباقى فهو ملك واجب للورثة . 


- ان الميراث اجباري فلا يملك الرجل أن يمنع أحد ورثته من الميراث. 


جعل الإسلام الميراث في دائرة الأسرة لا يتعداهاء وجعل استمرار الأسرة 
عن طريق الذكور أساس التفاضل فى الميراث. 

حدّد نصيب البنت بنصف نصيب الولد الذكرء وجعل نفقتها دائماً على عاتق 
الرجل أبأ وزوجاً وألخ7“'. 


.5١ حطبء تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة» ص‎ )١١5( 
,.1١١- 1١١١ المصدر نفسه. ص‎ )١١0 


ا 


ومن مظاهر العلاقات الوثيقة بين العائلة والطبقات والدين نشوء طبقة خاصة 
من السادة والاشراف وقيام الأسر الحاكمة الارستقراطية كما أوضحنا في الفصل 
السابق. ثم إن الوضع الطبقي يحدد بدوره جوانب عدة من الحياة العائلية بما فيها 
تنوع أنماط الزواج والطلاق ونوعية العلاقات ضمن العائلة» وحتى النتائج الحياتية 
(كالتفاوت في نسبة المرض وأنواعه ووفيات الاطفال التي ترتفع كثيراً بين الطبقات 
الفقيرة بالمقارنة مع الطبقات الوسطى والعليا). وتختلف أنماط التربية والتنشئة في 
العائلة باختلاف الطبقات من حيث مدى التشديد على العقاب الحسدي وممارسة 
الترهيب او الحماية المفرطة . 

وبين الأمثلة على طبيعة العلاقة بين العائلة والنظام الطبقي ما ذكرناه من 
الاختلاف في أنماط الزواج والمهر والطلاق وغيره» بل ان التزاوج بين الطبقات 
محدود (وقد أسهم الإسلام بذلك بإقرار مبدأ الكفء)» والمهر يرتفع بحسب موقع 
العائلات في بنية الهرم الطبقي» والزوجة قوة عمل شبه مجانية خاصة بين الفلاحين. 

وكى يكون تحليلنا دقيقاً لا بد من النظر الى مختلف هذه العلاقات وغيرها فى 
سياق المجتمع ككل . أظهرنا ان العائلة تشكل مؤسسة نواتية يتمحور حولها المجتمع » 
اذ تتصل اتصالاً عضوياً بالمؤسسات الاجتماعية الأخرى وتُّتخذ ركيزة ونموذجاً لقيام 
الجماعات التي يمكن اعتبارها امتداداً للتنظيم الأسري. تقوم العائلة بوظائف أساسية 
تشمل الإنجاب والتنشئة والإعالة المادية والنفسية» وتتوسط بين الأفراد والمجتمع 
مباشرة او من خلال التكوينات الجماعية الأخرى. ويبمنا في ختام هذا الفصل أن 
نتوسّع في وصف بعض جوانب الحياة العائلية من حيث علاقتها بالمجتمع» فنشدّد على 
ثلاث وظائف أساسية فى هذا المجال: 

أ التنشئة الاجتماعية 

تعتبر العائلة تقليدياًء المؤسسة الأولى التي تقوم بمهمة تنشئة الأجيال الطالعة 
وإعدادها للعيش والعمل في المجتمع. تتكوّن شخصية الفرد في العائلة بمساندة 
المؤسسات الأخرى التربوية والدينية» وفي كثير من الاحيان بالتنافس مع مؤسسات 
وانظمة ذات دور مهم في التنشئة» منها وسائل الاعلام ومعاشرة الأجيال المتقاربة في 
العمر والأحزاب او الحركات الاجتماعية والسياسية الأخرى. من خلال هذه الثقافة 
المتكاملة السائدة يُنشىء المجتمع الأفراد على شاكلته وبكل تفرعاته وتناقضاته» فيحمل 
الأفراد قيمه وأخلاقه واهتماماته وانشغالاته بدرجات متفاوتة بحسب مواقعهم 
وانتماءاتهم ومصالحهم ومدى اندماجهم في المؤسسات التقليدية والحديثة. ويظهر جلياً 
ان العائلة قد تفقد بعض طاقاتها على تنشئة الأفراد حين يمر المجتمع في مراحل 
انتقالية وفي حالات التعارض التثقيفي بين العائلة والمؤسسات الأخرى. 

وفي ما يتعلق بأنماط التنشئة في العائلة» فإنها كانت» ولا تزال» تختلف الى حد 


املف 


بعيد من حيث التشديد على استعمال وسائل العقاب الجسدي والقسر والترهيب او 
الاقناع والترغيب. في ظل اللجوء الى الوسائل القسرية» تنشأ نزعات معاكسة كالفردية 
والأنانية والتأكيد على «الأنا» أكثر من التأكيد على «النحن». ونتيجة للمحاولات 
القسرية لسحق الذات وتذويبها في الجماعة وفرض الطاعة والتأكيد على العضوية على 
حساب الفردية» والتقليد على حساب الابداع والاستقلالية» تتكوّن عند الأفراد في 
الخفاء حاجة ماسة مضادة للتأكيد على الذات وهدم غيرها. أن الهيمنة التسلطية في 
العائلة والمؤسسات الأخرى هي بين أهم مصادر النزوع الفردي الاناني والتهديمي» إذ 
تغرب الإنسان وتبعد بينه وبين مؤسساته ومجتمعه. 


ب - التوسط بين الفرد والمجتمع 

تقوم العائلة بدور الوسيط بين الأفراد والمجتمع الكبير» وبهذا تتمكن يحسب 
مدى قوتها من ان تلعب عدة أدوار مهمة» منها ما يتعلق بيمدى المشاركة في الحياة 
العامة» بالإضافة الى أنها تعدّهم كأعضاء فاعلين في المجتمع وتجهزهم بالضمير 
الاجتماعي» وتعينهم من خلال علاقتها بمراكز السلطة والقوى النافذة ا 
الوظائف والتغلب على الصعوبات التي قد تعترضهمء وتحميهم من تقلبات الزمن 
ومن هنا قيام نظام الواسطة الواسع الانتشار في مختلف البلدان العربية» والذي من 
دونه قد يكون من الصعب جداء إن لم يكن من المستحيل. حل الكثير من المشاكل . 


اج - تجسد العائلة فى المجتمع » والمجتمع في العائلة 
إن المجتمع صورة مكبّرة للعائلة» والعائلة صورة مصكَّرة للمجتمعء فكلاههما 


مرآة الآخرء وليس من فروق كبرى بين الثقافة والعلاقات والأدوار التي تسود في كل 
منهما. وما يحدث من تغيرات في أحدهما يؤدي بالضرورة الى نغيرات مشابهة في 
الآخر. ونستدل على التشابه في العلاقات السائدة في العائلة والعلاقات السائدة فَئْ 
المجتمع من أن علاقة الاستاذ بالتلميذ» والعامل بصاحب العمل» والمواطن بالحاكم» 
والمؤمن برجل الدينء تشبه الى حد بعيد علاقة الولد 50 فهى فى مختلف هذه 
الحالات علاقة سلطوية تتحكم بها قيم الطاعة والتخوف والتودد والخضوع. 

ومن هنا أن كلمة «رب» تستعمل فى نطاق العائلة» فنشير الى الأب بكونه «رب 
الأسرة»ء وفى نطاق الدين: ال أن الله ورف الكون».وفى نطاق العمل الى أن 
ضاخين الصلحة :ريه العمل والظلاقاً من تور ناكل تشين إل الله يانه الأب 
اللممارى «وتنادى :رجحل الدين رابنا" او غتيقيا أو سيةناء: كما نادي من هو في موقع 
القوة من هم دونه ب (يا أبنائي» . 

ضمن شبكات العلاقات هذه تتكوّن الظواهر الاجتماعية والإنسانية وتتبدل 
المؤسسات بفعل مواقعها وانتماءاتها أكثر ما تتكوّن وتتبدّل بفعل قوانينها الداخلية 


الخاصة. لذلك يبدأ التغير الشامل بتغيير البنى والمؤسسات الاجتماعية والنظام السائد. 
إن الأسرة تتكوّن في المجتمع فىِ ظلّ ظروف اجتماعية ‏ اقتصادية محددة وتتبدذل يبدل 
الأوضاع السائدة فيه. لذلك اتخذت العائلة في الأزمنة المختلفة أشكالاً متنوعة وحتى 
متناقضة في بعض الخحالات. ان خصائص العائلة العربية في الزمن الحاضر مرتبطة 
بأوضاع اجتماعية ‏ اقتصادية ‏ سياسية معينة وتتبدّل بتبدل هذه الأوضاع . كما أنه 
يصعب فهم العائلة خارج هذا السياق. كذلك يصعب تغيير الجزء من دون تغيير 
الكل. من هنا ان تغيير وضع المرأة لا ينفصل عن عملية التغيير الشاملة. هذا هو 
التحدي الأساسي الذي يواجه المجتمع العربي في هذه المرحلة الانتقالية الحرجة. 

ويبقى التحدي الآخر المتعلّق بدواعي التغيير. إن الجماعات الوسيطة في 
المجتمع العربي من قبلية وعرقية وطائفية هي امتداد للعائلة؛ فتتمثل روحها بروح 
الجماعة التي تغيّب المجتمع كما تغيّب الفرد المستقل المبدع المتفرد. بكلام آخرء 
تتشكّل الجماعات الوسيطة بدءأ من العائلة وتتخذها صورة لنفسها وقاعدة لعصبياتها 
الخاصة ومصدراً لقيمها. ويكون علينا أن نشير الى ضرورة إجراء أبحاث نوعية في 
يحالات مهملة من حياة العائلة كتلك التى تتعلق بشؤون العائلاث التى تنجب البنات 
فقطء أو التي تنجب صبياً وحيداء او التي تحرم من انجاب الأولاد كلياً. ثم يبقى ان 
نبحث فى علاقات الإخوة والأخوات» وعلاقة الزوجة بأهلها وأهل زوجها. هذه 
مسائل لم تنل ما تستحق من اهتمام في العلوم الاجتماعية والنفسية العربية. 

ومن العائلة نتخذ منفذاً إلى الدين فى حياة الناس كسلوك ومواقف وظاهرة 
لخدو غعدة: 1 


(لفصل التاسع 
الدين في المجتمع العربي'*) 


ويل لأمة كثرت فيها طوائفها وقل فيها دينها. 
جبران. 


مقدمة: منهج البحث في علاقة الدين بالمجتمع 


نحلّل الدين» ليس فقهياً او لاهوتياً. بل من منظور علم الاجتماع فنركز 
اهتمامنا على الممارسة السلوكية في الواقع المعيش وما تعتمد عليه من معتقدات 
وتفسيرات للنصوص الدينية من منطلق مواقع الإنسان والجماعات في البنية 
الاجتماعية. ما نسعى اليه هناء بكلام آخرء هو تحليل السلوك الديني في الحياة 
اليومية وما يستند اليه من تفسيرات خاصة للنصوص الدينية فى السياق الاجتماعى 
والتاريخي» ومن منطلق التناقضات والصراعات القائمة داخل المجتمع وفي علاقاته 
بمجتمعات وحضارات أخرى. إننا نتبع » مهذاء منهجاً دينامياً يتعارض مع المنهج 
العن ادي كا الصو يه 7 ات اودا ع يترا ري اك مسي ل 
ال ل تمه لجاى للسر با ل من الراك الاجتماعي في تطوره التاريخي » 
أي في مكان وزمان محدّدين. ولذلك سيعنى هذا الفصل بشكل خاص بتحليل 
العلاقات المتشابكة , بين الدين والمجتمع والطبقات الاجتماعية والأسرة والسياسة. 


(©) أثار فصل خاص من كتابي المجتمع العربي المعاصر )١184(‏ حول «الحياة الدينية: السلوك 
والمواقف» فضول البعض» فاستلٌ أجزاء منه دون وضعها بين أهلة كما تقتضى الأمانة والتقاليد العلمية 
بذلك. 
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ليس الغرض هنا تحليل النصوص ولمعتقدات الدينية المجردة وتوضيحها 
ومناقشتها بحد ذاتهاء كما في منهج علوم الدين والمنهج السكوني الذي يعتبر الدين 
ثابتا خارج التاريخ (فهو منهج مثالي ومعياري لا يميّز بين المثال كما يرد في 
النصوص»ء والواقع كما يتجلى في السلوك» بل يخلط بينهما ويعمّم من أحدهما الى 
الآخر). ينطلق أصحاب المنهج السكوني المثالي من مستشرقين وعلماء دين وإسلاميين 
سياسيين» خصوصا في دراسة المجتمع العربي المعاصرء من فرضيات تعتبر ان الدين 
هو المفتاح الأساسي لفهم الواقع الاجتماعي والسياسي والاقتصاديء» فيتم التركيز على 
النصوص الدينية المجردة» ومنها تكون التعميمات المبسّطة حول السلوك الإنساني 
باعتبار انها تصدق في كل زمان ومكان. ولأنهم ينطلقون من امثال أولأء يصفون 
الواقع على انه انعكاس لا هو مفترض وليس لما هو كائن في ال حياة اليومية. ومن أجل 
توضيح منطلقات المنهج السكوني هذاء نورد هنا بعض الأمثلة الحسية من تعميماته 
المجرّدة . 


فى محاولة لوصف "«البنية الأساسية للحكومة الإسلامية»» يستعين المستشرق 
غوستاف فون غرونباوم بأعمال الماوردي (توفي 1١98‏ م) وابن تيمية (توفي 1378م) 
ليتوصل من دون تمييز بين النصوص والسلوك وبين الإسلام والمسلمين الى عدة 
تعميمات مُبسَطة» منها أن «الإسلام يفرض شروطاً على مجمل حياة المؤمن وأفكاره»» 
فليس هناك «أي شيء مهما كان صغيراً او شخصياً او خاصاً لا يستحق التنظيم من 
قبل إرادة مقدسة». ومن هنا أن المسلم «يحس إحساساً عميقاً بضحالة الإنسان» وعدم 
تأكذه من مصيره» وجبروت السلطة التي لا يمكن التحكم بها. وهو لذلك ربما كان 
أكثر استعداداً من الإنسان الغربي لتقبل الأمر الواقع.. فيقرٌ القانون الإسلامي 
الدستوري حكم المغتصب المنتصر ... ويرضخ المسلم لا يُفرض عليه بدعم من قوة 
جبارة.. ولذلك لم يحذ القانون الإسلامي الدستوري مطلقا من سلطة الحاكم». ثم 
يضيف الى ذلك ان «المسلم جمع دائماً بين القدرة على تقبل عناصر أجنبية مع شيء من 
التردذد في الاعتراف بأصولها الأجنبية»"'". وللتدليل على مثالية منهج غرونباوم غير 
التاريخي» نشير أيضاً إلى تعريفه «الحكومة الإسلامية» من خلال النصوص المجرّدة بدلا 
من الواقع المعيش» فيقول إنها تقوم على الفرضيات الأربع التالية : 


- غاية الإنسان هى خدمة اللهء أي العبادة. 


- العبادة التامة تستلزم وجود أمة منظمة من المؤمنين. 


)١١‏ م ره طاسمء0 فده عملائهلط! 116 ا كنزهككط :15/671 ,ناشطع نادت 1/00 لمنتحصل8 عللوأكناه 


.228 لصة 67-74 ,9 .هم ,(1961 رعاطهل] له وعممدظ عاعهلا بجعاظ8) ممغائكه 17 اممائاين 


٠ 


وجود مثل هذه الأمة يستلزم قيام حكومة. 


الغاية الأساسية للحكومة هى جعل العبادة ممكنة . 


إن مثل هذه «الحكومة الإسلامية» مفهوم نظري بحت» فهي كما حذدها لم 
توجد في أية مرحلة من مراحل التاريخ العربي الإسلامي» وما هي سوى تصوّر ذهني 
يقوم على فرضيات مستمدة من النصوص المجرّدة. وهذا ما يظهر أيضاً من خلال 
ديه عاهره مره لاريم الإسلامي بأنه «تاريخ أمة تسعى لتحقيق مجتمع نسقي 
مرسوم قدسياً)”” . ومن هذا المنطلق يكثر هذا التحليل المعياري السكوني الذي يميل 
الى وصف الأمور بلغة المطلق المقدس وبتعابير تدل على الثبات مثل «دائماً» و«أبداً» 
و«مطلقاً»؛ مما لا يساعد كثيراً على فهم السلوك الديني ة في الواقع اليومي . وهو سلوك 
اابتصل دار علاقات الموة :في المحتي, ٠‏ ولجرد ل الى مثل حيّ» نذكر 
هنا أن تشديد غرونباوم على أن المسلم أكثر استعداداً من الإنسان الغربي «لتقبل الأمر 
الواقم العو اتتاع تكد بن تصرص 0 شاعنا فى تيدر ظاهرة مقاومة المسلمين 
للاستيطان الاستعماري والصهيوني رافضين الأمر الواقع مهما كان العدو قوياً ومهما 
كان ضعفهم آنياً . 


وكي لا يُظن أن المنهج السكوني مقتصر على الاستشراق» يكون من الضروري 
أن نشير إلى بعض ادبيات الفكر الديني العربي في أجزاء الكتاب كافة» وخصوصا في 
الأجزاء التالية من هذا الفصل. تُكثر هذه الأدبيات من الحديث عن «الفطرة البشرية» 
و«الخصائص الإنسانية» كما يقول بهاء مثلاًء سيد قطب الذي يؤكد لنا ان «الإنسان 


فى التصور الإسلامى ‏ هو سيد هذه الأرض» بخلافته فيها عن الله» وكل ما فيها 
مسخر لهء بقدرة الله تعالى»» ويضيف أن «الدين هو منهج الحياة الكلي» الذي تتحرك 
في إطاره. وتنمو بكل الو النشاط الإنساني؛ ومنه العمل والانتاج والسياسية 
والاقتصادء والخلق والسلوك» اا 


ويرى قطب أن في م: منهجه «وحده يتحرر الناس من عبادة بعضهم لبعض يعبادة 
الله وحدهء والتلقي من الله وحده. والخضوع له وحده. ورفض الاقرار بالحاكمية 
لأحد من دون الله»ء ورفض شرعية أي وضع لا يقوم على هذه القاعدة». بل يذهب 
أبعد من ذلك ليؤكد ان هدف الإسلام «هو إقامة مجتمع الإسلام الذي تطبق فيه 


(؟) معنرك امهل هاجه أعمط ء لال ١16‏ ان عوننم طن أماع50 زه ىع أازاوط 116 ,ممعم اه لع مداة 
.119 .م ,(1963 رووعء لإاأأومعءالملآ مماأععصلءط :1ل8 رمماءععمرط) 


(؟) سيد قطب,» الإسلام ومشكلات الحضارة (القاهرة: دار الشروق؛ .)١945‏ ص 75 و799١.‏ 


ليه 


أحكام القرآن تطبيقاً حرفياً. وأول هذه الأحكام ان يكون الحكم نفسه لله وليس لأي 

بشر أو جماعة من البشرء وأن أي حاكم إنسان بل أي مسؤول إنسانء إنما ينازع الله 
لت » بل إن الشعب نفسه لا يملك حكم نفسه. لأن الله هو الذي خلق الشعوب 
وهو الذي يحكمها بنفسه)”؟“. 


إنه منهج لا يرى من ضرورة للتمييز بين الخيالي والتاريخي فلا يتم بأن يقول لنا 
1 كك ينين أن يكرد اشهم ال وزنين لمش ار هون دحل يريا هل حك 
ا الله المجتمع مباشرة أم بواسطة بشر يدعون الإيمان ويفسّرون الدين من منطلق 
1 مصا حهم ومواقعهم الخاصة؟ وكيف يمكن لدعاة الإيمان أن يحكموا البشر من دون 
أن يفرضوا تفسيراتهم على بقية المجتمع؟ وماذا يحدث حين يكون للمسلمين والمسلمات 
1 تفسيرات مختلفة او متناقضة للعقيدة؟ نعرف جيداً أن هناك تطبيقات مغلقة ومنغلقة 
1 للفكر الإسلامي؛ كما أن هناك على العكس دعوات لتأسيس تاريخ منفتح للفكر 
ا الإسلامي على علوم الإنسان والمجتمع » وهذا ما يقول به عدد كبير من المسلمين. 


2 ولا بد هنا من توضيح أن الباحثين الغربيين في الإسلام هم أيضاً لا يشكلون 
١‏ اتجاهاً واحداء بل يتبعون مناهج مختلفة إن لم تكن متناقضة . الل عل للك كر 
0 بالاشارة إلى مثلين يقتربان من المنهج الدينامي الذي يتناول الحياة الدينية في سياقها 
ا الاجتماعي التاريخي. يصف المستشرق الفرنسي جاك بيرك المجتمع العربي على أنه في 
١‏ حالة صراع وتحوؤلء. فالعرب كما يراهم «يكافحون؛ وسط الانقسام. لاستعادة 
وحدتهم مع أنفسهم . . . ومع الأخرين»: وذلك بسبب التناقضات» ومنها ما يحدث 
بين «أبجاد الماضي» ودآلام الحاضر». مثل هذا التناقض وغيره هو «القانون السائد» 
ويمثل واحدة «من أهم السمات العامة التي يتميز بها الشرق العربي» . 


كذلك يرى المستشرق ولفرد كانتول سميث أن كل ما لدى المسلمين هو فى 
حالة تحوّل. حتى لأصبح من المألوف جداً ان يتكلّموا على تغير الأحكام بتغير 
ا الأزمان. من هنا ان الدارس «لا يستطيع أن يفهم دور الإسلام في المجتمع فهماً دقيقاً 
/ قبل أن يعتبر دور المجتمع في الإسلام»؛ وعندما «نتطلع إلى ما وراء الرموز ونبحث 
ْ عن معانيهاء لا بد أن ندرك في التحليل الأخير أن لكل دين عالمي أشكاله بقدر ما 
لديه من المؤمنين. إنها لحقيقة تاريخية ... فالمواد نفسها تعني أشياء مختلفة لأشخاص 


(؛) محمد حافظ دياب» سيد قطب: الخطاب والايديولوجيا (القاهرة: دار الثقافة الجديدة.» 2)١1988‏ 
ص ١١١‏ وك4كء من: سيد قطب» معالم في الطريق» ص 60و5ه. 


(0) بامةبوعاد مدعل برا 4ع أقصهنا ,عسفيظ غجه برممائا17 ج16 «وطوع4 7726 ,عنوععء8 دعناومول 
2 .مم ,(1964 ,قعوعدء2 :علمهلا بعل بوه 320 ععطةظ :مملصمآ) ططز0 زره)اتسمة عزك نإ6 عمم]عيم 
الخد اءاوك 


فت 


متلفين ... لو ع امه مسن ع كد دارا 

اشم ابرع واوا الخر مهما اختلفت كادي 5 أوقدراتمم ابرض 

. لهذا تقتضي معرفة الإسلام» كما تقتضي معرفة أي دين آخرء دراسة 

00 ا وتوجهاته » كما تقتضي فهم ماذا يعني الدين للمؤمنين والمؤمنات في 
ظروف تاريخية محددة» ومن هنا شدة التنوع داخل كل دين. 


وليس المنهج الدينامي الذي نقول به من زاوية علم الاجتماع غريباً عن لفك 
العربي والإسلامي» منذ ابن سينا وابن رشد والفارابي وابن خلدون الى عبد الرحمن 
الكواكبي ولطفي السيد وطه حسين وزكي نجيب محمود ومحمد اركون وغيرهم. 5 
يحلل ابن خلدون الصراع الأساسي في التاريخ العربي والإسلامي بالمصطلحات الدينية 
بل بمفاهيم البداوة والحضارة. وحين تناول الدين» نرى أنه حاول «اثبات النبوة 
بالدليل العقلي»”"". وفي تفسيره حقيقة النبوة» قال متبعاً منهجاً تحوّلياً تكاملياً: «اعلم 
أرشدنا الله واياك ‏ أنا نشاهد هذا العالم بما فيه من مخلوقات كلها على هيئة من 
الترتيب والاحكام وربط الأسباب بالمسببات» واتصال الأكوان بالأكوان واستحالة 
بعض الموجودات الى بعض. لا تنقضى عجائبه فى ذلك ولا تنتهى غاياته. وابدأ من 
ذلك بالعالم الملحسوس»» ذلك أن «الإنسان صاحب الفكر والروية ... اجتمع فيه 
الحس والإدراك»”". ثم إن أفعال البشر كما يراها ابن خلدون ليست مجرد أفعال 
فطرية» بل (إن أفعالهم إنْما تصدر بالفكر والرويّة لا بالطبع»؛ 0 يكون «النوع 
الإنسان ... ولا يتم وجوده وبقاؤه إلا يتعاون أبنائه عل مصالحهه)!" 


إننا نبحث في تعاون العرب عل مصالحهم الحيوية» ولذلك نعتمد المنهج 
الدينامي في تحليل السلوك الديني في المجتمع العربي المعاصرء الأمر الذي يستدعي» 
على عكس ما يستدعيه المنهج السكونيء ألا نكتفي بتحليل النصوص المجرّدة خارج 
سياقها الاجتماعي التاريخي وبحد ذاتها وبمعزل عما تعني للمؤمنين والمؤمنات كل من 
موقعه أو موقعها فى البنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» فنشدّد على المبادىء 
التالية : 


(5) ,(1957 ,لم80 عمامعا/! لعولا بجعل!) برمماكاط ««عومكط عط تداعا بطاتصد العسصممك لعع زرلا 
14-17 .مم 


0 أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» )2 جُ ءا ص 8ل. 

(8) المصدر نفسهء ص ١75‏ /179. 

(9) المصدر نفسه) اج 5. ص .47١‏ 


كش الشيق مواقم المضاضي د اقضادى لبان يتتارضي نيدي التتقيد 
ويتطور بتطور هذا الواقم 


الاجتماعية والمؤسسة الساسة وغيرها» اتصالة 55 وتداخلياً وتفاعلياً فيكون فاعلاً 
منفعاةٌ مؤثراً متأثرأء عير متغيراً في آن مع 


- يقوم الدين بوظائف محددة ويلبّي حاجات ظاهرة وحفية» اوقد تكون توظيفاته 
كما يَفسَر ويعاش ويمارس في الحياة اليومية ‏ ايجابية أو سلبية به. وكثيراً ما تكون 
التأويللات الدينية متنوعة بل متناقضة . 


- كثيراً ما يتحوّل الدين من طاقة روحية ثورية في مرحلة التكون الأولى الى 
مؤسسات ونظم وطبقات وطوائف في المراحل التاريخية التالية. 


تحصل الانقسامات والنزاعات الدينية داخل الدين الواحد وبين الأديان المختلفة 
الاجتماعية ‏ السياسية . 


- قد يُستخدم الدين من قبل الأنظمة السائدة في تثبيت شرعيتها وهيمنتهاء 
من قبل المقوى المعارضة للتحريض وإثارة السخط ضد النظام القائم» او من قبل 
الطبقات والجماعات العاجزة المحرومة اليائسة بحيث تستمد منه العزاء والمصالحة مع 
أوضاعها التي تحيلها الى كائنات ضعيفة معرّضة للاضطهاد والقمع. 


- تنشأ فى الحياة اليومية المعيشة فجوات عميقة بين القول والفعل» والظاهر 
والباطن» والعام والخاص» والرسمي المعلن والشعبي الخفي» فيعمَ الرياء واليأس 
والاضطهاد والشك المتبادل والإحساس بالاغتراب فيكون التفكك الاجتماعي 
والسياسي . 


- ليس بالإمكان استعادة الماضي مهما كان ذلك مستحباًء وذلك لأن القيم 
والأفكار والمعتقدات تنبثق من واقع معين ولا يمكن فرضها من الخارج على واقع 
تخالف للواقع الذي نشأت فيه أصلا من دون تطويرها والتخلي عن بعضها. 


- لا يقتصر اغتراب الإنسان عن المجتمع والمؤسسات والجماعات» بل قد 
يغترب المؤمن في الدين وعنه عندما يصبح عاجزاً تجاه المؤسسة والقوى الدينية 
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النخبوية التى تجرّده من قدراته الابداعية» وتسيطر أو تتعالى عليه وتغتنى على حسابه» 
فيفتققر هو 0 صلب وجوهه الروحى بقدر ما تغتلنى هى مادياً. هذا ما يحدث قاماً 
متنا تدوه الطعرية والتفسيرات او الحظييفات الخرفية فى الماوندات الدينية: 
فتتحول القيم من قوة في خدمة الإنسان الى قوة فوق إرادته وضده. في مثل هذا 
الواقع المغرُب للإنسان» تعجز الحركات الدينية المتشدّدة عن العمل على تجاوز الأوضاع 
القائمة والتحرر منها. 


في تركيزنا على هذه المبادىء والجوانب الدينية وغيرهاء يكون اهتمامنا ليس 
بالنص بحد ذاته ولا بمدى صحته او صوابه» بل بتفسيرات النص وتوظيفاته فى 
الحياة اليومية ومواجهة أزماتها. لذا نركز هنا على السلوك البشري في التعامل مع 
الواقع؛ وفي هذا السياق ندرس الدين وعلاقته بالمجتمع . إذن» سنحاول تحليل الحياة 
الدينية في المجتمع العربي المعاصر من منظور علم اجتماعي ١‏ فلهدف الى دراسة الدين 
في المجتمع والتاريخ وليس خارجهماء على عكس ما يفعل الكثير من الباحثين الذين 
يبدأون بدراسة الدين من خلال النصوص الثالية المجردة بمعزل عن الواقع 
الاجتماعي. مفترضين وجود «عقلية عربية» او حتى «عقل عربي» ثابت عبر الأمكنة 
والأزمنة . 


وفي ضوء منظور علم الاجتماع الديني هذا سنتناول في هذا الفصل الأمور 
التالية» على أن نتناول جوانب أخرى فى الفصول اللاحقة للتأكيد على التفاعل بين 
مختلف المؤسسات والظواهر الاجتماعية؛ والدين هو إحداها: 


أولاً: أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة . 


ثانياً: التمييز بين الدين والطائفة» وبين الدين الرسمى والدين الشعبى 


ثالثاً: البحث فى العلاقات التفاعلية بين الدين والعائلة» والطبقات الاجتماعية» 
والسياسة . 


رابعاً: تحديد وظائف الدين في المجتمع والثقافة السياسية العربية: أدوات 
السيطرة» والتحريض » والمصاحة مع الواقع المرير. 


خامساً: الصراع بين العلمانية والسلطة الدينية. 


سادساً: الدين والتغيير التجاوزي: الاغتراب في الدين. 
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أولاً: أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة 

تشكل مهمة تحديد الدين وتحليل أصوله في المجتمع قضايا مركزية في حقل 
علم الاجتماع الديني والعنوم الاجتماعية والنفسية الأخرى. وليس من مقّاربة واحدة 
في هذه العلوم فيشدد البعض على أصول الدين في المجتمع ودوره في تعزيز وحدة 
الأمة والانتماع. والبعض الآخر على كونه نيوا عن الحاجات الإنسانية للقيم والمبادىء 
الأخلاقية» أو للتغلب والتحرر من القلق والخوف والبؤسء أو لفهم معنى الحياة 
والإجابة عن اسئلة غامضة مميرة للعقل البشري كمسألة نشوء الكون والمخلوقات. او 
عن كل هذه الأمور مجتمعة. وفى تحديد الدين» قد يكون التركيز على الآلهة او القوى 
الخارقة المتفوقة على الإنسان» او على الصراع بين المقدس والمانس والله والشيطان 
ووحدانية الألوهة او تعذدهاء أو على التجارب الذاتية» أو على الوظائف والأدوار 
التي يؤديها الدين في المجتمع وحياة الفرد. 

بسبب ذلك لا يتفق الباحثون الاجتماعيون حول أصول الدين وطبيعة وظائفه 
في المجتمع ونوعية علاقته بالمتن الاجتماعية والاقتصادية والنظام السائد. يؤكد هيغل 
أن الأفكار والمعتقدات» أي البنية الفوقية (بما فيها الأفكار والمعتقدات الدينية)»ء هى 
التي تَحدّد السلوك الإنساني. وعلى العكس من ذلك تماماء يؤكد ماركس على أن 1 
الانتاج والأوضاع الاقتصادية او البنية التحتية هي التي تنشأ عنها الأفكار والمعتقدات. 
وبين هذين النقيضين يقف ماكس فيبر الذي يتراوح فكره بين التشديد على أولوية 
الأفكار والمعتقدات» كما في كتابه الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية (وهو بذلك 
أقرب الى هيغل)؛ وعلى التفاعل بين الثقافة والبنى الاقتصادية» كما فى كتاباته حول 
التنظيم الاجتماعي والاقتصادي. وعلى تغليب العوامل المادية في معالجته الجانبية 
للإسلام (وهو بهذا أقرب إلى ماركس) . 

لقد شدّد عالم الاجتماع الألمان ماكس فيبر )١957١ -1١874(‏ في معالحته 
للإسلام؛ على عكس معالجته للعلاقة بين القيم والأخلاق البروتستانتية ونشوء 
الرأسمالية في أوروباء على الصلة الوثيقة بين الدين (خصوصا الإسلامي) والسلوك 
اليومي الهادف ذي المضمون الاقتصادي. فقال في كتابه علم اجتماع الدين كلاماً 
يذكرنا بالتفسير الماركسي المادي: إن «غايات الدين... هي على الأغلب اقتصاديةى 
نما يفسّر سبب عجز الورع الديني عن أن يمنع «فلاحاً في جنوب أورويا من أن 
تعن عل تثال قديس لم يستجب لمطالب كان قد تقذم بها إليه»” 0 


يذكرنا هذا الكلام بالمثل الشعبي العربي» ما حد ببخر لربّه ببلاش»» وبأن 


2/122 .وم ,(1966 ,.ه0© 200 ماعسطاءا/! بندملهما) «منوناء1 زه بروماه1ع50 1786 ,عوعء/7ا‎ 1-2.  )٠١( 
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بعض العرب القدماء كانوا يحطمون تاثيل آلهتهم عندما تتأخر في تلبية دعواتهمء أو 
يصنعونها من التمر فإذا ما جاعوا أكلوهاء وبما أشار اليه المرزوقي حول صلاة 
الاتكشقاء كن توكس ودف تقاليدها أن عم الاطتال عبدانا اين سجر ةورف ا 
كرفا ين بقنة ثوت امرأة عجوز صالحة وينشدون منادين (أم طمبو» ‏ وهي إلهة المطر 
الفينيقية ‏ أن ترسل لهم 30 وحين لا تستجيب» يجتمع الصغار يحرقون ثوب 
العجوز الذي يرمز لأم طمبو”'"2. 


انطلاقاً من مقولة ماكس فيبر حول السلوك الدينى الهادف وصلة العبادة بأمور 
نفعية» يشير إلى أن «الآلهة والشياطين ... تأثروا مباشرة» وبالدرجة الأولىء 
بالأوضاع الاقتصادية والمصير التاريخي لشعوب مختلفة»» وأن الإله «قد يكتسب مكانة 
خاصة [في نفوس المؤمنين والمؤمنات] لكونه في الأصل موضع اهتمام طبيعي في 
الحياة الاقتصادية»”"''. وفي ما يتعلق بمعالجته للإسلام» قال فيبر إن دعوة النبي 
اكتسبت أهمية اجتماعية خاصة بعد أن أقبل عليها شيوخ القبائل البدوية فعذلوها في 
ضوء نمط معيشتهم ومصالحهم الاقتصادية. بذلك اعتبر فيبر أن القيم والمعتقدات 
الإسلامية جاءت متناسقة مع الحاجات المادية للطبقة المحاربة. وبكلام أدق» اعتبر فيبر 
أن الإسلام زاوج بين القيم التجارية والقيم الفروسية البدوية والقيم الصوفية المعبرة 
عن عواطف الجماهير وحاجاتها. ونتيجة لهذه المزاوجة الثلائية» وججهت الطبقة 
المحاربة الإسلام باتجاه الجهاد والأخلاقية العسكريةء ووجهته الطبقة التجارية في المدن 
باتجاه التشريع والتعاقد في مختلف أوجه الحياة اليومية» ووجّهته الجماهير المستضعفة 
بالاتجاه الصوفي والهرب الضبابي7" , 


وقد ساهمت هذه القيم التقليدية باستمرار نزعة الولاء القبلي الأبوي لشخص 
السلطان وليس للمؤسسات والسلطة الإسلامية الجديدة» أي ما أسماه فيبر مصطلح 
الولاء والطاعة للسلطان - الحاكم (مدنلةتهصهددت22) الذي يحصر القرارات بشخصه 
مدعياً أنه ظل الله على الأرض» الأمر الذي يتعارض مع القيم العقلانية والقوانين 
المدئية. بكلام آخرء رأى فيبر تعارضاً بين الإسلام وروح الرأسمالية ونشوء المؤسسات 
بسبب تأثره بالقيم البدوية ونشوء تحالف بين السلطان وعلماء الدين. 


وفي نقده التحليلي لآراء فيبر في الإسلام» لم يقلّل براين تيرنر من أهمية العوامل 


)١١(‏ محمد المرزوقي . مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس: الدار العربية للكتاب» م19)ء 
ص ,1173-1١45‏ 


زفنلة .م ,.لئ16 ,رعمء/آ 
)١7(‏ غه لإمدعطئا أقممتاأممعكم1[ ,ترفيى أمعنتت) 4م :«بمات1[ هم «م5ء'17 ,فصعي .5 سورع 
171-172 .مم ,(1974 ب,لتحوظ صقوءع؟ا! ههه ععل101016 :مماوه8 بمهلممرآ) نإعم1م1ءه50 


ا 


الاجتماعية والاقتصادية في نشوء الؤسلام وتطوره؛ بل توسع في شرحها وأكد عليها 
مشدداً بشكل خاص على عاملين اسابحن: أولاً الفراغ السياسي الذي كان قد حل 
في المنطقة نتيجة للصراع التاريخي بين الإمبراطوريتين البيزنطية والفارسية فأضعفهما 
معاء الأمر الذي ساعد على ظهور الإسلام وانتشاره. وثانياًء بروز دور مكة كمركز 
تجاري مهم على ملتقى الطرق التجارية العالمية» وهو ما نشأت عنه تطورات أساسية 

فى البنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والحياة الثقافية عامة. وكان د بين نتائج هذه 
التطورات انحلال اليم التقليدية وبدء انتشار قيم الكسب والحاه والرناهها الفردية . في 
هذا الوضع الانحلالي (»1تدمصخ)ء اي المرحلة الانتقالية بين انحلال القيم التقليدية 
وانبئاق القيم التجارية الجديدة» نشأت حالة من البحث عن الخلاص والاستعداد 
النفسي لتقبل قيم بديلة» وهذا ما قذمه الإسلام» فملاً الفراغ التاريخي الذي كانت 
تعيكه الزيرة العرية في كلك المردخلة الزمنية: 


وبين الباحثين الرواد في حقل علم اجتماع الدين جورج سيمل 660:8©) 
(اعتسسز5 (18548 - )١1918‏ الذي أكد على أسبقية المجتمع على الدين» فقال إن أنماط 
التفاعل الاجتماعي والقيم الاجتماعية المتصلة بها هي نفسها غير دينية» وهي التي 
تركت آثارها العميقة في الاين » :بل ان الكثير من المشناعن والتعبيرات. التي تنسب 
للدين هي عناصر جوهرية من عناصر التفاعل الاجتماعي عامة» فالتأليه والالتزام 
والعبادة والمحبة أمور مشتركة فى كل أشكال التجارب والعلاقات الإنسانية فى مختلف 
العضور واللاجتمعات قبل ظَهُور الآديان ويعدها. ان المشاعر والتعبيرات والمعتقداك 
الدينية كافة وجدت أصلاً في المجتمع السابق للدين”*''2. من هنا أهمية القول بدراسة 
دور المجتمع في نشوء الدين وتطوره. 


وهذا ما ذهب اليه عالم الاجتماع الفرنسى اميل دوركايم (م86 )1١91١/ ١1‏ 
الذي اعتبر أن «روح الدين» هي في الواقع «فكرة المجتمع» نفسه. وهو يرى» بكلام 


آخر» ان الدين رمز من رموز المجتمع والمعبّر عن وحدته وعصبيته. إن إله العشيرة 


ليس سوى العشيرة نفسها مشخصنة أو ممثلة بالإله بحسب التصوّر الإنساني. وبذلك 
تكون عبادة الإله هي في الواقع عبادة المجتمع؛ وتكون وظيفة الدين الأساسية هي 
تعزيز وحدة المجتمع وعصبيته وإعطاء الشرعية لقيم المجتمع ومعاييره بإضفاء القداسة 
عليها وبتجميع الناس معاً في هوية موحدة من خلال ممارسة الشعائر والطقوس 
الدينية . وبيحسب تعبير دوركهايم» ان ما تسميه الاديان «الله» هو في الواة فم المجتمع 
نفسه . ويستدل على ذلك من مفاهيم الطوطم ومبادىء ا ا 


)١4(‏ ععممتا) هله خأ5 سمنهناء" زه «رع501010 4 :براءء50 اذ «مزوناع8 ,عممافعطه1 نآ لالقدمجع 
.8 .م ,(1997 ,المط١عع‏ ل امعءط :لل8 ,على ع1ل520 


ره 


في التنظيم والتماسك الاجتماعيين. أما الطوطم في الأديان القديمة فهو جسم 
محسوس» هو رمز للأب او الجد الذي يتحدر منه أفراد القبيلة فينظرون اليه في احترام 
وخشوع. وهذا الطوطم ليس مهماً بحد ذاته» بل بما يمثل. إنه رمز لروح القبيلة 
واستمرارهاء والمعبّر عن شخصيتها وهويتهاء بل ان المجتمع يتجسد في الطوطم 
والآلهة فيكون هو موضوع العبادة» وذلك لحاجة المجتمع إلى ان يؤكد ذاته بذاته 
ويرسخ شرعيته وقيمه. . بحسب هذه الرؤية يكون الله صورة للمجتمع» وليس 
المجتمع صورة ه2750 
إن مقولة دوركايم التي تشدّد على أن وظيفة الدين هي تحقيق وحدة ا 

تذكرنا بدور الإسلام في توحيد قبائل الجزيرة العربية والحضر والبدوء مما ساهم في 
قيام الفتوحات الإسلامية الصاعقة. ولذا تكلم كل نبي لغة شعبه فكانت الآية #وما 
أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه ليبين لهم. . .* [سورة ابراهيم: الآية 4]» ومن 
الناسب هنا أن نشير كذلك إلى أن كلمة دين في اللغات الغربية مشتقة من الكلمة 
اللاتينية «166118856» التى تعنى وحدة الجماعة وهويتهاء أو من الكلمة «6مععناء1» 
الى "تمن الممارفة مقيرة ال لفون يدن الشجاحة .ماق اللغة الغوية عقي كلية 
دين إلى المحاسبة» اي مواجهة الله (يوم الحساب ا يوم الدهرنة )او الحاسة اه 
المجتمع (السيرة الصالحة او الشأن الحسن). ولذا يسمّى الله «الديّان»)» وهذه تسمية 
الحاكم والقاضي أيضاً. 


وفيما أكد دوركايم على الوظيفة الايجابية للدين وهي التماسك الاجتماعي» ركز 
كارل ماركس ١818(‏ - 1887) على جوانب سوء استعمال الدين من قبل المؤسسات 


والطبقات والقوى المهيمنة في المجتمع» ومن حيث الدعوة لترسيخ قيم الصبر وتحمل 
الضيم والمصالحة مع الواقع المرير» فاعتبره من هذه الناحية «أفيون الشعب». شدّد 
ماركس على استعمال الدين من قبل القوى السائدة في المجتمع من أجل تثبيت 
شرعيتها وتشجيع الضعفاء والفقراء على تقبل أوضاعهم المغربة في المجتمع والاستكانة 
لهاء بدلا من العمل على تغييرها. ما رفضة ماركس في الدين هو الدعوة إلى الطاعة 
والافتدال عل اننا قوائيق إلوبة: ذا المع قحست برى الذين تأفثون7الشفية: 
ويكون من الرياء استغلال هذا التعبير خارج سياقه التاريخي. 


بكلام آخرء اهتم ماركس بالدين كمؤسسة اجتماعية وحلله على صعيد الممارسة 
اليومية في المجتمع ومن حيث كونه مصدراً من مصادر غربة الإنسان وعجزه في 


)١5(‏ انظر: المصدر نقسهةء ص 594 37٠‏ وءئا إه 107715 برعم اعتواط 16 ,مستعطعلعهحا عاتمسع 
بجة]7) اع وطجععم 22 ووععط مم11 رمتةق 5 1/20آ طوعده1 نإ طعدءءظ1 عغطا حدمءا 0ع ة[قصهها ,علاط كنامتع ةناعلا 
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ا 


علاقته بالمؤسسات السائدة. في تقديره ان الإنسان يُسقط قواه وقيمه على ما هو خارج 
حياته فيغترب عن ذاته ويتحول الى كائن عاجز يعمل في خدمة المئؤسسات (ومنها 
المؤسسات السياسية) ولا تعمل فى خلمته. من هذا الموقع النقدي يقول ماركس: 
«الإنسان هو الذي يصنع الدين؛ وليس الدين هو الذي يصنع الإنسان. الدين هو حقاً 
وعي الإنسان لذاته. . . طالما لم يجد نفسه أو أضاعها. . . ان الآلام الدينية هي في 
الوقت ذاته تعبير عن الألم الحقيقي واحتجاج ضد الأ الحقيقي. 0 
المخلوق المقموع. وعاطفة عالم لا قلب له ورفح الأحوال التي لا روح فيها.. 
الغاء الدين كمصدر ومي لسعادة الإنسان» هو سعي للتوصل الى سعادته للم 
ب ل ل 
الذى يحتا الى أوهام»0" . 
ي عنام 

ولا تخلو الأدبيات العربية في هذا المجال من محاولاات الريط , بين الدين والحياة 
الاقتصادية . من ذلك مايمت بصلة و سقة ثيقة إلى العلاقة بين الجهاد الإسلامي والعوامل 
الاقتصادية» فيوضح زهير حطب 5 الإسلام «حين فرض الجهاد على المسلمين. .. 
كان بطريقة مباشرة» يعالج عدة مسائل في آن معاً. فمن جهة تجب تصفية الاحقاد 
التى نمت على المدينة. . . ومن جهة أخرى هناك أثر الحياة القبلية وعصبيتهاء والغزو 
الذي يعتبر جانباً أساسياً من الحياة البدوية» وكان الإسلام أوقفه في الجزيرة... كما 
أن قضية مورد الجزيرة التي أصبحت أقل من حاجة سكانهاء كانت تضغط في سبيل 
إيجاد مورد عيش د11 


ويشدّد زهير حطب كذلك على أهمية العامل المقيادت بقوله إن المسلمين 
«وجدوا في الدين الجديد» طريقهم إلى المجد والثروة والغنى»). ب يشير إلى أن مكة (التي 
كانت تعتاش من عوائد الكعبة) حاولت قبل الإسلام أن نستر رضي القبائل بوضع صلم 
خاض لكل قبيلة» كما أوجدت فرش في سوك عكاظ ميج 1 للأدب والإشعر١.‏ 
كانت العلاقات بين الحضر 0 علاقات عدائية» فإننا نعرف أنه لم يتوقف في 
ابيا التاريخية التي تلت ذلك» 000 ابن 0 


)١5(‏ .8 .1 نمز «كتطونظه 0ه وطممدهائطط وناععوء21 0 علو © 3ج مغ ممألاط ضام 0» يضوكة أممكا 
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.لا١‎  ”0و‎ ١١5١ المصدر نفسه؛ ص‎ )١8( 


بر 


أهمية العامل الاقتصادي بقوله: «ان العرب في الجاهلية كانت تستعمل شهور الأهلة 
وتقصد مكة للحج... ولكن لا كان لا يقع في فصل واحد من فصول السنة بل 
يختلف موقعه منها بسبب تفاضل ما بين السّنة الشمسية والقمرية ووقوع أيام الحج في 
الصيف تارة وفي الشتاء اخرى. . . أرادوا ان يقع حجهم في زمان واحد لا يتغير» 
وهو وقت إدراك الفواكه والغلال واعتدال الزمن في الحر والبرد» ليسهل عليهم السفر 
ويتجروا بما معهم من البضائع والأرزاق مع قضاء مناسكهمء فقال لهم خطيبهم: 
«ليأت حجكم وقت إدراك الفواكه والغلال» فتقصدوننا بما معكم منهاء فوافقت 
العرب على ذلك)577“ . 


وربما ليس ما هو أكثر دلالة على الصلة بين التدين والحاجات المعيشية من 
صلاة الاستسقاء فى الديانات القديمة كما فى الديانات الجديدة. يذكر عبد ال رحمن 
منيف في كتابه سيرة مدينة : عمان في الأربعينيات أنه «حين تنقضي التشارين ولا يأتي 
المطرء يصبح الأمر خطيراً. فالشركس الذين تعودوا على طقس آخرء والذين يعتمدون 
على الزراعه بشكل كامل» يصبحون أكثر تحسباًء وربما أكثر خوفاًء لذلك يستخرجون 
من الذاكرة ا جمعية» من الموروثات البعيدة» كل ما اختزنوه فيها من طاقة لمواجهة 
الخطر الآتي . 

... كان أطفال الشركس يصنعون دمية كبيرة من العيدان والقصبء. يلفون 
عليها أردية [مما يُذكّر بتقليد أم طمبو في تونس كما أشرنا سابقاً]اء ثم يدورون على 
البيوت» ويسيرون في الشوارع وهم يردّدون: 

حنسه كواشه زدّوشْه يا الله 


وكان الأطفال العرب». تقليداً أو غيرة» وربما نتيجة تراث قديم أيضاء يدورون 
في الشوارع وهم يردّدون: 
إذا كان الكبلار أذئلبوا فنحن الصغار ما ذئنبنا 


أما الكبار فكانواء بعد صلاة الجمعة» يصعدون الى الجبال» وهناك يجري دعاء 
ثم صلاة الاستسقاء. يرفع الرجال» وبخاصة المسنونء أيديهم الى السماء بضراعة 
حزينة أقرب الى الاستغاثة» بعد ان ينزعوا العُقل عن رؤوسهمء ويبدأون بدعاء فيه 
بعض العتاب» ولا يخلو من استغفار كثيرء طالبين من الله أن يبعث المطر. ... كان 


(19) عبد الرحمن بن حسن الجبري» عجائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الجيل» 
[دء. ت. 4 جُ ١‏ ص ا 


كرت 


الله يستجيب بعض الأحيان» وكان لا يستجيب فى أحيان أخرى» لكن الناس لا 
يكفون عن الانتظار والتضرع»” "2 . 


ليست هذه الجوانب المعيشية والاجتماعية منفصلة عن الجوانب النفسية» ففى 
الأزمات يتعمّق التدين وتزداد الحاجة للجوء الى الدين. وهنا ننتقل الى المغرب الاقصى 
لنستشهد بما جاء في رواية دفنا الماضي لعبد الكريم غلاب» وتقع أحداثها في فترات 
عصيبة أثناء الصراع للتحرر من الاستعمار الفرنسي. في تلك الفترة» وفي «عالم من 
الظلام والوحدة... انصرف عبد العزيز الى القرآن يتلو آياته وانصرف بقية الفتية الى 
الصلاة. يسجدون وهم يتفون من أعماقهم: الله أكبر... وفي هدأة الليل 
البهيم. . . كانت كلمات: الله أكبر تفتح أمامهم آفاق المستقبل فتهفو نفوسهم الى هذا 
المستقبل بكل اطمئنان وخشوع... وفي هدأة ليل بهبيم وقف علي يصلي في الظلام. 
وسمع الفتية أنيناً يتردد من أعماقه فأدركوا أنه يبكي. .. وأصبح الصباح فاختلى اليه 
عبد العزيز في ركن قصي من الزنزانة رقم  :17‏ لم كنت تبكي وقد وعدك الله 
ا 


وكثيراً ما ينشأ التدين ليس عن وضوح الرؤية» بل عن القلق في مواجهة 
الغموض والخنوف منه وعدم القدرة على التعامل معه تعاملا خلاقاً» فالإنسان بحاجة 
لأن يفهم معنى هذا الوجود الذي يصعب فهمه بسبب تعقيداته وعدم محدوديته في 
الزمان والمكان. يقول جبرا ابراهيم جبرا في روايته يوميات سراب عفان : «أديان 
البشرية كلها بدأت بعبادة الأسرار التي لا تُفهم"”"". لذلك نشأت مفاهيم مختلفة 
حول علاقة الدين برغبة الإنسان في فهم الكون واكتناه أسراره وشرح معانيه وأصوله 
ونشوئه وموقع الإنسان فيه» ومعرفة معنى الحياة والموت والظواهر الطبيعية وتفسير 
الأحلام والعجائب وتكوّن الوجود ومصير الإنسان فيه» والبحث عن الحقيقة الأزلية 
والقيم المطلقة والمعاني النهائية لعدم القدرة على التعامل مع تنوعاتها ونسبيتها والشكوك 
التي تحيط بها وتنبئق منها في الواقع المعيش. تجاه هذا الواقع المحيّرء يقدّم الدين 
للإنسان المعنى النهائي الذي ينظم الحياة والكون ويساعد على قيام الشعور بتجاوز 
الذات والمكان الضيق والآونة المحدودة. وبذلك يحل المقدّس مكان الشأن الحياي» 
والخارق مكان العادي» واليقين مكان الشكء. والأزلي مكان العابر» والمطلق مكان 
النسبي» والامتثال مكان الابداع . ١‏ 


)5١(‏ عبد الرحمن منيف. سيرة مديئة: عمان فى الأربعينات (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء )2 ص ١” ١‏ 
2١‏ عبد الكريم غلاب» دفنا الماضى » طء (الرباط : مطبعة الرسالة» [د. ت. ]يل ص ا 


2 جبرا ابراهيم جبراء يوميات سراب عفان» رواية (بيروت : دار الآداب» 1) ص 1 


ركذت العلاقة ميف الدين: راقو تناقرة فق الديانات القديدة اوم 
ظواهرها عبادة قدماء المصريين للتمساح الذي كان يبد الناس. وكي يضعوا حداً 
لافتراسه للناس والتغلب على خوفهم منه رأى هؤلاء أن يجعلوه ه احد آلهتهم ويتعبدوا 
له اتقاءً لشره. علطي انا النزوع لدى من يُسمون بعَبّدة الشيطان حتى الوقت 
الحاضرء والنزوع لدى بعض المواطنين العرب في الوقت الحاضر لتكريم خكامهم 
المستبدين. ومن هنا ما يراه البعض من أن الدين هو قلعة على حدود اليأس» او أنه 
نوع من التسامي تعويضاً من الفشل في تحقيق رغبات إنسانية مُلحَة» أو كونه مسكتاً 
يساعد الإنسان على تقبّل أوضاعه وتعاسته والانسجام معهاء إذ يعد بفردوس هو 
نقيض للواقع المعيش» وهو ما يسوّغ الوضع القائم ويقلّل من أهمية الحياة الدنيا. 


ولذلك لم يكن ماركس وحده هو الذي تحوّف من الأوهام الدينية التي تمنح 

الإنسان إلفساناً بالسعادة المزيفة. هذا ما ذهب اليه فرويد ١655(‏ ا 
الدين من حيث هو وهم خترعه الإنسان ويتعلق به في محاولة يائسة لتجاوز العْقّد 
النفسية في الطفولة والاحباطات والمكبوتات العديدة التي يختبرها في عالم شديد 
الفسوة. وقد أعاد فرويد نشوء هذا الوهم الى أصوله في أشكاله الأول في تاريخ 
التطور الإنساني» اي الى الخنوف ا بالذنب والندم الناشسىء عن ذبح الابناء 
للأب المستبد. ولدى فرويد» كما لدى ماركسء الطوطم الذي كان موضع العبادة 
الأول هو بديل رمزي للأب الذي اضطر الابناء لقتله. ثم ان هناك حاجة إنسانية 
تداق امكرر السيطرة على الحياة الى أب صوريء» كما ورد في دراسته موسى 
والتوحيد مما يرسّخ الذات العليا'”"'2. هنا التساوي في نظر فرويد بين الله والأب. 
كما سنرى في ما بعدء حين نبحث في العلاقة بين الدين والعائلة. 


الدين فى مختلف هذه الحالات» ومهما تعدّدت الأصولء ممارسات ومعتقدات 
شعبية تساعد المؤمن على فهم الكون والتعامل معهء والحياة والموت وما بعده. وهو 
في كل ذلك متنوع الى أقصى الحدود نتيجة لتنوع الأوضاع والأحوال والعلاقات 
والأنظمة والبيئات وأنماط المعيشة. يفسّر المؤمن دينه بحسب أوضاعه وحاجاته الخاصة 


[فرفة للإطلاع على مفهوم فرويد للدين. انظ ر : :1765060 24 70/071 :لباعرط ل اناممعاك 
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إرذرة 


والعامة» فيهمل بعض جوانبه كما يقبل على بعضها الآخرء والتفسيرات التى قد تسود 
فى زمو .ما قد لا برد فى أزمنة أخرى: إن" الإثيتان حريضى عل النستك بالمسقدات 
الح تناسبه فيعذلها او يتقيد بأصولها رمزياً أو حرفياً» يزيّفها قصداً أو عفوياً. 
يستعملها في تسويغ الواقع أو فضحهء يمارسها مهما كلفته من تضحيات ويستند اليها 
في تحقيق حاجاته ورغباته» أنانية كانت او غير أنانية. لذا يقال إنه في المجتمع ومن 
النفس الإنسانية انبثقت الالهةء فيتوصّل ديفيد معلوف في روايته حياة متخيّلة إلى 
القول: «إِنْ وُجدثُ الآلهة» فذلك لأنك أنت الذي اكتشفتهم هناك» رسمتهم من 
حاجة نفسك إليهم)» فكان أن «أعطينا الآلهة اسما)7*" . 


وقد اعتدت شخصياً لزمن أن أسأل أناساً من خلفيات مختلفة أن يصفوا لي كيف 
يرون علاقتهم باللهء فتلقيت أجوبة مختلفة يشير بعضها الى علاقة المحبة والخشوع 
والثقة بأنه يستجيب لطلبات المحتاجين اليه» أو إلى عدم الإحساس به إلا في حالة 
الضيق؛ أو إلى أنه خشبة خلاصء أو إلى اللجوء إلى الصلاة له في حالات الخنوف 
لاستعادة الطمأنينة النفسية» او الى ان العلاقة بالله هى علاقة تعبير عن الامتنان 
والشكر والالتزام» فهو أبونا الكبير في السماءء ولأنه هو الذي خلقناء وهو يرعانا 
كالأب لأننا مثل أولاده». وهو أعطانا القدرة على مواجهة سلطة الشيطان. وقال رجل 
أعمال يمارس التبشير : «اننى بحاجة لوجود الله فى حياتي. ولكوني رجل أعمال 
تفاوضت معه على صفقة. اعتفن أن ب ين الله صققة لأن أببعة لَلِدَين متاجون 
اليه؛. وقالت سيدة إن لديها إيماناً بأن الله هو فوق الكل» ولكنها اعترفت بأنها تطرح 
أحياناً على نفسها أسئلة لا جواب عنهاء مثل «الله» من خلقه؟»؛ فتصرف النظر عن 
الموضوع مفضّلة أن تتكل على إيمانها أكثر من عقلهاء ولكن ما يقلقها أن الناس 
يفسّرون الدين بحسب مصال حهم الشخصية . 


وعبّرت بعض الأجوبة عن وجود قطيعة مع الله فقال أحدهم: ليبس من 
علاقة بيني وبينه» وقالت سيدة فلسطينية أنها طلقته يوم قتل الجنود الاسرائيليون 
صديقتهاء وسألته كيف سمح بقتلهاء فلم يجب. وقال آخر علاقتي مع الإنسان 
دائمة» أما الله فلا أحس به إلا في حالة الضيق. وذكر أحدهم أنه يصلي الى القديسين 
والأولياءء لأنه غير قادر على تخيّل الله. وقالت لي سيدة إنها لا تصلى» ولكنها عادت 
واأصلت :يعد هدة لتقول: إننا: أصبيحت تمل ,مدل اكتفتفت: أننا جيل . 


وأذكر هنا أنني طرحت هذا السؤال لأول مرة على زوجتي أثناء سفر في 
الطائرة» وكانت هى التى وصفت لى علاقتها بالله على أنها علاقة محبة وخشوع وثقة. 
تر هي التو 1 ش خسو 
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نوت 


ولما انتهت من الإجابة سألتنى: «وانت كيف تصف علاقتك بالله؟». تردّدثٌ قليلاً فى 
الإجابة» ولكنني حين كنت على وشك أن أقدم تصوراًء قالت: «لا تقل شيئاً ونحن 
فى الطائرة!». وصمتٌ إلى أن حطت بنا الطائرة بأمان. 


وقد تكون علاقة المؤمن بالله علاقة حبٌ لذاته أو علاقة خوف,. قاماً كعلاقته 
بوالده او حاكمه (فيقول من موضع العجز تجاه السلطة «حاكمك ربك») ويسترحم 
ويطلب الغفران سجوداً على ركبتيه» أو يقيم علاقة تبادل منافع كما يبدو من توجه 
عشائر بني لام في العراق إلى الله بهذا الكلام الآمر: 


3 . 5 إغ 27 ٠.‏ 3 : 201 5 3 3 
وإن 7 3 ٠.‏ 3 3 ِ 4 ل 4 ٠.‏ 8 
ومثل هذا ما يورده أحمد العلاف عن التقاليد الدينية» ومنها أناشيد كان يتعلّمها 
الطلبة في المدارس القرآنية في دمشق مطلع القرن: 
ياربنا باللامائله وبالرجالالقهاعلكله 
تجع ل أموري نافذشه أنا وكل ا ا عن 
هذه جملة من التفسيرات الاجتماعية والنفسية التى تختلف فى ما تذهب اليهء 
ولكنها تتفق في مدلولاتها العلمية على أن الدين «تعبير بشكل أو آخر عن إحساس 
بالتعلق والاعتماد على قوة خارج انفسنا»''"©. ثم إن مختلف هذه التفسيرات تستند إلى 
فرضية أن القوة التي هي موضع التعبد هي رمز للقوة والتفوق في المجتمع الإنساني. 
وللتعمق فى ما ذهبنا اليهء يكون من المفيد الإشارة إلى عدد من الأبحاث 
الأخرى التي تناولت الدين من منظور العلوم الاجتماعية. منها بحث أجراه عالم 
النفس الاجتماعى غاي سونسون الذي حاول في كتابه مولد الآلهة )١1930(‏ أن 
يتعرف ‏ من خلال دراسة نشوء الأديان فى كثير من المجتمعات والثقافات القديمة - 
إلى مدى وجود التقاء بين العوامل الاجتماعية وعدد من المعتقدات والممارسات الدينية 
(مثل تعدّد الآلهة» والتوحيدء والاعتقاد بأرواح الآباء والأجدادء والتقمصء وديمومة 
الروح» والعجائب). وبين أهم ما توصّل اليه وجود علاقة وثيقة بين التعدد 
الاجتماعى والإيمان بتعدّد الآلهة» فكانت المجتمعات المتماسكة تميل نحو الإيمان بإله 
واحد على عكس المجتمعات المفسّخة (القبلية مثلا) التى أبدت نزوعاً ظاهراً للتمسك 
بفكرة تعدّد الآلهة. ومما وجده انتشار السحر فى تلك المجتمعات التى تتصف بغياب 


(15) أحمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين» ط "؟ (دمشق: دار دمشق» 2)١9417‏ 
ص 0 
(50) ,#«متوناء8 لء ,ععلأعصطءد5 كتنامآ :12 «رلإاعأء50 مزل ممنوتاعط» ,ومومعظ-ء]ناء530 .85 .م 


.6 .ص ,([1964] ,نزء17/11 بعاعه لا بجع ل١)‏ ببمنعوتاع زه برومامعءع50 عط ا «علمع1 م :براءاء30 انه ععايتن 


اوت 


معايير واضحة تنظم العلاقات البشرية وكيفية التعامل مع قضايا أساسية”"" . 

وهناك بحوث تناولت الدين من منظور الانثروبولوجياء وكان عبد الحميد الزين 

قد راجعها في دراسة وصفية ركز فيها على أعمال خمسة من الباحثين في هذا 

ل من ذلك ما قام به عالم أنثروبولوجيا الدين كليفورد غيرتز في كتاب له 
حول تفسير الثقافات ٠»‏ حل فيه مجموعة متداخلة من الرموز التى تدل على ماهية 
الحياة» مما يشرح لنا الألم والظلم والموت وغيرها على أنها جزء من الوضع الإنساني. 
الدين هذا المعنى» ومنه الإسلام» يكون منظومة من المعاننٍ التي تشرح لنا ما هي 
0 ويطبق غيرتز نظريته الثقافية على الإسلام فيتحدث عن اختلاف التعبيرات 
الثقافية في الإسلام من مجتمع الى آخرء وجري مقارنة بين المغرب الأقصى واندونيسيا 
بحيث إن الاوضاع الاجتماعية في كل منها رسمت الحدود التي يمكن الإسلام أن 
ينمو ويتغير ضملها. 

ومنها دراسة للطريقة الحمدشية (سيدي علي بن حمدوش) وأتباعها ف نامرك 
العربي قام بها فينسنت كرابانزانو مستفيداً من مصطلحات التفسير النفساني» وبخاصة 
في ما يتعلّق بثنائية التسلط والخضوع في علاقة الرجل بالمرأة والأب بالابناء. وأشار 
اجر لط عدر دوي تر و وير ونيا مال هنيع العام 
القائم بسيدي أحمد دغوغي د 

كذلك هناك دراسة موسّعة لعبد الله بجرا حول مختلف جوانب الحياة» ومنها 
الدينية» وعلاقتها بالتكون الطبقي (طبقات السادة والشيوخ والمساكين) وطبيعة 
توظيفاتها في الضبط الاجتماعي وعلاقات القوة والمكانة اللاجتماعية والتفوق 
الاقتتصادي والتكوينات العائلية والقبلية» وذلك في بلدة حريضة في حضرموت. 
سنتعرض لهذه الدراسة في أجزاء مختلفة من الكتاب» كما سنتعرض لدراسات أخرى 
قام بها مايكل غيلسيئن وديل إكلمان» وهي تتركز على جوانب متنوعة من الطرق 
الصوفية فى عدد من المجتمعات العربية. ومن خلال هذه الدراسات نتعرف الى ماذا 
يعني الإسلام للمسلمين في العصر الحديث؛ وكيف إن هذه المعاني تختلف باختلاف 
مواقعهم في البنى الاجتماعية والاقتصادية. 


(/00") ,تمطنة ممذ) كلوناء8 عمطاتجنىط إه اناج 0 معطا :كله عط ره غ81 1116 ,57305011 .18 لإلا 
.([1960] رووعء2 تتقعتطء1841 آه لإاتووع نانملا :1341 

(4؟) عط عم# طععوء5 عط :لإومامعط؟ لسة لإعمامء10 0دملزء8» ,مزع81-2 لتصداط أسلطم 
(1977) بروماومم م عمل دسروامعظ 444 «رمصة |15 1ه نإعوه1اممهعطاتم 

(9 ؟) عتفوظ يعارو لا بجج1) دبروعدظط لعاععاء35 زد سأيت زه ا«منغماء«مرعاهطا 16 ,رجاعععت 1ه1110ا0 
.([1973] ,وعاهمم8 

(5؟) رمواطعبردم اطاط معءمجهل1 ا يناي 0ه :هاعمم سه 176 ,م0هوجهمهمهع0 أمععمالا 
.([1973] رؤوع2 ولصعه تله كه لإاأومع لودلا تكن ,لإءإععارء8) 


كوت 


ثانياً: التمييز بين الدين والطائفة» 

كنا قد تحدثنا في الفصل الثاني عن الانتماءات الدينية والطائفية فتجدر العودة الى 
ذلك. هنا نقول ان مهمة دراسة الحياة الدينية فى سياقها الاجتماعى والتاريخى تقتضى 
التمييز بين الدين والطائفة. وبين الدين الرسمي والدين الشعبي » وبين هذه كلها 
والتصوف. ومن أجل التعرف إلى الفروق بين هذه المصطلحات وإعطاء أمثلة حسية 
عليهاء سنخوض في نقاشات فحواها أن النزوع الطائفي هو أكثر رسوخاً من الدين 
في المشرق العربي (وبخاصة الهلال الخصيب)» وأن الدين الرسمي يسود في المدن 
فيما يسود الدين الشعبي في الريف (خاصة في المغرب العربي ومصر والسودان وإن 
كان واسع الانتشار في مختلف المجتمعات العربية الأخرى)» وأن التضيوت تجربة 
1 ل 1 في المجردات 
بالعجز والاغتراب. 


- الدين والطائفة 


إن من يدرس الحياة الدينية من منظور علم الاجتماع بدلاً من التحليل الفقهي 
للنصوص المجرّدة» يرى من الضروري أن نميّز بين مفهوم «الدين» الذي يشير في 
الأساس الى العقيدة والمفاهيم واللمبادىء والتعاليم أو المعتقدات. والطائفة التي تشير الى 


التنظيم الاجتماعي الذي تسلكه او تعتمده جماعة دينية» ما يحذد هويتها وولاءاتها 
والقوى الفاعلة فيها كرجال الدينء بالمقارنة مع جماعات طائفية أخرى موجودة في 

حدّد ناصيف نصار الطائفة» في سياق دراسته للمجتمع اللبناني» بأنها «جماعة 
منظمة من الناس يمارسون معتقداً دينياً بوسائل وطرق وفئون معينة. إعا إذاً نجمع 
تانق لصيل والممارسة والغاية. وإذا ما اكتسبت مع الزمن بعداً اجتماعياً سنائينا: 
فذلك عائد الى نوع فهمها وتطبيقها للدين والى 00 التاريخية التي اجتازتها»» 
وذلك بالمقارنة مع تعريفين آخرين يقول أولهما إن الطائفة هي «كيان اجتماعي له 
عدده ومؤسساته وأبنيته وأوقافه وشعاراته وعاداته».» ويقول القان اي «لاهتمام مجموعة 
دينية بممارسة عقائدها وشعائرها وتنظيم كيانها العائلي الاجتماعي؟ © . 


)*١(‏ ناصيف نصارء نحو مجتمع جديد: مقدمات أساسية في نقد المجتمع الطائفي. ط ١‏ (بيروت: 
دار النهارء 4/14 ص 06 


ا 


وقد يغلب التوجه الطائفى» فيتخذ طابعاً سياسياً تؤسس الطوائف بموجبه 
أحزابها وتنظيماتها الخاصة بها في حالات عدة» منها رسوخ قوة الجماعات الوسيطة 
يقابلها ضعف الدولة المركزية» والميل عند الأغلبية الدينية في مجتمع تعدّدي لتحديد 
دين الدولة بحيث يخدم مصالحها ويميّزها من غيرهاء فتتعرز التفرقة بين الناس في 
الحقوق والواجبات وتتمتع بعض الطوائف على حساب الطوائف الأخرى بالنفوذ 
والجاه والثروة والمكانة الاجتماعية» والتدخل الخارجى من قبل قوى أجنبية تعمل على 
ترسيخ هيمنتها. بالإضافة الى ذلك يصبح لكل طائفة مرجعية خارجية تعمل في المدى 
البعيد على مزيد من التجزئة . 

توصّل جمال حمدان إلى أن «مشكلة الطائفية» مهما بدت «قديمة في العالم العربي» 
فإنها لم تنفصل في أي مرحلة من مراحلها عن الاستعمار: هو الذي غذاهاء إن لم 
يكن خلقهاء وهو الذي اتخذ منها أداة سياسته يدعم بها وجوده». ذاكراً «ان 
حماية المسيحيين»» و«الاستعمار التركي » لكي يضرب عناصر الدولة المتنافرة بعضها 
ببعض فيضمن بقاءه» وضع عامداً متعمداً «نظام الملة» الذي بحدد اطار الحكم على 
أساس الدين» وخلق بذلك وعياً دينياً بالذات» وبذر اول بذور الطائفية . وفضلاً عن 
هذا فإن الاستعمار التركي» بتعصبه الضيق الأفق واضطهاده للشيعة» هو الذي زرع 
الأشواك بين الفرق الإسلامية نفسها. . . ثم يأتي الاستعمار الأزرزي مفشة بعد 
الطائفية بلا مواربة وكسياسة مرسومة. . . فاحتضن الأقليات وعمل على خلق شعور 
بكيان خاص ا 


واننعن أن استعمل الاستعمار الغربي الإرساليات التبشيرية ووضع بعض 
الجماعات في مواقع التميز الاقتصادي والسياسي والاجتماعي» أقام اسرائيل كنموذج 
للكيانات الطائفية 0 من هنا تحريض المفوض السامى الفرنسى بقوله الاستفزازي 
في دمشق: «لقد عدنا يا صلاح الدين» فاعتُّبر هذا الفول شماتة كبرى. ولذلك 
يتساءل حمدان: «أمن الغريب» إذآء أن تلتهب الحماسة الدينية حتى تصبح النبرة 
الإسلامية ودعوة وحلة المؤمنين هي الشعار المضطرم في طول العالم الإسلامي 
بعر 


ومثل هذه المقولة بالذات هي التي اعتمدها المفكر الأمريكي صموئيل هانتنغتون 
في كتابه صراع الحضارات في محاولة لملء الفراغ النظري والتسويغي الناتج من انتهاء 
الخحرب الباردة وأنهيار الا تماد السوفياتني» بخلق عدو حذ يل يفت به الغرب هو 


[فؤرة حال حدان» العالم الإسلامى المعاصر (القاهرة : عالم الكتب» )2 ص 4م - 
("3) المصدر نفسه.ء ص .١75‏ 
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الإسلام السياسي. وهذه النبرة ذاتها شجعت قيام نبرة مضادة» باعتبار أن لكل عصبية 
عصبية موازية لها فيكون كل منهما غذاء لنمو الآخر. إن المتعصّب لدينه أو طائفته 
كثيراً ما يرغب في التأكيد على أن الآخر متعضّب ضد جماعته كي يبرّر تعصّبه هو 
بالذات. 


وقد يبتدع الإنسان هويات أسطورية في محاولة لتخليه عن هويته المجتمعية 
الموضوعية. إن المسيحي اللبناني الذي يدّعي انه أقرب الى المسيحي الأوروبي منه الى 
المسلم اللبناني هو من النوع الذي يبدع؛ غافلاء هوية وهمية فيما يتخلى عن هويته 
الجتمعبة الحقيقية . كذلك قاما هو المصري المسلم: الذئ يشعر معوهنا ان السلم 
الاندونيسي أقرب اليه من المصري القبطى الذي يشاطره المصير الواحد» فهو أيضا 
يتكر لهويته المجتمعية التي هي ألصق الهويات بواقعه المعيش. 


وتنشأ الخطورة الداخلية التي لا تنفصل عن الخطورة الخارجية» كما يظهرء مما 
توصّل اليه جورج قرم في دراسته لظاهرة الطائفية في المجتمعات التعددية ولطبيعة 
العلاقات بين الطوائف فى مجتمعات العصور القديمة» المسيحية والإسلامية منهاء 
موضِحاً أن الديانات تتحول. مع الوقت من حركانت وائذة ال. مؤسسات. حافظة زسمية 
تقدّم مصالح الجماعة على مصلحة العقيدة”* ". 


وقد خلص جورج قرم في كتاب آخر هو مدخل الى لبنان واللبنانيين إلى «أن 
النظام الطائفي؛ مهما سعينا إلى إضفاء طابع حضاري ديمقراطي عليه» ليس فقط لا 
يمكن أن يؤسّس هويّة في الظروف التي نعيشها منذ مئتي سنة من اضطرابات الشرق 
تحت وطأة الدول الكبرى» بل هو مجرّد آلية لتشجيع تدخل الدول في الشؤون 
المحلية. والحقيقة التى لا بد من مجاهتها هى أن التوازنات الطائفية فى لبنان. . . 
ليست من صنع إرادة اللبنانيين» بل هي نتيجة لتوازن القوى الخارجية الفاعلة على 
الساحة اللبنانية» وأدواتها الطوائف اللبنانية»”2" , 


ان لبنان هو المختبر الذي تبلورت به الطائفية في أبعادها كافة» ومن خلال هذه 
لقره يمكدا أن فاترف لين فقط لل عرذفية الطوافب ضمن كن فين يل إل طبيعة 
الزواط :قن ها جنهنا وينجها كو دن القرى القاريية > بودن ادها جز نينا دمي 
النظرية ان الطوائف ضمن كل دين هى الأقرب بعضها الى البعض. عل العكس من 
ذلك» اتضح لنا تاريخياً أن التباعد النفسي الاجتماعي بين الطوائف التي تنتمي الى دين 


(4؟) جورج قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة (بيروت: دار 
النهار» .)١919/4‏ 

(5؟) جورج قرمء مدخل إلى لبنان واللبنانيين» تليه اقتراحات في الإصلاح (بيروت: دار الجديد» 
ص 7 7. 


كوف 


واحد قد يفوق التباعد بين الطوائف المختلفة الأديان. هذا ما يمكن القول به بالنسبة 
للعلاقات بين السنة والشيعة والدروز في لبنان» بالمقارنة مع علاقات كل منها مع 
الطوائف غير المسلمة. كذلك يمكن القول إن التباعد بين الموارنة والروم الاورثوذكس 
قد يفوق تباعد كل منهما عن الطوائف غير المسيحية في بعض مظاهره. لذلك 
وجدت في دراسة لي حول العلاقة بين الانتخابات النيابية والانتماء الطائفى (كما 
سنرى في هذا الفصل وفي الفصل اللاحق حول السياسة والمجتمع) أن الطوائف 
ضمن الدين الواحد نادراً ما تتعايش في قرى لبنانية واحدة» وقد تتعايش مع طوائف 
من غير دينها. ونلمس خطورة تعقيدات هذه العلاقات حين ندرك أن في لبنان اثنتي 
عشرة طائفة مسيحية (ومنها ما يمزج بين الطائفة والانتماء العرقي)» وخمس طوائف 
إسلامية. ثم إن غالبية هذه الطوائف تخضع مباشرة لسلطة مرجعيات دينية خارجية 
ذات مصالح متناقضة . 


ومن المهم أن نلحظ أن التباعد الاجتماعي النفسي بين الطوائف لا يقتصر على 
لبنان» بل وجد تاريخياً في عدة مجتمعات عربية أذكر منها بشكل خاص العراق 
والبحرين وسوريا واليمن والسودان ومصر. توصّل طارق البشري في دراسته 
للعلاقات بين المسلمين والاقباط في مصر إلى أن أخطر ما يتهدّد المجتمع هو النيل من 
تماسك جماعاتهء والى أله يستطيع دفع الأذى عن نفسه فقط في اطار نمو الجامعة 
الوطنية وليس الجامعة الطائفية. إن الفراغ الذي حدث نتيجة ضعف الخلافة العثمانية 
وغزو الاستعمار البريطانيٍ لمصر تسبّب بحصول انقسام بين دعاة إحياء الخلافة ودعاة 
التماسك الوطنى فى مجاببة الاستعمار البريطاني. وقد استّعملت الطائفية كأداة حزبية 
سياسية. وتجلَ «الخلاف بين المسلمين والأقباط» في الحملات الصحفية في مطلع 
القرن العشرين )١19١١  ١9:8(‏ فى صحيفتى مصر والوطن من جهة؛» وصحيفتى 
المؤيد واللواء من جهة اخرى؛ وما تبع ذلك من مؤتمرات قبطية ومؤتمرات إسلامية 
مضادة. أما الوحدة الوطنية فكانت تتحقق فى الأزمات الوطنية وبنموٌ الحركة 
الديمقراطية وتبلور الوعي القومي" . 


ولم يقتصر التنظيم الطائفي على الدين وإن كان هذا ما نركز عليه في هذا 
الفصلء بل شمل الأسر والحرف والتجمعات العرقية المختلفة» الأمر الذي يبين مرة 
أخرى مدى العلاقة الوثيقة بين الطائفة والتنظيم الاقتصادي. أشارت بحوث 
عبد الكريم رافق في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لبلاد الشام الى ما أسماه طوائف 
أسرية وحرفية كما يبدو فى حديئه عن «طائفة من أولاد العرب». و«الطائفة الأول من 


() طارق البشريء المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» )١48٠‏ ص 0 


6 


5 
7 
1 
32 
5 
1 
1 
52 


آل العظم) واطوائف تخركية في مصر». يقول رافق ان الطوائف الحرفية في أنواعها 
المختلفة لعبت دوراً مهما في بلاد الشام في العهد العثماني» وبخاصة في المدن. سواء 
في جالات الانتاج أو في الخدمات والتسويق. وقد تبين له من سجلات المحاكم 
الشرعية في حلب ودمشق التي اعتمدها أنه كان هناك ما يقرب من مائة وثلاث 
وستين طائفة» بمعنى الجماعات الحرفية» منها الأساكفة» وبائعو العبي» والبزورية» 
واللبباظي 4 بواطودانوة :ولط لزامرن: واشتيارون) والسيافرةة والشياسية) 
والطباخون. والعطارون» والقصابون» ومداحو الرسول وحكوية السير النبوية. وما 
لاحظه عبد الكريم رافق أن تدفق البضائع والسلع الأوروبية في القرن التاسع عشر 
كان قد اذى مع الوقت الى إضعاف الطوائف الحرفية هذه. وكان لكل طائفة أسرية او 
حرفية شيخها كما في الطوائف الدينية» وقد كانت هناك رابطة تجمع ب بين الفرق 
الصوفية والحرفيين. 

وفى ضوء هذا العرض» يعرّف عبد الكريم رافق الطائفة بقوله: «لم يقتصر 
استعمال كلمة «طائفة» على التنظيم الحرفي» إذ أطلقت أيضاً على طائفة دينية» كما في 
شيخ طائفة اليهود» او على جماعة من المقيمين الأغراب» كما في شيخ طائفة المغاربة» 
أو طائفة عسكرية» كما في طائفة عسكرية حلب. واستعملت الكلمة» في مجالات 
أخرى» لتدل على فئة اجتماعية تحترف الإخلال بالأمن» كما فى طائفة أشقياء العرب 
(أي البدو) وقطاع الطرق» وطائفة الحرامية والسراق» أو طائفة السراقين9 . 


وعلى صعيد التنظيم الديني توزع المسلمون الى طوائف سنية وشيعية جعفرية 
وزيدية (شيعة اليمن) واسماعيلية (قلة منهم تعيش في سوريا) ودرزية (الدروز 
الموحدون الذين يعيشون في سوريا ولبنان وفلسطين) وعلوية (وتُعرف بالنصيرية أيضاً 
بالنسبة لمحمد بن نصير في القرن الثالث الهجري/ العاشر ميلادي» وتعيش غالبيتهم 
في سوريا) وشافعية واباضية (المغرب ومسقط وعُمان). وقد شهدت بعض العهود 
ميلاً للاضطهاد والفعن والتحكم, مما يدل على قدم الطائفية» فقال أبو العلاء المعري 
(توفي عام لا8١٠1م):‏ 


إ3"السرائيع النشه بيهعنا إخنا:.. ارارمف ينا فاق التجتتارات 
كذلك أصدر ابن تيمية (توفي 1778م) بعض الفتاوى في شرعية الحرب ضد 
اصحاب البدع (وقصد بذلك الدروز والعلويين بخاصة). وقد عانت الطوائف والفرق 
الشيعية الاضطهاد؛ وحفل تاريخها بالمآسي الإنسانية التي اصبحت جزءاً لا يتجزأ من 
وعيها الديني» بدءأ من مقتل الإمام علي بن أبي طالب ومذبحة كربلاء التي استشهد 


رةه عبد الكريم رافق» بحوث في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لبلاد الشام في العصر الحديث 
(دمشق: جامعة دمشق » هخ )ل ص ٠6١لا 1١58‏ 


اف 


حولها خلاف في الأوساط الشيعية» كما سنرى حين نميّز بين الدين الرسمي والدين 
الشعبي. وهنا نشير إلى ما جاء في صحيفة الاتحاد الاشتراكي المغربية0*"© من وجود 
اختلاف بين السنة والشيعة فى الموقف من عيد عاشوراء: «ان عاشوراء أصلاً هو 
حزن على قتل الحسين بكربلاء» وأنها انتشرت في المغرب... في إطار المد الدعائي 
الشيعي» ثم تغيرت طبيعة الاحتفال مع سيطرة الاتجاه السني» فصار عيدا لاظهار 
الفرح وإدخال البهجة على الأطفال». 


أما عيد عاشوراء كما يتم الاحتفال به في لبنان فقد وصفته صحيفة السفير 
بالاشارة الى «مظاهر الضرب واللطم والطعن بالسيوف والخناجر والسلاسل» ومن 
جرحى تهاوت مضرجة بدمائهاء وسيارات إسعاف تصرخ مولولة. . تنقل المغمى 
عليهم إلى مراكز الاسعاف». ومن نتائج هذه المأسي الجمع على صعيد السلوك 
واليل لممارسة التفية التى مق بموجبها للمؤمن عدم 'الكشف عن إيمانه نبا للأذئ؛ 
والقيام بدور المعارضة التاريخية» والإقامة في مناطق نائية وجبلية وزراعية من العراق 
ولبنان والخليج. 

وقد تعررض المولحدون «الدروز) لعدة مذابح سملت اللسبي النساء والأولاد 
وتعليق رؤوس الرجال... في أعناق أخواتهم وبناتهم» وذبح الأطفال الرضع في 
حجور أمهاتهم . وكان من نتيجة ذلك الميل لتقاليد التقية كما هي عند الشيعة عامة؛ 
وهي عندهم أيضا نظام سري يوصي بالكتمان والتظاهر بالموالاة حفظا للسلامة او 
تجا للاضطهادء فاحترس الموحّدون «الدروز» منذ نشأة مذهبهم (مطلع القرن الخامس 
للهجرة/ الحادي عشر للميلاد)؛ فكان «القابض على دينه كالقابض على الحمر فسمح له 
بالحيطة والإنكار عند الاضطرارء فالله عالم بما تظهرون وما تكتمون)””*©. 


إفضفق 


كذلك اعتُبرت العلوية فرقة شيعية باطنية انطلق دعاتها من العراق وتعرّض 
أنصارها لاضطهاد السلطة الإسلامية السنية فاعتصموا بالجبال والأماكن النائية. وتعتمد 
باطنيتهم على «تأويل» النص باعتبار أن له معاني ظاهرة ورمزية» وعلى فكرة تجلي الله 
في مخلوقاته الجميلة» وعلي هو من تجليات الله. وعلى صعيد مجازي يقال شخص 
النسن) والعييين» والفسرة .والعاصهة» والرعد». والخر. .وكلها بى تلبات" الله, 
ويقوم نظامهم الاجتماعي على وحدات عشائرية كبرى منها عشائر الحدادين والخياطين 


(7”8) الاتحاد الاشتراكى. /0/١١‏ 19497. 
(9؟) السفيرء 19471/57/77. 
(40) عبد الله النجار. مذهب الدروز والتوحيد (القاهرة : دار المعارف» مكحول)4 ص لو ان 
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والكلبيين والنميلاتيين والمناورة والمراحلة والرشاوئة والعمارنة وغيرهم. وقد له 
تتمركز العشيرة في منطقة واحدة بل كثيرا ما تتوزع في أماكن متباعدة. 
وإن كانت العلوية طائفة صغيرة إلا أنها كانت جزءا من تيار كبير» كما يظهر 
من كلام أحد مؤرخيهمء إذ يذكر أنه «في سنة ٠‏ هاخرج صوت من محيط 
العلويين مستص رحا مستنجدا وهو صوت الشيخ حسن من قرية الكفرون» فأرسل 
المصائد الحزينة والمرئيات المحرقة لعلويي مصر شارحاً لهم مصائب الصليبيين وتخبراً 
لهم بحالة العلويين فى جبل النصيرية. .. وبوصول هذه النشائد هاج العلويون فى 
)21 . 1 
( 


وهناك في المجتمع العربي طوائف مسيحية عدة لكل منها تجمعاتها وكنائسها 
المستقلة ومرجعياتهاء وهي الاقباط» والروم الأورئوذكسء والروم الكاثوليك» 
والكاثوليك اللاتين» والموارنة» والانجيليون البروتستانت. وتتنوع هذه الطوائف 
بحسب الانتماءات العرقية من شرقية ولاتينية وسريان وكلدان وأرمن وآشوريين. وقد 
قئلت تنظيماتهم السياسية الرسمية في الدولة الإسلامية بنظام أهل الذمةء فحق لأهل 
الكتاب ا ممارسة دينهم وشرائعهم وعاداتهم مقابل الولاء وإيفاء الجزية» الأمر 
الذي لم يجنبهم الاضطهاد الذي عاذ ندامية لزمن بعيد جزءاً من المخزونات 
النفسية . 

ولم يحصل الاضطهاد متأخرأء بل جاء في البدايات الأولى. من المرويات 
التاريخية أن أبا عبيدة بن الجراح بعث ‏ وقد أعلم بذلك الخليفة عمر بن الخطاب ‏ 
الرسل إلى أهل إيلياء وكتب اليهم: «فإنا ندعوكم الى شهادة أن لا إله إلا الله محمد 
رسول الله. . . فإن شهدتم بذلك خَرّمت علينا دماؤكم وأموالكم وذراريكم وكنتم لنا 
إخواناًء وإن أبيتم سرت اليكم بقوم هم أشد حباً للموت منكم لشرب الخمر وأكل 
لع لزي ثم لا أرجع عنكم ان شاء الله تعالى أبداً حتى أقتل مقاتليكم وأسبي 
ذرا ريكم)”” . وما يروى في العهود الوسطى ما جرى في عهد الحاكم بأمر الله آخر 
حكام ‏ الفاطميين )٠١١٠١  49457(‏ الذي أصدر قوانين تجبر الأقباط على ارتداء ما 
يميّزهم من المسلمين» فأمرهم بأن يضعوا صلباناً خشبية بارزة حول أعناقهم . 

وفي ما يتعلق بمضمون الأحكام الخاصة بالعلاقات بين الطوائف في الحاضرة 
الإسلامية يقول جورج قرم إنها كانت مشاببة لتلك الأحكام التي كانت تمارس في 
الحاضرة المسيحية. ومع ان بعض الفقهاء المسلمين كانوا ينظرون الى الجزية على أهل 


(41) محمد أمين غالب الطويل» تاريخ العلويين (بيروت: دار الأندلس» [د. ت.]).؛ ص لاولا. 


(؟4) جاء ذلك في: قاضي القضاة أبو اليمن القاضي مجير الدين الحنبلي» الأنس الجليل بتاريخ 
القدس والخليل (عمان: مكتبة المحتسب» )2)١91/‏ ص 117. 


وفك 


الذمة كمكافأة على الحماية» زكر تتابو مين من البداوة واستمرار لدورها وتأثيرها 
في الإسلام» إلا أن العرب المسيحيين «رأوا فى في دنع الجزية مذلة ومهانة» . وقد أوجب 
بعض الفقهاء عدم المساواة» في تطبيق شريعة الأخذ بالثأر أو ثمن اللرول : فيما رفضص 
مور د ومذهبه متهن هنا في غالبية الاقطار الإسلامية - مبدأ عدم المساواة» 
فتساوت في نظره حياة الذمي وحياة المسلمء رأى ابن حنبل أن ثمن دم الذمي يساوي 
نصف ثمن دم المسلمء إلا إذا كان القتل عمداً. ورأى مالك أن ثمن دم الذمي 
تارق نفك تمى: دم الاين آبأ تكن طبيعة القتل » » ورأى الشافعي أن ثمن دم الذمي 
لا يعادل سوى ربع دم السلم. ومن هؤلاء جميعاً م يقبل سوى أب حنيفة وحده 
بإنزال عقوبة الموت بالمسلم لو قتل ذمياً. كذلك أشار قرم الى ان بين القيود الأخرى 
في الحاضرة الإسلامية عدم أهلية الذمي للزواج من مسلمة وللوراثة من مسلم وحتى 
من الذمية المتزوجة من مسلء”””*". 
ثم إن هناك طوائف دمجت بين معتقدات ديئية مختلفة توحيدية وما قبل 
توحيدية» ومنها الصابئة واليزيدية في العراق والبهائية وغيرها مما يقوم على أسس قبلية 
كما فى جنوب السودان. تمارس الصابئة أو المندائية» وهي طائفة صغيرة» طقوسا 
دينية على أيدي كهنة في معابد خاصة لهم يدعونبا «المندي»» وهي ذات مصادر عدة 
في المسيحية واليهودية والديانات البابلية القديمة» وتميل الى تمجيد يوحنا المعمدان أو 
يحيى بن زكريا. وقد تعرضت للاضطهاد والاستعلاء كجماعة دونية فى المرتبة 
الاجتماعية. وتعتبر نصوصها الدينية سرية لا تكشف إلا لرجال الدين بسبب 
الاضطهادات المتواصلة0* 4 . 


ومن الطوائف التى دمجت بين مصادر عديدة من الاديان اليزيدية» وهى طائفة 
قنيمة من انول كردية تاتزت بالوراوترية (وإن اتعرطيت لتاثر ات إسلاة ومفة 
وهودية)» وتوجد خاصة في منطقة الموصل وقرب الحدود السورية والتركية. وتم 
الإحياء الديني اليزيدي من قبل شيخ عربي صوفي هو علي بن مسافر (هلا١٠ ‏ 
57>؛© وقد اعتبر ولياً وأصبح ضريحه في شمال العراق مزاراً أساسياً لهذه الطائفة 
التي تنتقل معتقداتها الدينية شفهياً من جيل إلى آخر. 

بر البعض الى أصحاب الطائفة اليزيدية ب «عبدة الشيطان»» بسببٍ أنهم 
يعتبرون (إبليس» أحد الملاتكة المتمردين على طاعة الله والذي سيعود الى ربه يوما ما. 
لذلك «يشفقون عليه ويتعاطفون معه. ويرمزون له ب «الطاووس المقدس». وربما كان 


(55) قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة» ص 590١‏ -1751. 
(:4) عزيز سباهي» أصول الصابئة «المندائيين) ومعتقداتهم الدينئية (دمشق: منشورات المدى» 
5)). 
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ذلك هو السبب فى أن المسلمين الأوائل اعتقدوا أن اليزيديين يعبدون الشيطان. 
والواقع أخهم يعتبرون التوراة والانجيل والقرآن كتبا مقدسة. ويخلطون كثيرأ مما جاء 
فيها بمعتقدات وثنية» '. وليس بالقول ب «عبادة الشيطان» غربة» فقد وردت في 
الديانات القديمة وغير القديمة إشارات الى عبادة ما يخافه الإنسان وليس ما يحبه فقط» 
ومن ذلك عبادة التمساح في الحضارة المصرية القديمة» كما ذكرنا سابقاً. 


وقد تمت الاضطهادات على عكس ما أوصت به الآيات القرآنية التى تدعو إلى 
التسامح ورحابة الأخلاق واحترام حق الاختلاف. وهذا ما يتخذ دليلاً على الفرق 
الشاسع بين المثال المعياري والواقع السلوكيء ومنها الا إكراه في الدين©'*', 
«إوقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر»”””*'. «ولو شاء الله ما 
أشركوا وما جعلناك عليهم حفيظاً وما أنت عليهم بوكيل6”**'. «اوإن حكمتٌ 
فاحكم بينهم بالقسط إن الله يحب المقسطين»”* © ولإلكلٌ جعلنا منكم شرعة 
ومنهاجاً ولو شاء الله لجعلكم أمة واحدة. . . 74" . 


ليس الاضطهادات شأناً دينياًء بل هو ظاهرة طائفية ذات ارتباط وثيق بالصراع 
الاقتصادي السياسي» وبالامتيازات التي تتمتع مها بعض الطوائف والطبقات بعضها 
على حساب البعض الآخر. وليس هناك ما هو أدق تفسيراً للنزاعات الطائفية 
والاختلاف في التوجهات السياسية من مواقع الناس في الترتيب الطبقي الهرمي 
السائد في المجتمع. كلما ازداد حظ الطائفة وكثرت امتيازاتها وارتفعت مكانتها 
الاجتماعية في بنية التنظيم الطبقي الهرميء» ازداد علي للتمسك بالوضع القائم 
والمحافظة عليه وتعممئقت عصبيتها ضد من هم دونها شأنا. وعلى العكس من ذلك 


تمامأء كلما تدنت مكانة الطائفة» ازدادت اغتراباً ورغبة في تغيير النظام القائم. وفي 
مثل هذه الحالة تقل احتماللات الاندماج الاجتماعى فيكون التفسخ الذي يعبر عنه 
امثل الشعبي بقوله: «الذي يتزوج من ملة غير ملته يقع بعلة غير علته'. 


في دراسة مقارنة حول النزاعات الطائفية فى عدد من المجتمعات». ومنها لبنان 
ومصر والسودان وقبرص ويوغوسلافيا وغيرها» توصّلت عالمة الأنثروبولوجيا سعاد 
جوزف (عربية ‏ أمريكية) الى ان هذه النزاعات ذات صلة بكل من النظام العالمي 


(46) سعد الدين ابراهيم» تأملات في مسألة الأقليات (القاهرة: مركز ابن خلدون؛ الكويت: دار 
سعاد الصباح » [د. ت.])ء ص .13١5‏ 

(47) القرآن الكريم» «سورة البقرة»» الآية 197, 

(10) المصدر نفسه. «سورة الكهفف» »؟ الاية 759, 

(14) المصدر نفسهء «سورة الأنعام»» الآية لا١٠.‏ 

(49) المصدر نفسهء «سورة المائدة»» الآية 47. 

(60) المصدر نفسهء «سورة المائدة»» الآية 44. 
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والنظام المحلي» وفي الحالتين تقوم النزاعات على التميّز في مواقع النفوذ والجاه 
والثروة. لذلك لا تكون النزاعات الطائفية ديئية سوى في مظاهرها 0 بل هى 
اقتصادية بالدرجة الأولى. وببهذا المعنى» تكون الطائفة أداة استراتيجية سياسية اقتصادية 
وليست توجهاً دينياً بحد ذاته2”0. ومن وظائف الطائفية فى مثل هذه الحالات أنها 
تخنى طبيعة التزاعاك وعذة جواتت الاسشاكل الاقتصادي والامتيداد السياسن ,ورد 
عند جورج قرم ان «أبناء الأقليات في مصر ‏ من أقباط ويهود مصريين ونصارى 
سوريين ولبنانيين - ممن كانوا يهيمنون على جزء كبير للغاية من التجارة والصناعة 
الكبرى بادروا الى تأويل بادرة جمال عبد الناصر في محاربة التسلط الغربي وتأميم 
الشركات» على أنها موجهة ضدهمء متناسين ان الاصلاح الزراعي الذي أعلن عنه في 
الوقت 0 منننا خطيراً بمصالح الاقطاعيين المصريين الذين هم في غالبيتهم من 
المسلمين» 


ومن الأدلة على أن تزايد الفروق الطبقية يؤدي الى حصول نزاعات طائفية ما 
ات اللا كرو ا 0 وجد محمد الرميحي ان الطائفية 
نتعشت في البحرين والكويت بعد ان تجاوزها د 1 د نضالاته الوطنية 
السابقة. وفي ظل الازدهار الاقتصادي الخيالي؛ انتعشت الطائفية كما يبدو واضحاً من 
خلال انتخابات المجلس الوطني «فلم ينجح أي سني مثلاً رشح نفسه في منطقة 
انتخابية أغلبها شيعة» وكذلك لم ينجح أي شيعي في منطقة انتخابية أغلبها سئة» على 
الرغم من الشعارات والدعم الوطني. وفي الكويت حيث أصبح تقليداً ان هناك دوائر 
مغلقة على قبيلة او طائفة محددة» فالمنطقة التاسعة للعوازم» ومنطقة شرق 
للشيعة . . .6506 , 
وأشار خلدون النقيب الى ان علاقة المواقف السياسية بالقضية المذهبية ظاهرة 
عريقة مغرقة في القدم في مجتمع الخليج والجزيرة العربية. من ذلك ان التحرك الزيدي 
السياسي في اليمن جاء تمثيلا للقبائل العربية القحطانية الجنوبية المنافسة للقبائل العربية 
العدنانية» «ولذلك كان اعتناق بعضها للمذهب الزيدي في القرن الرابع عشر يمثل 
امتداداً لهذا الموقف التاريخي. ولكن المنافسة بين قحطان وعدنان لم تقف عند هذا 
الحد. فالقبائل التي اعتنقت المذهب الوهابي في نجد كانت تنتمي إلى ربيعة بن 


(0) ذكاء 00:1 اتمنفاىة«0)- تاعلط .كله الإكناطوا!اط .>1 نآ متقطعو8 لمة طمعدهل 20نك 
العا و18 :00) رعع0[نده8) 155207901 وعامقطن) نإ6 0ه بتع5ه] ,عستو 0 أواعمذ5 فاه ,لمعتنناوط عتمممءط 
.24-8 .مم ,(1978 ,ووعرط 


(؟0) قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة» ص .5١1 171١9‏ 
(07) محمد غانم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في مجتمعات الخليج العربي 
المعاصرة (الكويت: دار السياسة» )0 ص 2 


احم 


عدنان. ... ثم إن القبائل العمانية التي اعتنقت المذهب الإباضي كانت في غالبها 
تنتمي إلى الأزد وقضاعة (وهي قبائل جنوبية). ...7400 . 


ومن طريف المناقشات فى هذا المجال الاطروحة التى قدّمها كمال صليبى فى 
ؤراسته التارعية للطوائفة اللانية . وخلاضة' هذه الأطرويحة: أن 'الطوائق الليتائية فى 
لوكين لوعن لت هد قبائل مقينة رحتنا مس زه اسك الطراتت تارعنيا لين 
الإيمان الديني بل العصبية القبلية. ان الطوائف المسيحية والإسلامية في المشرق العربي 
هي في الوافع قبائل ليس فقط في سلوكها الاجتماعي» بل أيضاً بأصولها التاريخية. 
في المراحل الأولى من الفترة الزمنية بين القرن الخامس والحادي عشرء وهي فترة 
تصاعد القبلية» تمكنت القبلية العربية من التأثير في سياسات الكنيسة المسيحية» 
فظهرت الطوائف المسيحية من نسطورية ويعقوبية وملكية ومورانية (وهو الاسم العربي 
الدارج الذي عرفت به تاريخياً وليس مارونية» فيعتبر صليبي ان أصل الموارنة من 
اليمن حيث اضطهدوا من قبل اليهود فهربوا الى وادي العاصي في سوريا). وكذلك» 
ومن منطلق قبلي» كان للقبائل دور مهم في نشوء الخوارج والزيدية والاسماعيلية 
والنصيرية والدرزية”**؟. 


وعلى العكس من ذلك» وجدنا أن النزاعات الطائفية خف في فترات الكفاح 
الوطني وقيام حكومات وطنية. لقد تمكن المصريون من جمع صفوفهم في أزمنة 
الانتفاضات الوطنية فى سبيل الاستقلال» كما حدث فى ثورة ١91١9‏ وعهد سعد 
زغلول؛ كما في عهد قيام ثورة 17 يوليو. إذاً فيما كانت المراحل الوطنية تشهد 
موقفاً موحداً من قبل المصريين أقباطاً ومسلمين» فإن النزاعات او التوترات كثيراً ما 
كانت تعود للظهور في فترات انحسار التيار الوطني. ان مثل هذا التعميم ينطبق أيضاً 
على البلدان العربية المتعددة الطوائف ضمن الدين الواحد أو بين الاديان المختلفة . 


"' - الدين الرسمي والدين الشعبي 
كما تقتضي دراسة الحياة الدينية من زاوية علم الاجتماع التمييز بين الدين 


والطائفة» فإنها تقتضي كذلك التمييز بين الدين الرسمي والدين الشعبي. 


(:ه»2 خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور غتلف)ء» 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية ؛ 


/141). ص 0ل, 


(64) نصز «أمدط طوعة عطا صل كاعء5 كتامتوتاعظ عطا )0 ممنوق0 أوطلكة عط 1 » ,أطتلهك لقصوع]ر 
200 ,ماع صتلطئة17 نتصاء1آ1 مرمهن) :000ظ2مآ) «مجوزعط وإطوثط! © #نمسده7 ,.له ,لقلمعئة8 طزنلجك1ز 
.15-6 .مم ,(1988 ,5010165 وعم لاقة1مم معام 00 101 تعادعن) , لإأأواء2197ل] «ابوماعع رمع 


لا 


نعرّف الدين الرسمى على أنه المعتقدات والممارسات الدينية كما تحددها المؤسسة 
الدينية التاريخية وعلماء الدين القائمون عليها. ويتمثل في المجتمع العربي عند المسلمين 
بالمعاهد الدينية والمساجد والفقهاء. والشيوخ وعلماء الدين المعنيين بتفسير المعتقدات 
والطقوس انطلاقاً من النص القرآنيٍ والشريعة والوحي. ويُعتبر الأزهر لدى السنة أهم 
رموز هذه المؤسسة الرسمية» بينما يعتبر النجف مركز المؤسسة الشيعية. كذلك يتمثل 
الدين الرسمي لدى المسيحيين العرب بالكنائس والبطريركيات المختلفة. ومن منظور 
هذه المؤسسات يصدر ما يعتبر التفسير الصحيح والأصيل للمعتقدات والممارسات 
الدينية . ويترسخ الدين الرسمي حيث تقوم تراتبية هرمية بين رجال الدين وعلمائه 
فيحصلون على الألقاب والامتيازات وتتوثق علاقتهم بالسلطة السياسية وبخاصة منذ 
العهد العثماني حين منح علماء الدين رتباً وألقابا تدل على مواقعهم في هرمية السلطة 
الدينية. أما العناصر الأساسية التي يتشكل منها الإسلام الرسمي فهي المؤسسة» 
والنص او الكلمة» والشريعة» وفكرة التوحيد مقرونة بغياب وسطاء بين المؤمن واللهء 
والتفسيرات الأصولية» والعلاقة الوثيقة بالسلطة المركزية والطبقات أو العائلات 
الحاكمة» والمسجدء والعلماء». والوحى الإلهى. ويكون مركز المؤسسة الدينية الرسمية 
المدن وبخاصة العواصم» ويضعف نفوذها او تقل سلطتها في الأرياف والبادية. 


وليس أدل على الدين الرسمي من الجهاز الديني في علاقاته مع السلطة الحاكمة 
ومراكز القوى الاجتماعية والاقتصادية المختلفة. وفي سبيل تقديم مثل محددء نشير الى 
دراسة أجراها عبد الغنى عماد حول الجهاز الدينى فى مدينة طرابلس فى العهد 
العثماق مستغينا سشجلات المحكبة الشرعية: كبن من هذه الدراسة ففضيل صلاة 
الجماعة في المسجد على صلاة الفرد»ء وأن مفتي استانبول الذي لقب بشيخ الإسلام 
كان من حقه تعيين جميع المفتين في الخلافة» وأن السلطة حوّلت قسما من العلماء الى 
موظفين «يرتبط استمرار رزقهم بمدى رضى الحاكم عنهم». وأن الهيئة الدينية كانت 
تشكل جزءا من جهاز الحكم الى جانب الهيئة العسكرية والهيئة الادارية؛ وان 
الوظائف الدينية في مدينة طرابلس كانت تتألف من 7١‏ وظيفة للجهاز الديني تتدرج 
من منصب الافتاء الى الخدامة» ومنها المفتي ونقيب السادة الاشراف والإمام والخطيب 
والمدرس والمؤذن والموقت أو الميقاقي ومؤدب الاطفال. وكان من السائد أن تتم الوراثة 
فى هذه الوظائف. ونتيجة لذلك نشأت عائلات دينية لعبت دوراً كبيرا فى السياسة» 


وكانت الأوقاف مؤسسة غنية ومصدر تمويل الجهاز الدينى وقاعدته المادية9 ”© . 


ويُستدل على ارتباط المؤسسة الدينية الرسمية بالدولة أو الحاكم من دراسة تاريخ 


() عبد الغنى عماد. الجهاز الدينى والعائلات الدينية في طرابلس» سلسلة دراسات ميدانية 
(بيروت: الجامعة اللبنانية» معهد العلوم الاجتماعية. .)١1845‏ 
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الأزهر الذي تأسس في القرن العاشر الميلادي/ أو الرابع الهجري» بعد أن أسسين 
القائد الفاطمى جوهر الصقلى مدينة القاهرة وأراد ان يبنى مسجدا يكون رمزأ لسيادة 
الفاطميين على مصر ومركزاً لنشر الدعوة الفاطمية. ومر الأزهر بمرحلة من الركود 
خلال عصر الدولة الأيوبية في القرن السادس الهجري حتى تم تجديده في عهد 
الظاهر بيبرس في القرن السابع الهجري. وفي العهد المملوكي تم إنشاء مدارس 
ملحقة بالجامع لدراسة المذاهب السنية وتم تعيين علماء لكل مدرسة وكانت لهم 
رواتب. كل ذلك يدل على أن الأزهر ارتبط بسلطة الدولة وتُعرف عهوده بعهود 
الحكام . 

أما الدين الشعبى فهو المعتقدات والممارسات الديئية باستقلال نسبى عن المؤسسة 
الرسمية» وهو شديد التنوع بحسب البيئات والنظم الاجتماعية والأحوال الاقتصادية 
وأنماط المعيشة» ويتمركز حول المزارات أو أضرحة الأولياء والقديسين الصالحين ممن 
لهم أصول في التاريخ حول شخصيات أسطورية» ومن عناصره تدرجات القداسة» 
والتفسيرات الرمزية» وضعف العلاقة مع علماء الدين (خاصة حين يمثلون السلطة 
الرسمية)» والتمسك بتقاليد مشتركة بين مختلف الطوائف مستمدة من عهود قديمة قد 
تعود فى بعضها الى ما قبل نشوء الديانات التوحيدية. ومن عناصره الأخرى التشديد 
عال شخضنة القوع المقدسة والرمطاء جين الزعن والتفى رعل أهريه الصرية الروخية 
الذاتية والورع الداخلي» والايمان بالعجائب الخارقة وبالبركة» والتأويل. ويتمركز 
التعبد حول شخص الولي والقديس أكثر منه على النصوص والتعاليم المجرّدة. 

وينتشر الدين الشعبى خاصة فى الريف والبادية وبين الفقراء والمحرومين 
والضعفاء. وهو عحبّب للنساء وخاصة المتقدمات بالعمر» وحيث يقوم فصل بين عالمي 
المرأة والرجل» والطبقات الدنيا والفلاحين والبؤساء. وقد تبين من سلسلة دراسات 
بإشراف عائشة بلعربي في المغرب أن من عادة النساء زيارة الأولياء باعتبار ان المجتمع 
المغربي يتميّز بتقسيم فضائي بين الجنسين» «فكل ما هو مغلق ينتمي الى فضاء المرأة) 
وكل ما هو عام ينتمي إلى فضاء الرجل... وقد لوحظ ان زيارة الأولياء شبه 
مقصورة على نساء الطبقات الفقيرة... ذلك ان الحاجة الى زيارة الأولياء ترتبط 
بالمشاكل الاجتماعية التي تمس الناس ومنها البطالة» والرسوب المدرسي» كما تتيح 
الفرصة للتعبير عن لعن اي الإفصاح عن الالام والصعوبات الداخلية التي لا يتم 
التعبير عنها بصوت عال» 2 . 

وبقدر ما تكون الثقة عميقة بالأولياء الصالحين بقدر ما يكون الابتعاد عن 
العلماء ورجال الدين الذين يتمسكون حرفياً بالنصوص التشريعية . كذلك يتسع انتشار 


١/اه)‏ انظر مجلة: نور (القاهرة) «(صيف 2»)١191985‏ ص ؟37١.‏ 
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الدين الشعبي عندما يتحول الله الى فكرة مجرّدة نادرة التجلي في الواقع المعيش. من 
هنا نظرية ديفيد هيوم )١71/5- 171١(‏ التي تقول بالصراع والتأرجح بين سيادة تعدّد 
الآلهة والتوحيد. في رأي هيوم ان المجتمعات تنتقل من التعذدية الى التوحيد ثم تعود 
الى التعذدية من جديد عندما يبتعد الله عن الناس» اي عندما يصيح مفهوم الله شديد 
التجريد فيحتاج المؤمن الى وسيط حسي يصل بينه وبين الله. وانطلاقا من هذه النظرية 
استخدم إرنست غلئر مفهوم «البندلوم» سسا اسلمء6) للإشارة الى الصراع القائم في 
انام بين الدين الرسمي والدين الشعبي في مجتمع الغرب» أو التأرجح, بين سيطرة 
أحد القطبين: قطب التوحيد والسنة والوحي» وقطب التعبد للأولياء على أنهم وسطاء 
وو اللومه والله والاحيان الذات وال 


ويقوم بين الدين الرسمي والدين الشعبي صراع خفي ومعلن يتخذ مظاهر عدة 
في الحياة اليومية. وقد تمكنت المئؤسسة الرسمية» دينية وسياسية عا و مع 
الممارسات الشعبية في المملكة العربية السعودية.ء وتجاهلتها في بعض البلدان اللأخرى 

بين الحين والآخر كما في مصر وسوريا والعراق» وتعايشت معها كما في المغرب 
العرن رمو ظيا قو اة النابىج :رن قلف اللبالاتى يبرد الدين الششيى عندنا ركثر 
الظلم والبؤس من دون تدخل من قبل العدالة الإلهية. بذلك تمحتاج الطبقات الشعبية 
الفقيرة العاجزة الى وسيط يتجسد في شخص صالح يشاطرهم حياتهم ويتحسس 
مآسيهم ويساعدهم على حل مشكلاتهم وينصرهم ضد ظالميهم ويتكلم لغتهم. لذلك 
يكثر وجود أضرحة الأولياء والمزارات والزوايا والطرق الصوفية في أحياء المدن الفقيرة 
المحرومة والفزى: الثانية ادن له تصيلها الؤسيية الليية الشمركزة فى المي نكن شراكة 
مصلحية مع سلطة الدولة. فلا يكون من الغريب ان يشير الشيخ عبد العزيز بن باز 
الى لغة الشعب بأنها «لغة الرعاع والتنكر للغة الفصحى»» ولى ان الفروقات الطبقية 
أمر طبيعي ولا فرق في الإسلام «بين غني وفقير...». بل هم في ذلك إخوان 
سد متعاونون على البر والتقوى. ا في سبيل الله» صابرون على 

ا 


الدين الرسمي والدين لياه الحاضرء م اك لد فين 
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الأولء باعتبار انبا كانت ألصق بحياة الإنسان وأقل تجريداً. وجد فراس السواح 
تشاها واستمرارية بين المعتقدات والممارسات الدينية فى الزمن الحاضر وتلك التى 
ظهرت في حضارات الهلال الخصيب القديمة» ولا يقتصر هذا التشابه على فكرة 
تكوين الإنسان من طين وفكرة تصوير الإنسان على صورة الالهة. ان الكثير :مين 
العناصر فى الديانات القديمة تسرّبت إلى الديانات التوحيدية السائدة حالياً. ما روي 
في التوراة حول خلق آدم وحواء والطوفان والجنة تعود عناصره الى الاساطير 
والديانات السومرية والبابلية والكنعانية. كذلك ان ما روي فى الأناجيل حول الصلب 
والموت والبعث والعلاقة بين الحياة والموت يعود الى نشوء هذه المماهيم في ديانات 
المجتمعات الزراعية «فالمطر يروي الحبة والربيع يجعلها نبتة خضراء. أما حرارة 
الصيف فتساعد على نضوجها. لذا فالموت هو الوجه الآخر للحياة... وموت 
الطبيعة» استعداداً لانبعاثها وتجددهاء لن يحصل الا بموت إله وتضحيته بنفسه من 
أجل استمرار الحياة. ولهذا هبطت أنانا من عليائها وذاقت طعم الموت ... وبهذا 
المعنى نكون قد أقمنا جسراً طويلاً مباشراً بين «انانا» السومرية والسيد المسيح)”"©. 

ومصر هي مجتمع زراعي أصيل» فلذلك ليس من الغريب أن يستدل من دياناتها 
القديمة ان الصراعات بين الآلهة كانت تمثل الصراع بين الجماعات» وإن يظهر فيها 
أخناتون الذي قال :بفكرة الإله الواحد وأخذ بالتعاليم الدينية التي تشدّد على أهمية 
القوة الكامنة في قرص الشمس فسبحها بنشيد جاء فيه: 

إنك أنت الإله الذي ليس له صنو 

وأنت الذي خلقت الأرض بإرادتك وكنت وحدك 

... وأشعتك هي التي تسقي كل الحقول 

وتصبح الأرض كل يوم في عيد. 

وتصوّر عقيدته أن أشعة الشمس تبدّد الليل فتهرب الظلمة ويقوم الموتى إلى 
حياة جديدة» وان الإله خالق أزلي يتمثل به الأم والأب أو ذكر وأنثى في آن واحد. 
وبما ان أخناتون اعتبر نفسه الممثل الشخصى للرب الخالق أقيمت له قاثيل تمثله عارياً 
لا يظهر فيها جنسه إن كان ذكراً أو أنثى . 

وفي ما يتعلق مباشرة بالصراع والاختلاف بين الدين الرسمي والدين الشعبي » 
فإنه ظهر أيضاً في الديانات القديمة من حيث التأرجح بين التوحيد وتعدد الآلهة. 
يقول فراس السواح: لما كانت السماء هي أسمى ما في الكون وأكثره تعبيراً عن 


7 فراس السواح» مغامرة العقل الأولى: دراسة في الأسطورة  سوريا وبلاد الرافدين» ط‎ )1١( 
"8 (بيروت: دار الكلمة للنشر» )ل ص‎ 


0١ 


عظمة الصانع فقد صارت مسكناً له ورمزاء ومنها استمد اسمه في معظم أساطير 
الشعوب فأصبح الاله الأكبر دوماً إلهاً للسماء... ولكن قيام الإله الأكبر بسكنى 
السماء بعد انبائه فعل الخلق قد جعله بعيداً جداً عما يجري في الأرض وأخذ تدريجياً 
بالاحتفاء من الطقوين والعبادات سسا المجال لآلية أصغر وأقل شان فى الأصل. 
ولكنها أكثر التصاقاً بالناس وحياتهم وأمور معاشهم». وهذا ما حدث للعبرانيين» فما 
إن تم «استقرارهم في أرض كنعان الخصبة وتخليهم عن الحياة الرعوية القديمة» تركوا 
هوه واتجهوا الى آلهة الخصب الكنعانية فعبدوا «البعليم» و«العشتاروت» كما حدثنا 
«العهد القديم؟.. ٠‏ ونجدهم لا يتذكرون إلههم الكبير الا إبان المحن العظيمة 
والكوارث الفاجعة التي تحل بهمء فنقرأ في سفر صموئيل الأول 2 
«فصرخوا الى الرب وقالوا أخطأنا لأننا تركنا الرب وعبدنا البعليم والعشتاروت. فالآن 
أنقذنا من يد أعدائنا فنعبدك)27, 


وبين الذين ميّزوا بوضوح بين الدين الرسمي والدين الشعبي مؤرخ الحياة الدينية 
حسنى حدادء الذي يقول إنه تحت طبقات تعذد الانتماءات الدينية والطائفية 
والذهية» تجد ارا مندرقا سن العدين مين كل الفاححية اللذين «تؤنون: الزارات 
نفسها لإظهار تدينهم وتقديم نذورهم. وللمسيحيين والمسلمين... على الساحل 
السوري عدة أماكن مقدسة مشتركة» كما انهم يشتركون في معتقدات وأساطير شعبية 
تتعلق بقوى الطبيعة والمحظورات والعبادات والنذور. والتدقيق فى هذا التيار الدينى 
مغرف يظهن أن عيادئة العياذة السورية الغذيمة + عيادة :مظاهر القصت رنؤاء فى 
الطوعةه دما الكهاعلة فق الزيقت اموي , ١‏ 


ويعود هذا التيار المشترك بين مختلف الفلاحين» بصرف النظر عن انتماءاتهم 
الذينية» الى ما يسميه حسنى حداد ترابط الحياة الاقتصادية والحياة الدينية فى القرى 
الريفية . ويقدم قل ذلك أمكزة ديه معو لفقي لأزلياء رديه تتطابق صفاتهم 
العجائبية في أذهان المؤمنين» لكونهم يرمزون للخصبء. ومنهم مار جرجس عند 
المسيحيين الذي يطابق الخنضر عند المسلمين (وهو عند العامة المسلمة فى الريف تجسيد 
لإله الحميب)» والذي يدوره:يطايق مان البامن الذى هو ازليا:فى العؤواة. وهولاء 
الأولياء جميعاً استمرار لتراث شفوي أسماه حسني حداد «النظام الديني البعلي» الذي 
يتعلق بالمطر والاحترام والرهبة لقوى الطبيعة. ومن هنا أن الارض التي تعتمد على 
المطر لا تزال تسمى إلى يومنا هذا بأرض بعلية أو أرض البعل. 
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وبين التوضيحات التي يقدّمها حسني حداد أن اسم جرجس في الاغريقية يعني 
«قلاحك» وأن كلمة مار تعني بالإزامنة بعل» أ سَكذ او رب» وأن العلويين على ما 
يظن يؤمنون أن اسم الخضر هو الاسم المقدس الأكبر وان الانبياء جميعاً هم فيض 
منه» فيكرّمونه أكثر من أي ولي آخرء وان القديسين البعليين الثلاثئة يرمزون الى 
الاستمرار فى العيش إما عبر حياة لامتناهية (الياس الحى والخنضر) أو عبر دورة الحياة 
والوت (جرجس)» وانه في أيام الجفاف تكثر الزيارات لمقامات هؤلاء الأولياء» وان 
الحكايات الشعبية كما فى «ألف ليلة وليلة؛ و«حمزة البهلوان» و«سيف بن ذي يزن» 
تقدّم أوصافاً شعرية بأن الولي «يساوي الفصول ويكلل الأشجار بالنضرة ويفك عقال 
الأبار وينشر بساط العشب على التلال ويعلق عباءته الخضراء فى المساء ليلوّن السماء 
بعد غياب الشمس»» وان الفلاحين في فلسطين يستنزلون المطر بالصلاة التالية : 


اتلد بعر امير 


اسقى زرعنا الأخضر 


يا سيدى يا مار الياس 
اق ورغنا الباي 7 

ويقول د. خالد اصناديقي في كتابه قصص القرآن ان الخضر شخصية إسلامية 
تحاط بالغموض» وأ لفدتر لسرا مدقالا البخاري جلس على فروة بيضاء فقام 
عنها خضراء» والفروة هي رمز للأرض اليابسة او الحشيش اليابس. وقيل إن اسم 
الخضر هو ايليا او الياس» وإن الصوفيين جعلوه إمامهم الأعلى ومرجعهم الروحي 
وقالوا إنه حي لا يموت الى يوم القيامة . 


ويذكر محمد العبد الله في تحقيق له حول المزارات في لبنان» أن المزار يلعب 
دور الوسيط بين المؤمن العادي والله» الينها عه الدين مستوى نويا يظرياً في 
النصوص والشجر لا يقوى على ارتقائه العامة» يؤمن المزار علاقة مباشرة مجسدة (في 
البناء» وفيى شخص الولي نفسه وفي الأحلام والرؤى)» فيشكل بديلاً شعبياً للنص 
الديني ونوعاً من الاجتهاد فى هذا النص . وومةه الاجتهاد ان النص الديني لا يحتوي 
مثل هذا الإمكان لتدخل الغيب تدخلاً مباشراً ويومياً في حياة الإنسان» فهناك ثواب 
وعقاب في نهاية هذه الحياة» وهناك واجبات محددة وواضحة على المؤمن ان يقوم بها. 

يقيم النص الديني الصلاة بين المؤمن والله دفعه واحدة يصبح بعدها الله ريد وسفن 
00 لزان اجتهاد فى هذه العلاقة لجحهة جعلها دائمة ويومية وعند 
الطلب» اي متلائمة مع حاجات البشر المادية في تفاصيل حياتهم المادية. فمن المسجد 


(7) المصدر نفسهء ص ,5١5 1١95‏ 


(في الإسلام) حيث يتم الاتصال الروحي بالله عبر الصلاة» ينتقل المئؤمن الى المزار 
حيث الهموم والمشاكل والأزمات المفاجئة التي تفتش عن حلول وتلبيات فورية. في 
الدين يعمل الإنسان لآخرته بينما فى المزار يعمل لدنياه»!؟"؟. 


ويتناول محمد المرزوقى مسألة الاعتقاد بالأولياء بين قبائل الجنوب التونسى من 
القلوب» وإلى تضخم عدد الأولياء الذين يخشاهم الناس ويستمدون منهم البركة» 
«فامتلأت أرض الجنوب بقبابهم وأضرحتهم وزواياهم» فلا تكاد تدخل قرية حتى 
تظهر قباب أضرحتهم صغيرة وكبيرة الى جانب علامات تتمثل في دوائر وفي زوايا 
وأركان تجمعت فيها قناديل عتيقة. وكلها ترشد الى أماكن تيمنت بحلول أولياء 
صالحين وصالحات ودراويش ومعاتيه وبجاذيب في يوم من الأيام وبقيت مزاراً للسذج 
من السكان. وقد امتدت تلك الأماكن المقدسة الى الحبال والاودية الخالية» والى 
الاشجار الصحراوية فأصبحت مزاراً يتيمن بها البدو ويكرمونها بالذبائح والأطعمة. 
ولكل قرية او قبيلة جد صالح يزار ويمنح البركة للزؤارء وينتصب شيخ من أحفاد 
ذلك الول يقبل (العوائد). أي النذور التي تبدى إلى الولي من كل مكان»” ' . 


ويتابع المرزوقي تعليقاته» باستخفاف. على كيفية تناقل الناس عشرات القصص 
عن كرامات الأولياء.ء ومنها من أضاع جمله فنادى على الولي ونذر له نذرأ فوجده 
حالاء ومن ظلمه ظالم فنادى جذه الولي فانتقم له من ظالمه. ومن ضل طريقه 
فاستنجد بأحد الأولياء فحضر الولي في صورة رجل عادي ودله على الطريق ثم 
اختفى. وعلى كل ذلك يعلق المرزوقي بقوله الساخر: «يا ويل من يشك في كرامات 
أولئك الأولياء. .. فيّتهم بالكفر او الالحاد في الدين... وإذا حاولت أن تقنعهم بأن 
لا تأثير إلا لله... أجابوك بأن الولي مقبول عند الله» وان الله يغضب لغضبه. ولا 
يرد له طلباً طلبهء وأنه لا حجاب بينه وبين ربه وأن الدعاء فى ضريحه 
مس حات 20 1 


وتنتشر في المغرب العربي بعامة مثل هذه الزوايا التي أسسها مرابطون تنسب 
اليهم علاقة خاصة بالله لصلاحهم وعلمهمء وقد جرت حولها عدة دراسات نظرية 
وميدانية مهمةء ومنها دراسة إرنست غلئر التي سبقت الاشارة اليها. ثم هناك دراسة 
زاوية الشرقاوي في بلدة ابي الجعد التي أسسها سيد محمد (توفي عام ١150م)‏ 


(54) محمد العبد اللهء «المزار: ذلك الوسيط المسحور»» النهار العربي والدولي (0 م شباط/ فبراير 
4/4١‏ ص 06 
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ونُسبت اليه القدرة على منح البركة وصنع الكرامات والعجائب. وقد نشأت حول 
ضريحه مؤسسة مهمة فانتقلت البركة في عائلته بالتسلسل (سلسلة الدم) جيلا بعد جيل 
حتى الوقت الحاضر. وتخبرنا دراسة ميدانية قام بها ديل إكلمان ان حوالى ثلث سكان 
هذه البلدة يدعون أنهم من سلالته ثما أهلهم لأن يتوارثوا «سره» فلعبواء وما يزالون 
يلعبون دور الوسيط بين المؤمنين الذين يزورون الزاوية طالبين مساعدته في حل 
مشكلاتهم مقابل هدايا ونذور ووعود. وببذا شكلت العائلات التي تنتسب اليه طبقة 
ذات هاه بوامشاز ايت انه 


وتتبين من خلال دراسة مشاببة نوعية علاقات القوة والسطوة التى قد تنشأ 
حول عدر ذه الزوادا .. ارس هله اللإراسة موك بوالون حول دزاوية كدف سين 
(1 -1191م) الذي كتب سيرة ذاتية بعنوان «محاضرات» تعرّض فيها لموضوع 
التناقض بين مبدأ المساواة في الإسلام والتفاوت الطبقي الراسخ في المجتمعات 
الإسلامية. وقد ساند عمال السلطان ضدهء ونقل سر البركة من العرب الى البربر» 
ولعن أبناء قرية عربية بجعل أنوفهم معكوفة لأنهم لم يقبلوا رسالته» ولكنه عاد فقال 
إن العرب والبربر مثل الماء والحليب لا يمكن الفصل بينهما بعد أن اختلطا. وقد 
نشأت مؤسسة حول قدرته على منح البركة فتحولت بعد أن نالها بمؤهلاته الشخصية 
إلى قوة توارثها حفدته. وبذلك أصبحوا طبقة متميدة0*" , 


وتقام في المغرب مواسم سنوية للأولياء» ومنها موسم يقام للولي سيدي محمد 
الشرقي في مطلع الخريف من كل سنة. خلال أسبوعين يتضاعف عدد سكان مدينة 
ابي الجعد. إذ يقصدها أتباع الزاوية الشرقاوية من الفرق القبلية للتبرك وتبادل السلع 
العلاقات الشخصية. ثم إن هذه مناسبة لالتقاء المدينة والبادية فتنشأ بينهما روابط 
معنوية» ويسعى البعض (بمن فيهم السلطات المختلفة) للاستفادة من هذه المواسم 
لمصالحهم الخاصة. وكثيراً ما تشارك وزارة الأوقاف (التى تشارك حفدة الأولياء 
مداخيلهم) ووزارة السياحة في هله المواسم. وفي أوقات أخرى من السنةء يخرج 
أحفاد الولي الشرقاوي الى البوادي لزيارة أتباعهم وللدعاء لهم مقابل هدايا ونذور 
اعتادوا الحصول عليها . 

هذا ما يشير اليه الكاتب المغري محمد زثييرة. فبذعو للمحافظة على هذه المواسم 
لأربعة أسباب هي: )١(‏ أن غيابها يترك فراغاً ثقافي على المستوى الشعبي لأنها «وسيلة 


(510) «عندءع0 ععهاسانوااط مه اا تزاءاء50 كانه 1721/1011 ختتبهاك1 ابمءء0م0ل8 ,مهصاءعاعزع .1 ع221آ1 
.(1976 رووع2 95ره 1 01 1أومع1زل] :126 ,للأوناك) 


ةا مذ عجصمطكت امعاحماكل؟ ممه حصووظ أمعطايكت زصضوالمصتصوط عتاومط دوك , #امحاطمه لدوم 
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قوية وتلقائية للتعبير الجماعي وللخروج من الكبت») 000( وهناك جانب 0 
والأهازيج والقصائد والرقصات والايقاعات التي تثير الطرب في النفوس» () ثم ان 
هذه الايد «مناسبة فريدة من نوعها للاتصال الاجتماعيء؛ خصوصا بالنينه لآأهل 
البادية الذين يعيشون منعزلين في دواويرهم الصغيرة حياة ع ذات أفق او 
(5) وهناك «بالطبع جوانب سلبية مثل الشعوذة» والتفسخ الأحلاقي يت كود 
بعض المواسم مناسبة لتنشيط البغاء وتحريك العلاقات الجنسية غير المشروعة؛ وبث 
دعايات واشاعات مشبوهة» ومحاولات للابقاء على العقلية الخرافية. ومع ذلك. فكل 
هذه السلبيات موجودة سواء كانت المواسم أو لم تكن. ومن المحقق أن المواسم اذا 
أعيد فيها النظرء من الممكن ان تصبح أداة فعالة للتربية الشعبية والارشاد 
الألخلاقى)0" , 

وكما اضطرت الدولة ومؤسسات الإسلام الرسمي في المغرب لمهادنة مثل هذه 
الزوايا والمواسم ومعايشتهاء كذلك فعلت هذه المؤسسات في مصر في بعض 
الحالات. هذا ما نتبينه من دراسة سيد عويس لظاهرة توجيه الرسائل الى ضريح الإمام 
الشافعي (توفي عام ١5١١م).‏ وذلك عن طريق البريد الرسمي من جميع أنحاء مصر. 
ومن خلال جميع هذه الرسائل وتحليل مضمونباء توصل عويس ‏ لى انها تعبّر عن 
المشاكل التي يعانيها الناس طالبين حلولا لها بعد ان يئسوا من إمكانية حلها في الواقع 
المعيش . ما يبحثون عنه هو تخفيف الآلام والمظالم التي يتعرضون اليها. يلجأون الى 
الإمام الشافعي طلبا للعون في حل شكارى علد ومنها ما يتعلق بالاعتداء عليهم 
او سوء معاملتهم في نطاق العمل وفي الأسرة بشكل خاص . ما يطالبون به هو 
الانصاف ورفع الظلم او حتى الانتقام من أعدائهم . 

ومن أمثلة خاتمة الرسائل هذه ما يلي: احررت لمولاى “هذه الشكوى هن كثرة 
جزعي ويأسي من تعداد وتكرار هذا الظلم» و«أرجو سرعة الحكم في بحر اسبوع 
الأخذ حقي من هؤلاء المعتدين لأنٍ رجل فقير ولا جاه لي ولا سند»ء و«أجرني يا 
إمام يا شافعي وخلصني منهم وانتقم تمن ظلمني وأظهر لي كرامتك فيهم), و«المدد 
المدد المدد يا ساكن مصر يا سيدي الإمام الشافعي»»: واأنا منتظر أمر الله حتى أرى 
بعيني من الفاعل». و«اللهم اعطني حقي من فلان»» و«فوّضت أمري الى الله». 
كذلك تبين من هذه الدراسة ان عدداً كبيراً من أصحاب الرسائل يكتبون أسماءهم 
الأول متبوعة بأسماء الأمهات. وذلك للتحقق من شخصياتهم فضلاً عن أنه كما هو 
فالور جاستاقى تقل الاب بوط القاطة. بابمانوم شوظة باساء اي 17 


(14) الانحاد الاشتراكى. 1140/8/50. 


)7١(‏ سيد عويسء» من ملامح المجتمع المصري المعاصر: ظاهرة إرسال الرسائل إلى ضريح الإمام 
الشافعي ([القاهرة]: المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية» .)١458‏ 
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ليست هذه الظاهرة أحد رواسب الماضي السحيق المعوقة للنهوض في المجتمع 
المصري» كما يقول سيد عويس. بل هي تعبير عن رغبة في تجاوز حالة العجز 
والأوضاع المغرّبة للإنسان في ظل الأوضاع السائدة. إنها استجابة عفوية ويائسة 
لحالات القهر والظلم التي يعانيها الفقراء من دون أن يجدوا في المجتمع ومؤسساته 
(بما فيها المؤسسة الدينية الرسمية) وحركاته السياسية والاجتماعية الدعم والمعونة التي 
ترفم عن صدورهم أعباء الحياة. إن الدين الكعبي كما ايمارين قن المع العربي 
ويتجلى في الثقافة الشعبية السائدة يشكل أداة من الأدوات المتاحة للشعب فى سعيه 
للتغلب على مشكلاته المستعصية. هذا ما يبدو خاصة في مراسم الإذكار والخلوات 
واستحضار الجن والتسابيح التي يظِنّ أنها تحمي التعساء من نوائب الدهرء بل قد تعود 
هذه الممارسات على النظام السائد بالخير» فكثيراً ما عرف كيف يستعمل الدين الشعبي 
كما الدين الرسمي لصالحه بحيث يشكل مهرباً من الواقع وليس خروجاً عليه. بلجوثه 
للأولياء» يفوّض الشعب أمره لهم بدلا من مجاءهة الواقع بالاعتماد على طاقاته وموارده 
الخاصة. إن الزوانا ملا من الواقع وليست تجاوزاً لهء ولكن المؤسسة الدينية الرسمية 
ليست بأفضل منهاء فليس من اللمنتظر ان يخرج منها منقذون يتحسّسون مآسي 
الشعب» تماماً كما لم يخرج من طبقة رجال الدين الرسمي في كل التاريخ البشري 
أنبياء يجددون الحياة. 


ومهذا يستمر اللجوء البائس الذي قد لا يقتصر على الأفراد» بل يشمل المجتمع 
كافة. 0 القبس الكويتية.» وذلك فى قسم مسلسل منها بعنوان انور 
الإسلام»» ما يلي: شهدت الكويت منذ يومين كسوفاً للشمس وقد بادرت كثير من 


الهيئات الإسلامية. سواء في وزارة الأوقاف او وزارة التربية باقامة صلاة 
الكو 9 وهذا يدل على أن الناس تحمل في طياتها نور الإيمان» وحب التمسك 
م التي من تمسك بها وعمل بها خرج من الظلمات الى النورا"١"‏ . 


وهنا نتساءل: هل في هذا التصرف الرسمي ما يختلف حقاً عن التصرف 
الشعبي؟ لقد وصف كتاب حول ملامح الحياة في مدينة عمان: أن بعض شيوخ 
الكرامات فيها يقومون بكتابة التعاويل وقراءة آيات القرآن في معالحة الأمراض » وما 
أشبه من مشكلات مثل الكشف عن حظ الإنسان. ويروي هذا الكتاب» مثلء قصة 
سيدة افتقدت ولدها مدة طويلة «ورأت ذات ليلة في منامها رجلاً يسلّم عليها ويعرّفها 
بنفسه فيقول إنه يدعى محمد وإنه متوفى ويرقد على سطح الأرض في مكان ما من 
سراديب جبل القلعةء وإنه اذا قامت المرأة بإحضاره ودفنه فى إحدى مغارات وادي 
القطر في القلعة. . . فإنه سيبشرها بعودة ولدها المفقود. وم تعبأ المرأة. . . بهذا الحلم 
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وأخذت الأمر على انه محرد أضغاث أحلام, الا أن الحلم نفسه يعاودها. . . فتستيقظ 
من نومها وتصحب معها بعض أقارما الى سراديب القلعة للوصوفة في انام وتفاج 
هناك بوجود رجل مستلقٍ على ظهره والى جانيه عصاةء» فتأخل الحثة وتقوم بدفئها. . 
وبعد أيام يقرع عليها الباب فتفتحهء وإذا بها تنبهر بعودة ابنها المفقود)”"" . 


وهذا تماماً ما رواه لي سائق في جولة في القرى السورية الممتدة بين برشين 
وشين وحمصء ٠‏ وقد كثرت فيها المزارات (وذلك في نيسان/ أبريل /1.). ولدى 
المرور عند إحدهاء أخبرني السائق أنه بُني حديثاً بعد أن ظهر ولي من الأولياء 
الصالحين في النوم لشخص وأمره ان يبني له مزاراً وإلا ضربه. فوعده خيراًء وحقق 
له ما أراد. وكنت قد سردت في روايتي إنانة والنهر كيف ان خوري إحدى القرى 
السورية أقنع الشعب ببناء كئيسته» وكان ذلك على الشكل التالي: تمكن الخنوري «أن 
يشيّد الكنيسة بعد أن أخبر أهل الضيعة أن مار جرجس أخذ يظهر له في النوم ليليا 
ويخد ع عدا ميرها متجلد» سوط طردل ممترع عل خا يط :من عدر قور بر 
ضخم ويخزه وخزاً أليماً برمحه الذي قتل به التنين. وتكررت حفلة تعذيبه من قبل مار 
جرجس ليلة بعد ليلة فأخذ صراخه يرتفع من شذة الألم حتى يلتم أهل الضيعة عليه. 
وفي اليوم العاشر سأل الخوري مار جرجس لاذا يعذبه وهو الإنسان الضائع؟ فهذده 
انه سيستمر في تعذيبه الى أن يجمع من الرعيّة مالا يكفي لبناء كنيسة تُعرف باسمه. 
وعدا ينا صل فج كرضي اررق كعيه امن اثاله عل كل ييه فى الصيفة فقيراً 
أكان أم غنيّاًء وبنى كنيسة مار جرجس ومنزله الخاص)””" . 


وتنعكس بعض مظاهر الصراع بين الدين الرسمي والشعبي في الكثير من 
الأعمال الأدبية. تصوّر رواية عرس الزين للطيب صالح الفروق تين حضون خنا 
حنين (متصوف زاهد يرمز للدين الشعبي) والإمام (الذي يرمز الى الدين الرسمي). 
يمثل حنين البساطة والطهارة والقرب من الناس في حضوره وغيابه» ويبتم بخاصة 
بالمحرومين والضعفاء من دون مقابل. أما الإمام فيمثل في هذه الرواية التعصب 
والتشدّد في تطبيق السنة باسم الأخلاق العامة انما لدوافع شخصية. ويبدو واضحاً 
أن القرويين يفضلون المتصوف عل الإمامء اذ يعتبرونه مصدر البركة والإنقاذ فيما 
يرون في الإمام قوة قمعية مستبدة. 


ولقد روت قصة سره الباتع ليوسف ادريس أن شاباً بريئاً أراد أن يعرف سر 
مقام السلطان حامد المنتشر في عدد من القرى المصرية والذي يقدم له الفلاحون 


(؟/) عبد الله رشيد» ملامح الحياة الشعبية في مدينة عمان. 1417/8 ١948‏ (عمان: مطابع شركة 
دار الشعب» ال4مو1)ء ص 08 
(77) حليم بركات» إنانة والنهرء رواية (بيروت: دار الآداب.» :)١995‏ ص 1١57‏ -1584. 
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الفقراء نذورهم ويضيئون له شموعهم ويتنازلون له «عن قروشهم ليجعلوه غنياًء 
هكذاء بكل سذاجه وعبط). وبعد بحث طويل عن سر وجود مقامات عديدة 
للسلطان حامد فى القرى واحتلاله تلك المكانة الحميدة عند الناس» اكتشف هذا 
الشاب أن الولي لم يكن سلطاناً بل فلاحاً عاديا حارب القوات الفرنسية المحتلة بعد أن 
غزت مصره فقتل في إحدى المعارك وتحوّل بموته الى شهيد أكثر خطراً في مماته منه 
فى حياته. انما بمرور الزمن نسيت الأجيال التالية من المؤمنين سر السلطان حامد. 
فتحوّل الى مؤسسة يتنازل لها المتعبدون عن قروشهم» فأصبحت غنية هي والمشرفون 
5 0 - 
عليها على حساب فقراء الناس له 


وبين أبرز الاحتفالات الدينية الشعبية تقاليد الاحتفاء بالأولياء وآل البيت» 
ومنهم السيدة زينب التي أصبحت ملجأ المستضعفين كما يتبين من مسجدها في 
القاهرة وضريحها فيٍ دمشق» فأصبحت «أم العواجز» ويمثابة «ديوان المظالم» و«أم 
المؤمنين». واليها أيضاً يكتب الناس خطابات ويتركونها عند ضريحها كما في حال 
الامام الشافعي. وقديماً حدثنا مؤرخون كالمقريزي وابن إياس والجبرتي أن الموالد 
كانت مناسبة لسعي الحكام لتكريس شرعيتهم بإقامة الولائم للفقراء. ولا يختلف 
الاحتفاء بالسيدة زينب عن الاحتفاء بعيد انتقال مريم العذراء في الطقوس المسيحية» 
فهي كما يظهر من تراتيل الكئيسة» سلوة المحزونين وشفيعة الناس في أزمنة المحن 
والمعينة في اضطراب العواصف والمخلصة من الشدائد. وبهذا يكون التضرع اليهاء 
«لأننا كلنا بعد الله إليك نلتجىء بما أنك شفيعة وحصن لا ينشق ولا ينصدع». 


العربي التقليدي كما في المجتمع المعاصر. وللصوفية مصادرها الشعبية باعتبار أنها 
نشأت تلبية لحاجات اجتماعية نفسية اقتصادية سياسية لدى جماعات وأفراد وجدوا 
بانتمائهم للطرق وسيلة منظمة تمكن أعضاءها من تجاوز عجزهم. ثم هناك مصدر آخر 
جاء نتيجة لرفض الانشغال بالأمور الدنيوية القائمة على البذخ وهيمنة المؤسسة 
الرسمية»؛ أو لشعور بعض أصحاب الفكر بالاغتراب عن الدين الرسمي المنشغل 
بالنصوص والسنة انشغالاً حرفياً أصولياً متزمتاً يضيّق من آفاق العقل المبدع . ولتنوع 
هذين المصدرين» سنتناول الصوفية على صعيدين: صعيد الطرق الصوفية التي تندرج 


في الدين الشعبى. وصعيد التأمل الفكري كمعاناة في السعى للتوصل الى الحقيقة. 


() يوسف ادريس. المؤلفات الكاملة (القاهرة: عالم الكتب. [19181-]), ج :١‏ القصص 
القصيرة . 
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على صعيد فكريء تقلب الصوفية معادلة العلاقة مع الله من علاقة خوف الى 
علاقة حب» وتتجاوز حرفية النص الى جوهره ومعانيه الرمزية» فتقدّم تأويلات 
إشراقية انطلاقا من التجربة الذاتية والحدس للتوصل الى الحقيقة» من خلال الرياضة 
الروحية والزهد بغية إقامة علاقة مباشرة مع الله بالتوحد به. بهذا المعنى» تتصل 
الصوفية» كما يقول أدونيسء بالتجربة الباطنية» وتقوم على تجاوز الثقافة السائدة 
والظاهر المنظم الى باطن العالم فتعنى بمعانيه الخفية. إنها تسعى لتجاوز النص الى 
المعرفة الكامنة وراءه بتأويله وارجاعه الى أصوله والكشف عن حقيقته» فالظاهر «ليس 
إلا صورة من صور الباطن». وكما رفضت الصوفية أن تعتمد النص فى ظاهره» 
كلك رفضت أيضانان تعمد المتطق او العقل فى التوصل هدلت الحقيفة, أن 
الطريق التي يسلكها الصوفي لمعرفة الحقيقة هي التجربة الحسية او المشاهدة بالسفر من 
الظاهر الى الباطن» وبالصعود نحو الله والهبوط نحو النفس حيث يوجد الله أيضاً. 
وينتهي السفر صعوداً وهبوطاً بالتوحد أو الفناء في الله أو الحب”*" . 


ويرى أدونيس أن كلمة صوفي ترتبط «بما هو خفي وغيبي. والاتجاه الى 
الصوفية أملاه عجز العقل (والشريعة الدينية) عن الجواب عن كثير من الأسئلة العميقة 
عند الإنسان» وأملاه كذلك عجر العلم. فالإنسان يشعر أن ثمة مشكلات تؤرقه 
ختن . ١‏ .. غنتدما تحل جميع المشكلات بواسطة العقل والشرع والعلم. هذا الذي لم 
يمحل... هو ما يولد الاتجاه نحو الصوفية... والهدف الأخير الذي يسعى اليه 
الصوفي هو أن يتماهى مع هذا الغيب؛ أي مع المطلق»'"2. وهذا هو مصدر المخلاف 
الرئيسي بين الصوفي والفقيه الذي يمثل الدين الرسمي. ومن هذه الزاوية» يرى 
قسطنطين زريق أن بين مصادر التوتر في الحضارة الإسلامية مسألة منهج الوصول الى 
الحقيقة» أي الوحي او العقل أو التجربة المباشرة. وقد سلكت الصوفية منهج التجربة 
الذاتية المباشرة التى بدأت بالزهد بأمور الدنيا والتقشف والتنسك للمرور فى مقامات 
ماع ان يي ا 0 


من ناحية أخرى» يذهب البعضء. على خلاف ما ذهب اليه أدونيس وزريق» 
إلى أن الصوفية تفرّعت على هذا الصعيد الفكري إلى فرعين يقترن أحدهما باسم الغزالي 


)20307202 أدوئيس [علٍ أحمد سعيد]., الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والابداع عند العرب. 'ج 
(بيروت: دار العودة» 1974 - 22١978‏ ج ”7: تأصيل الأصول.ء ص 94١‏ 44. 
50 أدونيس [على أحمد سعيد]ء الصوفية والسوريالية (لندن: دار الساقى»؛ 2.)١9497‏ ص ٠١‏ - 
1١‏ 
(لالا) ‏ -تعصوط ‏ [اهمتصمعك ‏ ,«مقامعخ[ا عن عتسيماى 1‏ اط كادمزكىمء 1 ,عالإهع2 .ك1 عستأاسقاكمه00) 
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اله 


ويتمسك بالسنة والشريعة (وهم السالكون)» وينحو الفرع الثاني نحو التشديد على 
أهمية إدراك الفرد للحقيقة بمعزل عن الشريعة (وهم «المنجذبون» الى الله) ومنهم 
الحسن البصري وابن عربي والحلاج ورابعة العدوية وجلال الدين الرومي وشهاب 
الدين السهروردي. ومنهم من مارس ظاهر الشريعة وتمسك بالباطنية» كما أن منهم 
من مال للحركات الثورية بخلاف من انعزلوا عن المجتمع . وجاهد البعض ضد الظلم 
والاستيداد بقدر ما جاهدوا سعيا وراء المعرفة والفداء والتجدد» وكان الحب 0 
مختلف الحالات شرطاً للتقرب من الله فيقول الحلاج: 


وكانت الصوفية قد ازدهرت في الإسلام حين بدأت الطبقات النافذة تميل للتمتع 
بالئروات التي نتجت من الفتوحات» فأقبلت عامة المسلمين على الصوفية كبديل يشذد 
على الزهد والتنسك والتقشف في سبيل تطمين النفس لا رأت من تحول عن الدين. 
ومنهم ‏ كما ذكرناء من اختاروا التشديد على أهمية المعاني الداخلية والرموز والقلب 
والسعادة الروحية» وحب الله من أجل ذاته وليس لأغراض خارجة عن الدين وخوفاً 
من الجحيم او طمعاً بالجنة. بحثوا في الحقائق الكبرى بالغوص في النفس الإنسانية 
فانشغلوا بعبادة الله وتركوا شؤون الدنيا فانعزلوا عن المجتمع؛ كما تقول أدبيات 
الصوفية» ف «اجاعوا الأكباد وأعروا الاجساد)» واستعانوا بالصبر والصلاة منتظرين 
الفرج من الله بمحبته و«الطاعة له فيما أمر والانتهاء عما زجر والرضا بما حكم 
وقدّر؛. وقد صدر الإحساس بالرضا من مقولات «استقبال الأحكام بالفرح» 
والاطمئنان الى «سرور القلب بمرٌ القضاء»ء و«الفقر أحب من الغنى»» ف «الراضى لا 
يتمنى فوق منزلته) . 

ومن أقوالهم في الزهد أيضاً: «العبد الصابر في حاله راض بما قسم الله تعالى 
له قانع بما يعطيه»؛ و«الصبر أحسن بصاحب الفقرء والشكر أليق بصاحب الال؛)؛ 
و«أن تترك الدنيا ثم لا تبالي بمن أخذها»ء و«الزهد هو النظر الى الدنيا بعين الزوال 
لتصغر في عينك فيسهل عليك الاعراض عنها». و«القناعة رضا النفس بما قسم لها 
من الرزق»»2 و«القانع غني وان كان جائعاً»» و«وضع الله تعالى خمسة أشياء في خمسة 
مواضع: العز في الطاعة» والذل في المعصية» والهيبة في قيام الليل» والحكمة في 
البطن الخالي» والغنى فى القناعة»» و«ان يكون العبد بين يدي الله عز وجل كالميت 
بين يدي الغاسل بقلنه كتفن شاء»» و«الصبر هو: من الايمان بمنزلة الرأس ف 
الجسد. والسكون عند تجرع غصص البلية» والثبات مع الله تعالى وتلقي بلائه 
بالرحب والدعة»» و«ان لا يفرّق بين حال النعمة والمحنة مع سكون الخاطراء 
وامفتاح الجنة حب المساكين والفقراء لصبرهم», و«ان الحرية في كمال العبودية») 
و١من‏ أراد الحرية فليصل العبودية». 


وعلى صعيد نشوء الطرق الصوفية وانتشارها» فقد كثرت الدراسات حولها فى 
مختلف عصورها واتجاهاتها. ويتبين منها أنها انتشرت لظروف تاريخية وفي مختلف 
ال ا لامي كر ب م يد رع مر ولي 
ا وحسن الشاذلي (توفي عام 0 وأحمد البدوي (توفي عام 00 
وقد ذكر عالم الاجتماع الامريكي مورو بيرغر أن 354 طريقة صوفية كانت تعمل في 
مصر في الستينيات وتمثلت جميعها في المجلس الصوفي الأعلى/*" . 


وقد تعمق عالم الانثروبولوجيا البريطانني مايكل غيلسينن في دراسة احدى هذه 
الطرق الصوفية التي تعمل في مصرء وهي الطريقة الشاذلية الحميدية التي أسسها ابن 
حسن سلامة (ولد في بولاق عام 1877م) الذي قدمت عائلته أصلا من الحجاز 
وانتسبت لحفيد الرسول حسين بن علي» وكان يتكلم حول طهر القلب والروح» 
ورفض الأهواء الدنيوية» والحض على محبة الله لذاته. وتفرض الشاذلية الحميدية على 
العضو الا ينتمي الى طريقة صوفية أخرى» وأن يكون التزامه بها شاملاء ويعتبر الشيخ 
وسيطأ بين المتعبدين والله فهو ضوء وسط الظلمة» ومن يحضر مجلسه. يرى النور بعد 
أن كان في الظلمة ويكون عليه ان يتطهر من حب الدنيا وان يكون مؤدّبا والا يناقش 
الشيخ او يطلب منه دليلاً على ما يذهب اليه» ومن يعارض الشيخ يفسخ العهد”*" . 


تشرت في المدن السورية والعراقية عدة طرق صوفية بينها المولوية والنقشبندية 
والرفاعية والجيلانية والقادرية والبدوية والدسوقية والرشيدية والبكتاشية والشاذلية 
والخلوتية والقلندية والحيدرية والاحمدية والعلوانية والشيبانية والسهروردية» وغيرها. 
وعرّف المؤرخ الاجتماعي يوسف جميل نعيسة الطريقة الصوفية بأنها تطلق على ١مجموعة‏ 
من الآداب والأخلاق التى تتمسك بها طائفة صوفية ما... وتشمل مجموعة من أفراد 
من المتصوفين الذين ينتسبون الى شيخ معين» ويخضعون لنظام من السلوك م 
وصئف المتصوفين والطرق الصوفية في مجتمع مدينة دمشق خلال القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر الى ثلاثة أصناف اجتماعية متباينة: أولها فئة المتصوفين الذين عكفوا على 
العبادة وانقطعوا عن الناس فى الزوايا والتكايا. وثانيها صنف من المتصوفين كان ذا 
نشاط اجتماعي ديني جمع الاتباع والمريدين» ورأى الدمشقيون من خلال تنظيماتهم 
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كه 


المتنفساً لمعاناتهم اليومية الناتجة عن سوء الأوضاع». وثالثها صنف هو أقل الاصناف 
السابقة تماسكاً لم ينقطعوا عن الناس» بل شاركوا في الحياة العامة» وكان منهم من 
يعمل في صفوف طوائف الحرف والصناعات المختلفة7”" , 

واعتبر نعيسة ان النقشبندية كانت من أهم الطرق الصوفية لصلتها بالسلطة العليا 
في استائيول» وللدعم الذي قدموه لشيوخها في دمشق. وكان للزاوية دورها 
السياسي» ومعظم شيوخها من أصول غير عربية. اما الخلوتية فكانت من الطرق 
الصوفية ذات الشأن في دمشقء لها اتباع كثيرون بين الفئات الحاكمة في تركيا 
ودمشق» وشيوخها من أصول عربية. ومن تقاليدها مجاهدة النفس وقهر الجسد 
والانقطاع عن الأهل والولد والزوجة وسائر الناس. وكانوا يكثرون من الاستغفار 
والتسبيح والصلاة على النبي» ويتقيدون بنوع من الزي خاص بهم. وذكر ان المولوية 
أسسها جلال الدين الرومي (وهو من أعظم شعراء الفرس ويعرف أتباعه بالدراويش» 
أي الفقراء). وأشار الى ان القادرية» كانت تتزيا بالزي الأخضر والعمائم البيضاءء 
وتنسب الى الشيخ عبد القادر الجيلاني. وأخيراء ذكر ان الرفاعية تنسب الى الشيخ 
الشريف أحمد الرفاعي» وقد تفرعت هذه الطريقة كغيرها الى بيوت وفروع عديدة» 
جلبت لشيوخها المال والحاه الاجتماعي . 

وعلق أحمد حلمي العلاف على الممارسات الدينية في مراسم الأذكار وحفللات 
رجال الطرق في مدينة دمشى في مطلع القرن العشرين قائلا: «كان الجهل في مدينة 
دمشق سببا لالتجاء طبقة العوام والخواص منهم الى تحرّي النجاة في الدنيا 
والآخرة.... وهذا ما جعل الأمر يستفحل في تمادي الغوص في البدع على ممر 
الزمن... وعبثت ببا أيدي الجهلاء فى ما بعد فصارت [إذاكرا الطرق الصوفية 
الاللعووفة مهد وجالها وكزامة مؤسسيهاة والتى كانت الا تمن فى نداية أمرها وعهد 
فبريخياة] لأول عن الشريعة افيد كعرة] شك اله زرضياء فعاف الحارقن من أنامنل 
العلماء. . . وقد تضاءلت هذه الطرق في زمننا بانتشار العلم)'!” . 

وبين الدراسات المهمة الأقرب الى التحليل الاجتماعى دراسة قامت بها لطيفة 
الأخضر حول ما أسمته الإسلام الطرقي في تونس» استعرضت فيها الأصول التاريخية 
والاجتماعية لنشأة القادرية والرحمانية والعيسوية والتيجانية والمانية. وقد اعتبرت أن 
هذه الطرق نشأت فى المغرب العرى كمؤسسات موازية للدولة» اي حيث ضعفت 
سلطتها وسيادتهاء فكلما توغلنا داخل الريف والمناطق القبلية قل حضور الدولة واتسع 
انتشار الظاهرة الطرقية. ومن مظاهر انتشار الطرق الصوفية قيام أولياء من البربر 
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ولكن زعماء الصوفية كانوا من وجهاء القوم. وقد احتل كبار المتصوفة مكانة اجتماعية 
مرموقة في التاريخ التونسي . 

أما تاريخياً. فتشير الدراسة هذه الى أن التصوف الإسلامى مرّ بمرحلتين: كانت 
المرحلة الأولى تتسم بالزهد المعبر عن موقف سياسي رافض للدولة العباسية. وتميزت 
الثانية بتطور معتقدات فلسفية مضادة لأيديولوجية السلطة خلال القرن الثالث 
الهجري؛ ومن مبادئها إسقاط وساطة الخلافة في الدين؛ والأخذ بالباطن دون 
الظام 659 , 


أما أكثر ما تعنيه الطرق الصوفية للناس المتعبدين فهي تمحورها حول الأولياء 
الذين يمثلون الشفاعة بينهم وبين الله. جاء في كتاب الجبري أنه في آخر سنة 
١ه‏ «أشيع في الناس بمصر بأن القيامة قائمة يوم الجمعة سادس عشرين الحجة» 
وفشا هذا الكلام في الناس قاطبة حتى في القرى والأرياف؛ وودع الناس بعضهم 
تعظنا ب وخرج الكثير من الناس. . . الغيطان والمنتزهات ويقول بعضهم لبعضٍ 
دعونا نعمل حظأ ونودع الدنيا قبل ان تقوم القيامة. وطلع أهل الجيزة نساء ورجالا 
وصاروا يغتسلون في البحر... ومنهم من صار يتوب من ذنوبه ويدعو ويبتهل 
ويصاي... وكثر فيهم الهرج والمرج الى يوم الجمعة المعين المذكور. فلم يقع شيء. 
ومضى يوم الجمعة واصبح يوم السنت فانتقلوا يقولون... ان سيدي احمد البدوي 
والدسوقي والشافعي تشفعوا في ذلك وقبل الله شفاعتهم»77 . 

وتنتظم الطرق الصوفية حيث وجدت تنظيماً هرمياً. فيكون شيخ المشايخ في 
رأس الهرم يليه الشيخ فنائبه او الوكيل (في الأقاليم الرئيسية) فخليفته (رئيس 
الزاوية)» فالمريدون. وتأتي هذه السلطة المتدرجة على أساس الخبرة والمقدرة» ولكن 
كثيراً ما ينتقل المنصب في العائلة من جيل الى جيل (بحسب سلسلة البركة المتحدرة 
فى العائلة) . 


وبين أهم الطقوس المتبعة في الطرق الصوفية حلقات الذكرء وهناك الذكر 
الخفى (الذي يحصل فيه ترديد ذكر الله فى الذهن وبصوت منخفض» والذكر الجلى 
(انشاد قصائد دينية وتراتيل صوفية وتوسلات لآل النبي). ومهما كان نوع الذكر المتبع 
فهو يتطلب نية صالحة وصافية وحضوراً. وتنشط الطرق الصوفية في الموالد ومنها 
موالد النبي والحسين وزينب» وموالد الأولياء (كمولدي أحمد البدوي في طنطا 
وابراهيم الدسوقي في دسوق)» وموالد خاصة تحصر بأولياء أهل الطريقة او جماعة 


(8) لطيفة الأخضرهء الإسلام الطرقي (تونس: دار سراس للنشرء .)١99‏ 
(4) الجبري» عجائب الآثار في التراجم والأخبار» ص .557١ 7١9‏ 


لنت عمف ف م اا 


ما. ا الموالد والمواسم» فان لها أهمية اقتصادية وتحدث في 

سم البحبوحة. ومثالاً على ذلك ان مولدي البدوي في طنطا والدسوقي في دسوق 
0 توا بعد حصاد القطن في آخر الصيف (تشرين الأول/ اكتوبر) وبحسب 
التقويم القبطي وليس بحسب التقويم الإسلامي القمري كي لا يتغير موعده. 

ويعتبر الولي عارفاً بالله ووسيطاً اليه وحكماً يصلح بين الناس وعالاً قادراً على 

منح البركة وصنع العجائب والخوارق والكرامات» يقصده المتعبدون حاملين اليه 
امشوئى زتره كي يمتحي لواو وطداي جتاريم وحين يقدم المتعبّد 
نذوره ووعوده؛ يبدو وكأنه يضع شروطاً فيقول مثلا: «إذا عملت كذا وكذايا ولي 
الله أعمل لك كذا وكذا». وكثيراً ما تتلاشى «العلاقة الرسمية» ويزول الورع في 
توجه المتعبّد إلى الولي فنرى أنه يقصد الضريح ويقرأ الفاتحة ثم يصرخ: «يا أحمدء يا 
بدوي» يا شيخ العرب» أقصدك. ..» 

بعد أن يندفع المتعبد يبحث مضطراً عن ملجأ يتغلب فيه على غربته ويكون عليه 
ان هذ سلوقه ويبتيل نذكر الله وتطمكن تفسته ويتسون تن خازفة فينطلق عل 
سجيته حتى في علاقته بالولي نفسه. هذا هو الجانب العفوي في الدين الشعبي 
والصعوفة 3 الأهر الذي لا يتقبّله الدين الرسمي المرتبط عضوياً بالمؤسسات والطبقات 
الحاكمة . ٠‏ ومع هذاء يبقى مبدأ تبادل المنافع حتى مع الولي او الله مباشرة قائماً في كل 
من الديئين. من ذلك ان توججهت جالية مسلمة فى احدى مدن الولايات المتحدة الى 
أقراذها برسالة بريدية تطلس" الرعات؟ وقد ضدرغا ينال :: تقول الصطفى (عن)ة 
(من بنى لله مسجداً يبتغي به وجه الله» بنى الله له بيتاً في الجنة). يرسل التشيك 
باسم . . الى العنوان. »١‏ 

كل ذلك ما هو سوى مؤشر لارتباط الدين بالمجتمع ومؤسساته. ويبقى أن 
نذكر ان للطرق الصوفية أبعادها العالمية. من ذلك ان النقشبندية (أسسها محمد بباء 
الدين النقشبندي الذي ولد عام 1148م في بخارى» أزبكستان) هي واحدة من كبرى 
الطرق الصوفية (يقال ان عضويتها تبلغ أربعين مليون منتسب) وتدعو لإسلام عالمي 
يتجاوز الطوائف والسلفية السنية الرسمية وتدعوء. كما يقول أحد اتباعهاء للتسامح 
والتعاون والصداقة واحترام الأديان والمعتقدات كافة» حتى ان الملحد يمكن ان يكون 
إنساناً تاماً في نظرهاء فالمهم ماذا يفعل في هذه الحياة» وباعتبار ان القرآن يقول بانه 
مولا إكراه في الدين». 


ثالثاً : البحث فى العلاقات التفاعلية بين الدين والعائلة 
والطبقات الاجتماعية والسياسة 


وبين أهم ما يمكن ان ندقق فيه من منظور علم الاجتماع الديني تداخل 
العلاقات بين الدين والمؤسسات الاجتماعية الأخرى» وخاصة العائلة والطبقات 
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الاجتماعية والسياسة. قلنا سابقاً إن هذه المؤسسات الاجتماعية يتصل بعضها بالبعض 
فى إطار المجتمع اتصالاً وكيقا وعضوياء ونركز هنا على هذه العلاقات من الزاوية 
الدينية . 


ا الدين والعائلة 


أشرنا فى الفصل السابق الخاص بالعائلة والقرابة الى الكثير من جوانب هذه 
العلاقة المتميمة بين العائلة والدين» ومن ذلك ما يتعلق بوضع المرأة وحقوقها 
ومكانتها في المجتمع والحياة العامة» فهما أكثر المؤسسات الاجتماعية تقليدية وتكاملا 
وتداخلا وعضوية حتى ليصعب الفصل بينهما منذ بدايات التكوّن الاجتماعي. يعزز 
كل منهما موقع الآخر فيشكلان معاً صرحاً منيعاً في الدفاع عن التقاليد. ولكن عند 
المقارنة بينهما ربما يمكن القول ان العائلة سابقة للدين بمعنى أنه نشأ اصلا في كنف 
العائلة التي كانت مركز التعبد والنشاطات الدينية الأولل» وقد كان السلف موضوع 
التعبد كما كان سيد العائلة هو الكاهن او الإمام الأول. ونعرف كذلك انه كان لكل 
قبيلة إلهها الخاص بباء وان القبائل المغلوبة كثيرا ما كانت تتبنى الهة القبائل المنتصرة 
عليهاء وان المجتمعات القبلية كانت تمتاز بتعدد الآلهة فيما تميل المجتمعات المتماسكة 
نسبياً للتوحيد. لذلك أميل للاعتقاد» عكس ما هو سائد» بأن العائلة هى التى طبعت 
الذي نصورعا:ولها الأولوية: عيد. العيافقين ء «ولكن "الذي عاذ فعرز من أشكال الطمياة 
العائلية وقيمها التقليدية في أصولها الأولى ومنحها القداسة التي تجعلها مساوية له في 
أهميتها من حيث رسوخهما في الواقع الاجتماعي. 


درس أحمد الربايعة عبادة الاصنام في الجزيرة العربية قبل الإسلام» وبين أهم ما 
توصل اليه وصف العلاقة التاريخية بين العائلة والدين» فقد اعتبر ان الديانة الوثنية 
ديانة وضعية» أي من وضع البشر» وقد نشأت بفعل الضرورة الاجتماعية. ولكنه 
بهذا ربما أراد أن يوحى للقارىء خطأ وتخوفاً بأن الديانات التوحيدية ليست وضعية 
وم تنشأ بفعل الضرورة الاجتماعية. يظهر الربايعة ان الكعبة كانت تحظى بعدد كبير 
من الأصنام يزيد على 7٠٠١‏ صنمء وكان توزيع هذه الاصنام منسجما مع التوزيع 
القبلي. ومثلا على ذلك؛» كانت قريش وكنانة تعبدان هبل وصنمه بصورة إنسان من 
عقيق أحمر. والأوس والخزرج مناة التي أجمع العرب على تعظيمهاء ويتكوّن صنمها 
من حجر أسود» وبنو ثقيف وأهل مكة جميعهم اللات» وبنو سليم العُزَّى التي كان 
صنمها أعظم الأصنام عند قريش» وهو عبارة عن ثلاث شجرات. 


ومن مظاهر العلاقة بين القبيلة وأصنام الآلهة الاتساق بين التوزع القبلٍ 
وأسلوب توزع الاصنام. وكانت عبادة الصنم محور التماسك القبلي» وتوحد اعضاء 
5ع 


القبيلة بعبادة صنم واحد بعينه لم يمنع من ان يكون لكل فخذ او بطن ضمن القبيلة 
صلم خاص» فتعدد المعبودات كان متكا مع تعدد الوحدات القرابية» تما يحدد هوية 
الجماعة القبلية كوحدة سياسية متمايزة ويعكس مستواها الاجتماعي» كما يلعب دوراً 
فى تكريس الصراعات القبلية. لذلك كله كان نبذ الفرد لإله قبيلته نبذاً لقبيلته 
وخروجاً عنها. رغم هذاء ومهما كانت شدة التعبدء كان الناي يعودوك أل توبيح 
آلهتهم بل الى تحطيمهاء واستبدالها بآلهة أخرى عندما لا تحقق مطالبهم ولا تنسجم 
مع حاجاتهم ال لين 

ومن ناحية أخرى تتصف العلاقة بين العائلة والدين بالتناقض كما بالتكامل» 
وفي آن معاً. حاول الإسلام من ناحيةٍ استبدال الولاء القبلي بالولاء الديني ودمج 
القبائل المتنازعة في أمة موحدة الرؤية والمصيرء ولكنه أكد في الوقت. نفسه على الأهمية 
القصوى للأسرة كنواة للمجتمع وحضٌ على طاعة الأهل وإكرامهم. وليس في الأمر 
غرابة فالأفراد يرئون دينهم وينشأون على تعاليمه في العائلة» وتكون المحافظة عليها 
والتمسك بها وتقديسها بحد ذاتها محافظة على الانتماء الدينى بذاته. ولهذا تصر مختلف 
وسيتات الأديان خلن” الاشر انه والوصابة عل الكحرال الشخصية .وقد عمل الدلة 
على تثبيت النظام الأبوي وتعزيزه على حساب النظام الأمومي الذي كان معروفاً لدى 
بعض القبائل العربية» وشكل مصدراً أساسياً لكثير من التقاليد والقيم التي تنظم 
الزواج والطلاق والإرث ونوعية العلاقات الأسرية. وذكرنا من زاوية أخرى ان 
الأعراف العائلية والقبلية قد تتناقض مع الأعراف وحتى مع الشرائع الدينية» وتتخذ 
في كثير من الأحوال الأسبقية عليها بسبب رسوخ الحياة العائلية في المجتمع العربي 
وشدة ارتباطها بالشؤون المعيشية وباعتبارها الجماعة الوسيطة الأهم في تأمين الضمان 
الاجتماعي لأفرادها. من هنا ان ولي أمر البنت يستطيع أن يمنعها من الزواج بمن 
تريد رغم ان الشرع يقرر لها هذا الحق. 

وفي مثل هذا 0 اعتبر عبد العزيز الدوري ان تاريخ الانيادم بهو تاريخ 
صراع بين القبيلة والدين””*'» او بين القبيلة والقبيلة» وهذا تماماً ما ذهب اليه ابن 
خلدون كما سبق وأظهرنا. وتحدث قسطنطين زريق عن استمرار الأزمة بين الانتماء 
القبلي والانتماء الإسلامي نما تسبّب في سقوط حكومات وعهود وأسر حاكمة خلال 
التاريخ الإسلامي كله" دون استئناء. وقد بدأ الصراع القبلي بين الأنصار والمهاجرين 
على خلافة النبي إثر وفاته» فتمّت مناقشة مسألة الخلافة على أسس ق, قبلية وليس على 


(84) أحمد الربايعة» «عبادة الأصنام في الجزيرة العربية قبل الإسلام ووظيفتها الاجتماعية»» أبحاث 
اليرموك (جامعة اليرموك)؛ السنة *» العدد ١‏ (/1941). 
(هم) عبد العزيز الدوري» مقدمة في تاريخ صدر الإسلام (بيروت: المطبعة الكاثوليكية» .)1١ 9١‏ 
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أسس العقيدة الدينية الجديدة» كما يستدل من اجتماع سقيفة بني ساعدة حيث خطب 
سعد بن عبادة فقال: «يا معشر الانصار لكم سابقة في الدين وفضيلة في الإسلام 
ليست لقبيلة من العرب». ولما تدارك بعض الحضور ان المهاجرين هم عشيرة النبي 
وسيرون في ذلك منازعة لهم ورد الكلام المشهور: «منا أمير ومنكم أمير ولن 
نرضى بدون هذا الامر ابدا». 


وفعلا عندما سمع المهاجرون بما يجري في سقيفة بني ساعدة» انطلق عمر بن 
الخطاب وابو بكر الى حيث الانصارء وخطب ابو بكر فيهم فأبرز فضل المهاجرين 
قائلا: «كنا معشر المهاجرين اول الناس إسلاما. .. ونحن عشيرة رسول الله (46ِ). 
ونحن مع ذلك أوسط العرب أنساباًء ليس قبيلة من قبائل العرب إلا ولقريش فيها 
ولادة». وردٌ عمر بن الخطاب على مقولة « (منا أمير ومنكم أميرا» فقال: «هيهات 
هيهات» لا يجتمع سيفان في غمد واحد. إنه والله لا ترضى العرب ان تؤمركم 
ونبيها من غيركم... من ينازعنا سلطان محمد وميراثه ونحن أولياؤه وعشيرته إلا 
مدل بباطل او متجانف لإثم او متورط في هلكة». كذلك كان لبني هاشم رأهم 
المغاير» وكذلك لبني أمية» فكان للخلاف بين العشيرتين آثاره التاريخية المهمة. 

رغم مثل هذه التناقضات» يمكننا ان نقول إن التكامل في العلاقات بين العائلة 
والدين هو الصفة السائدة في الماضي كما في العصر الحديث. من هذا في الزمن 
المعاصر أنني وجدت في دراستي الميدانية حول الاتجاهات السياسية والفكرية بين طلبة 
الجامعة في لبنان ان الولاء للعائلة والولاء للدين يشكلان مرحلة واحدة في تطور 
الوعي » ويؤلفان جزءا لا يتجزأ من الوعي التقليدي بمختلف أيعاده. أظهرت النتائج 
أنه كلما ازدادت درجة اندماج الطلبة في العائلة ازدادت درجة التدين والولاء 
الطائفي» وبقدر ما 0 حدة الإحساس بالاغتراب عن العائلة تعمّق الإحساس 
بالاغتراب عن الديه" 0و زفقل سيق أن ألمحنا الى ان الطائفة كمؤسسة هى أقرب 
للعائلة "او الفتيلة تفن .تركيها: ووالاءانا متها ال الدين الفسة, 1 


وانين أهم ما توصّلت اليه من حيث التعزيز المتبادل بين العائلة والدين وجود 
تشابه كبير بين صورة الأب وصورة الله في أذهان المؤمنين والمؤمنات من مختلف 
الأديان. يبدو واضحا من الدراسات التاريخية والاجتماعية والنفسية ان مفهوم الله عند 
المؤمنين والمؤمنات هو امتداد وتعميم وتجريد وإسقاط. إن لم يكن انعكاسا» لفهوم 
الأب السائد. وقد مرت عملية المطابقة في أربع مراحل أساسية في تطور الدين: 
مرحلة نشوء فكرة إله خاص بالأسرة او البيت» ومرحلة ظهور فكرة إله خاص 


(لاى) مععلهل! ,جهط انط عطا ما كمفياء,8 لاتعويااى :311/6 1 7107هطع8 ,امعلممد8 سمستلة11 
.5 .صقطء ,(1977 ,ووه 145 01 اقرع الملا :12 ,لمتأدياة) 2 .0ص زوع لمعك أموظ 18010016 
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بالقبيلة أو مجموعة من القبائل التي اندمجت فيها الأسرء إما لنمو طبيعي أو بتغلب 
إحداها على الأخرى» ومرحلة نشوء إله خاص بالمجتمع ككل. وأخيراً مرحلة نشوء 
فكرة الله الكوني التى ما إن أصبحت ميل للتجريد حتى حدئت ردة الفعل للتمسك 
بالأولياء الصالحين كوسطاء بين العابد والمعبود. 


في المرحلة الأولى» كان الأب (الذي لا يزال يسمّى رب الأسرة حتى الوقت 
الحاضر) والجد والسلف بشكل عام موضوع التعبد» وكانت الطقوس الدينية تمارس 
في العائلة» وكان رأس العائلة هو كاهنها أو إمامها. ومما توصّل له علم اجتماع 
الدين «ان العائلة كانت وحدة دينية لها إلهها أو آلهتها الخاصة ببها. . . وكانت العبادة 
المشتركة فى أساس حياة العائلة ومعياراً للعضوية فيهاء فاذا تنكر لها العضو فقد 
عضويته في العائلة. وبما أنه كان لكل عائلة آلهتها او إلهها الخاص عرف المجتمع 
تعدد الآلهة0”. وفي التقاليد الدينية العربية ما يثبت ان السلف كانوا موضوع تعبدء 
فقد ذكر الربايعة فى بحثه المذكور أعلاه نقلاً عن ابن الكلبى أنه وجدت فى الجزيرة 
الغربية أصدام غدل صور" وعائيل لتيينة: التخاص :مانوا في له راعذ خرن عليهيم 
أقاربهم نأقاموا لهم تمائيل على هيئة أصنام تقديراً لهم وتعظيماً ثم أصبحوا فيما بعد 
يتوسلون ويتشفعون بها. 

وفي المرحلة الثانية» تحوّلت فكرة «رب الأسرة» الى «إله القبيلة» بعد أن كبر 
حجم العائلة او تمكنت إحدى العائلات من ان تميمن على غيرها وتفرض إلههاء 
«فلما توحدت العائلات في قبيلة» والقبائل في مدينة» أصبح الدين (الموحّد) رمزا 
ورابطة للوحنة الجديدة. وفي المدينة» كانت تندمج السلطة السياسية والدينية» فكان 


الكاهن الأعلى والقاضي والزعيم السياسي شخصاً واحداً على الأغلب. 


وفي المرحلة الثالئة» تحوّلت فكرة إله القبيلة أو المدينة الى إله المجتمع الموحد 
ككل» إما بتغلب قبيلة على مختلف القبائل او بسيطرة المدينة على بقية المجتمع وقيام 
مؤسسة مركزية في الحكم. خلال هذه المرحلة كانت المديئة تعبد عدة آلهة هي آلهة 
عائلاتها وآلهة القبائل التي ترتبط معها في علاقات تجارية» وهذا ما يذكرنا بمدينة مكة 
قبل الإسلام. وكان السلفء وليست الأصنام بحد ذاتها ولا حتى الأرواح وقوى 
الطبيعة كالقمر والشمس» موضع العبادة الأهم كما في الجزيرة العربية قبل الإسلام. 
وقد استدعت وحدة المجتمع تجاوز الانقسامات القبلية والعائلية» وهو ما مهّد لضرورة 
التشديد على فكرة إله واحد. وليس من الغريب ان يكون المجتمع المصري الأقل قبلية 
والأكثر توحداً وتماسكاً في المنطقة بين أوائل المجتمعات التي بدأت تشدّد على فكرة 


(88) ,دعودنلموءع! لعءامه1 لامر اعد 1 4 :نرع0/0:ع30 بعاءتصعاء5 متلئطم سه صتمموعءظ لنقممعآ 
.0 .م ,(1977 ,لامعا لطة ععمعة1ط بلعملا بسرولح) الع لام 
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الإله الواحدء بينما استمرت المجتمعات القبلية المفسّخة بالتشديد على فكرة تعدّد الآلهة 
لزمن بعيد بعد ذلك. 


وبين أهم جوانب العلاقة بين العائلة والدين التشابه الكبير بين صورة الأب 
وصورة الله في أذهان المؤمنين والمؤمنات. فيصل المسيحيون.ء «أبانا الذي في 
السماء»ء ويقول بولس الرسول في إحدى رسائله. ديا إخوة اشكروا الله الآب» رغم 
ما يقال في الكنيسة المسيحية من ان الله خلق الإنسان على صورته ومثاله. ونستطيع 
ان نتفهم شدة التشابه بين صورة الله وصورة الأب من خلال الأسيفاء الحسنى في 
الإسلامء فكلاهما يوصف بأسماء الرحمة والتجبر في آن معاً. تطلق على كل منهما من 
ناحية الأسماء التالية المستمدة أصلاً من وظائف دور الأب في المجتمع العربي التقليدي 
والتي تشدة على جوانب الرحمة والعطاء : الرحيم» الغفار» الوهاب» الرزاق» الفتاح 
المعزء الغفورء المقيتء الجليل»: الكريمء المجيب» الودود»ء اللطيف» الرؤوف» 
النافع» الرشيد» المحبء العادل» الخبير» الولي» التوّاب. 


ويُسمّى كل من الأب والله من ناحية أخرى بأسماء التجبر والعقاب: القادر» 
المقتدر» المهيمن» الجبار» المتكبر» القهار.» المذل» الرقيب» الموي. المتين» المميت» 
المتعالي ؛ المنتقمء المانع » الضار» الغضوب » المعاقب . 


إن هذا التشابه بين صورة الأب وصورة الله ربما هو الذي جعل البعض يميل 
ال نشي تشبيه حقوق الأب بحقوق لون تجوكه بهاذ أبراعين ملعا "ان جنا الوالدين نعل 
الولد من أجل الحقوق وأعظمها بعد حق الله سبحانه وتعالى... ولقد جاءت توصية 
الأبناء والآباء فى أكثر من آية مقرونة بعبادة الله)7*. ونجد ان التعبد ما زال حتى 
اليوم يتمركز في العائلة في المجتمعات الصغيرة» فيقول حبيب عيروط إن التعبد عند 
الفلاحين المسيحيين فى مصر هو أكثر ما يكون «ثشأناً عائلياً»2'7. كذلك وردت فى 
زوانة: تحيسي فرظ : هيرنار اقنارة (ل اقنارية "الماك :وسيي اك أكترنا الى فقول 
المرزوقي: «ولكل قرية او قبيلة جد صالح يزار ويمنح البركة للزؤار»'"2. وعلى 
صعيد حضاري عالمي كما على صعيد عربي» يقول فرويد في معرض الحديث عن 
«الصلة الوثيقة بين عقدة الأب والإيمان بالله» ان التحليل النفسي يظهر لنا ان «الله 


(89) سعاد ابراهيم صالحء علاقة الآباء بالأبناء في الشريعة الإسلامية: دراسة فقهية مقارنة» ط 7 

: تهامق,» .))١984‏ ص 37. 
(90) صطول زط طعمعءط عط مسنم لعتماكمقع ,أسععوءط «منامبروط 176 باأنوعلة طتطج11 رمع[ 
ك1 «ممع863 ,تعوورعظ ع140220 نز6 وملام لالم صا روعاهه8 معاوعطن0 نزط ارم نوعه1 بومسقتلااا معللم 
2 .م ,([1963] ,ووع؟8 «ممعوء8 نشكا بممادم8) 5تتدكلة ل1ءه0/اا ره 


)010 المرزوقي: مع البدو في حلهم وترحالهم » ص 1١65١‏ 
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أله . :5 لس هو فسا يكوا أن عظيه7" . 


ولا يجوز أن يقتصر اهتمامنا فى هذا المجال على ذكر التشابه الكبير بين صورة 
الله وضون الأنه. فر تأذهان: الوفتن: واللؤمتالك.. “لايد لنا من التعرفت ال «مصتادر هذا 
التشابه كما يتمثل فى المعتقدات الدينية» فهل يتصوّر المؤمنون والمؤمنات الله بدءاً من 
معرفته بدور الأب في الواقع المعيش ام يتصرّف الأب كما لو أنه هو ظل لله على 
الأرض؟ في الحالة الأولى تكون الصلاة المسيحية «أبانا الذي فى السموات»» وفى 
الحالة الثانية يكون الاحتجاج ضد سلطة الأب المطلقة بالقول المتكرر في التراث 
الثقافي الشعبي انه يتصرف مع أفراد عائلته كما لو كان إلها لا يناقش. ومهما كانء 
إن أصول التشابه بين صورة الأب وصورة الله تتجلى في كثير من مظاهر الحياة 
العائلية والدينية» وتأتي هذه التجليات متلاحمة متداخلة. ومن هذا ما يتجلى في ظواهر 
قيام طبقة السادة» والطرق الصوفية» ومزارات الأولياء» والاعتقاد بالجن والتقمص» 
والنظرة الى الله فى الثقافة الشعبية . 


إن ظاهرة طبقة السادة او الأشراف دليل حسّى على هذه العلاقة الوثيقة بين 
الدين والعائلة واجماعهما على تقديس السلف والاستفادة من الانتساب اليهم كمصد 

من مصادر الشرعية والقوة الاجتماعية. وكما ان الانتساب لعائلة النبى كان مصدر 
جاه ونفوذ وغنى. كذلك كان الانتساب لو سسي الطرق الصوفية ولأولياء الأضرحة» 
بل ان عبادة الأولياء هي في الواقع عبادة السلف حتى الوقت الحاضر. ابرع السلف 
إلى مقام العبادة اكتسبت سلالاتهم مكانة اجتماعية رفيعة واستفادت جياا بعل آخر من 
النذور التي تقدم الى الأضرحة؛ وهي على الأغلب نذور يتقدم بها فقراء المؤمنين 
للأسياد. 


وأهم ما في الأمر في ما يتعلّق بمسألة العلاقة بين الأب والله ان الولي يؤدي 
دور الوسيط بعد ان تحول الله الى ظاهرة بالغة التجريد وبعيدة الحضور. وحين 
يكتسب الولي القداسة. يكون الأب او الجد قد استعاد دوره الإلهي كما في التقاليد 
القديمة . من هنا أن عبادة الأولياء هي عبادة للسلف. وبذلك تتر سخ الصورة الأبوية 
لله خاصة فى الدين الشعبى والطرق الصوفية. إن كلاً منهما (وعد ووعيد). وارحمة 
وعذاب»» «والعقاب عند كليهما رغة.-كذلك من هنا الأقوال الشعبية من أن 
اغضب الأب من غضب الرب»»؛ أو على العكس ان «رضى الأب من رضى الرب». 
وفي الأصل كان الرزق والتوكل على الأب فأصبح يقال الرزق والتوكل على الله 


(90) اعصمنآ نزط لععلل1قطهة لصة لعاتلء ,فناء 1 فلمجواك إن عاجه/17 مجه علاط 776 ,وعده[ل أمعمرظ 
رجكله800 عأقة8 العملا بتعل8) عمتااك1 أعمملآ لإط 0م ع0 1700م مه طخاها ,كناءئة84 معلاء51 مه عم أاات 1" 
.254 .م ,3 .آمل ,([1961] 


ع١‎ 


أنضا. ان مختلف هذه الأوصاف إن هي في الأصل سوى أوصاف الأب في المجتمع 
الأبوي» فهل الله أب في السماء؛» والأب الله في الأرض» أم كلاهها مرآة تعكس 
صورة الآخر؟ 

ولا تقتصر مثل هذه الصور المتبادلة بين الأب والله على الأقوال والمفاهيم 
الشعبية» بل كثيراً ما تتعداها الى مختلف تعبيرات النخبة كما نلحظ ذلك في عدد من 
الأعمال الأدبية. كما قد يجد الفلاح الله بعيداً ومجرداً فيلجأ الى الولي. كذلك نجد في 
رواية لعبة النسيان للكاتب المغربي محمد برادة ان الأبناء يجهلون الأب فيلجأون الى الأم 
الدائمة الحضور. وقد ورد فى هذه الرواية القول: «لا نخسر شيئاً إذ نجهل الأب. 
يمكن ان نولد في غيبته» ويمكن أن نبتدع أب ونطمئن اليه. لكن الأم لا تُبتّدع. : 
تخلقنا وتجعل كل صورة نتخيلها عنها ضئيلة وهشة أمام صورتما المنحفرة في الدم 
والخنهوة والخلايا0 , 


وليس في الأدب العربي؛ وربما العالمي» محاولة لتقديم مطابقة تامة بين مفهوم 
الله أو «رب الكون» ومفهوم الأب أو «رب الأسرة»» كما فعل نجيب محفوظ في 
روايته أولاد حارتنا . في هذه الرواية يرمز كل منهما للآخر على أنهما كائن واحد 
ولغز من الألغازء وتتعادل في كل منهما الشدة والرحمة» والغضب والعفوء والقسوة 
واللين؛ والترهيب والترغيب» والوعد والوعيد. وقد اعتزل كل منهما في بيته الكبير 
منذ عهد بعيدء ولم يعد يظهر اهتماما بمخلوقاته التي تتعرض لمختلف المظالم والفقر 
فتلاحقهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة. وقصة الاعتزال هذه تميّر العقول» فيقول 
الشعب: اكلم دفعني ذاك الى الطواف ببيته الكبير لعلي أفوز بنظرة منه ولكن دون 
جدوى”**". الجبلاوي هو الأب وهو الله وهو كائن جبار يبدو الناس حياله لا 
شيء» ولا شيء يعادل شدته سوى رحمته. لذا يتوجه أحد الشخصيات الى أبيهء «لماذا 
كان غضبك كالنار تحرق بلا رحمة؟. . . والعفو واللين والتسامح ما شأهما في بيتك 
الكبير أيها الجبار!»”**'. ومهما كانت الأوضاعء لا يخرج الأب من عزلته لينقذ 
أحفاده من الظلم والهوان. ومع هذا يظل كل مغلوب على أمره فيصيح من الأعماق 
ايا جبلاوي» ويتمنى «التسلل الى البيت الكبير» ويتمسك بالأمل وينتظر مصرع 
الطغيان . 


وتسود العلاقة نفسها في رواية بين القصرين لنجيب محفوظ بين أحمد 
عبد الجواد وبين أولاده الكبار والصغار فيجلسون في حضوره افى أدب وخشوع. 


(4) محمد برادة» لعبة النسيان» روايةء ط ؟ (الرباط : دار الأمان. :))١9447‏ ص .١5‏ 
(44) نجيب عفرظ» أولاد حارتنا (بيروت: دار الآداب» لاكوطزاين ص 3 
(56) المصدر نفسهء ص 606. 


ع 


معدم ميج بس ص 


يم 


خافضي الرؤوس كأنهم في صلاة. .. فلم يكن أحد منهم ليجترىء على التحديق في 
وجه ابيهاء) فيعتبرون كما انه «لا كمد أمر أو يتأخر إلا بإذن اللهما فان شيئا لا 
يتقدم أو يتأخر في حياتهم إلا بإذن من أبيهم. ولكن ارادة الاب لا مهرب منها كمأ 
تدرك ابنته عائشة فهي تعرف ان «إرادة الأب لا معقب لهاء وما عليها الا الإذعان 
والاستسلام» بل عليها أكثر من هذا الرضى والارتياح؛ لان محض الوجوم ذنب لا 
يغتفرء اما الاحتجاج فإثم. ساح امد م 2 
الإخلاصض والوفاء كأنه إله لا يجوز أن تقابل قضاءءه الا بالتسليم والحب 
الك 
والواقاف 


وفي مؤتمر حول الرواية العربية عمّد في القاهرة في 770١‏ شباط/ فبراير 
» قال الروائي الجزائري واسيني الأعرج إنه كان في صغره يرى الله في صورة 
أبيه إنما بحجم أكبرء وتحدّث عن جماعة الغاضبين على الله لأنه ل ينصرهم في حربهم 
ضد الكفار. ترى بسبب ذلك قال ابن تيمية ان الله في الأصل «خلق الخلق لعبادته»؟ 
وهل الأب في الثقافة العربية أنجب أولاداً لخدمته حين يعجز؟ 
وتكتمل الصورة في المسيحية. تكون الصلاة لأب سماوي» ويقال في الكنيسة 
للعروس في إكليلها: «أيتها النساء اخضعن للرجال خضوعكن للرب»» و«يا اخوة 
اشكروا الله الآب». وانطلاقاً من أسس عائلية يشار الى المؤمنين كإخوة في المعتقدء 
ويطلق على رجل الدين لقب «أبق ويجري الحديث عن «الولادة الجديدة») عند تغيير 
الذمن أو انبتعادة الاتمان والغوية» وتستكمل الضورة إطارينا فتشكل #السييدة 
العذراء» أما خنوناً وتؤدي دور الشفيعة او الوسيطة بين المؤمن والخالق. فيتم التوجه 
اليها في الصلاة بدلا من التوجه الى الله مباشرة» 5 يتوجه الطفل الى أمه فى 
امجتبعات الأنوية -طالبا ان تتدخل لدى :الاب عتدما تكو لديه مطالب لا رو عل 
التقدم بها اليه وجهاً لوجه. ولأن الكثير من 0 الانجيلية تسبّح الله «كأب 
للإنسانية»» عمدت الحركة النسوية في الغرب المسيحي ١‏ لى الضغط لتغيير هذه الصيغة 
واستبدالها بصيغة حيادية مجردة من مداليل الذكورة والانوثة. ذا أشير الى ان سيدات 
أمريكيات ضغطن على كنيستهن لتغيير عئوان ترتيلة دينية من #عط]ة78 280 :هآ عدء2 
لصنعاه ملا 5ه الى فمنكا مقط عماعةءطصظ ,0م00 عوقول ومع هذا يظل الأب هو 
أيضاً السيد المطاع في المجتمعات الغربية. في فيلم سينمائي أمريكي بعنوان عسل 
ورماد . تسأل فتاة صغيرة أمها: ما هو أكبر الأشياء؟ ما هو أقوى الأشياء فى 
العالي؟؛ فتجيب الأمء «الله؛اء» فتضحك الينيت وتصخح قول أمها: الا أبي هو 
الأكبر». 


(53) نجيب محفوظ» بين القصرين». ط “و9 (القاهرة: مكتبة مصر» )4 ص 30> وما 2 
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وكثيراً ما تميل التنشئة فى المذارس الى غرس الخوف من الله فى قلوب الطلبة . 
كتب خليل مصطفى الديواني في صحيفة الأهرام ”*' (حين كان استاذ الطب في 
اميه الأزهر) باينا بر دروي الدين في المدارس الابتدائية في مصر جاء فيه ما 

يل ااسالتي ابنى ذات دوعا العاره ا" معطم لد دا بتع بوم القيامة» لماذا؟ فرد بأن 
هذا ا كر م «امدرلق تناه للب روبا عر في الرااه ا 
وتوتراء كر سحي عبات فى ال لعا كر كوا ا فعل عكسية. 
وخطر لي بعد ذلك ان ألقى نظرة على مقرّر الدين لتلميذ في الثالثة الابتدائية فوجدته 
حافلاً بسور العقاب والعذاب... وغيرها مما يعج بآيات تهدد الكفار الخاطئين بجهنم 
وتصور العذاب في صور قاسية . فالنار وقودها الحاس د وتساءلت عن الحكمة.. 
وراء تقرير مثل هذه السور... لطفل أكبر ما قد يرتكب من آثام هو عصيان 
والديه؟)»). 


الأمر الذي لم يدركه الديوانيٍ في تساؤله هذا أن الأطفال ينشأون على الاعتقاد 
بأن عصيان الوالد هو عصيان الله. والعصيان هذا هو إثم في الثقافة الشعبية السائدة» 
وكان من الطبيعي أن يصاب بالرعب. ربما الفزع الذي أظهره الابن من سماعه شرح 
«ما القارعة» يعود لإحساسه بإمكانية إغضابه الأب ومن خلال ذلك إغضاب الرب. 
وقد لا يكفي ان يتم التهديد بصورة القارعة منعاً لارتكاب الذنوب». بل قد يستعملها 
البعض حتى في حال مطالبة الناس بالتبرع من مالهم. وججهت هيئة الإغاثة كم 
العالمية في أمريكا الشمالية» ومقرها واشنطن» في العقد الأخير من القرن العشر 
نداء الى المسلمين تحثهم فيه على التبرع با مال لمساندة احتياجات المدارس ا 
الإسلامية» واستهلت النداء بتهديد بأحرف كبيرة: يا أيها الذين آمنوا قوا أنفسكم 
وأعليكم ناراً وقُودُها الناس والححارة عليها ملائكة غلاظ شداد لا يعصون الله ما أمرهم ويفعلون 
ما يؤمرون#[سورة التحريم: الآية 5]. 


وطالما يكون التهديد والتخويف هو الوسيلة المتبعة من قبل المؤسسات الاجتماعية 
والسياسية» سيستمر هذا المفهوم السائد للأب والحاكم والله على أنهم «وعيد» أكثر ما هم 
«وعداء واترهيب» أكثر منهم المحبة) أو «رحمة». ويبدأ هذا المفهوم لله والأب والحاكم في 
أذهان المؤمنين والمؤمنات بالتبدل حين يتبدل مفهومنا للسلطة فى العائلة والدولة» أي حين 
تتبدل هذه الثقافة القسرية وهذه القيم السلطوية القائمة على العقاب والترهيب وليس 
الاقناع والترغيب» فتحل محلها قيم الحرية والمساواة وتترسخ حقوق الاختلاف والمناقشة 
الحرة. عندتذ يتطور فهمنا للعلاقة بالله من علاقة خوف الى علاقة حب. 


(0ة) الأعرام» 1947/17/57. 
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بان قلات الا ا ع ع و ا اا ا ا ا ا ان ا ان تي زو يد واوا سر نت ني يي يتن دين 


بج ييه مضه نخسي انمد دعس سيج ال دمع :وضع مه داعسا مت لع لاق مهميلعت 


00 اااا 00 : 
3 ف ب دمكتكطيةتحاست:مستتض تت سيد خخخ يط وبص دصت سسا مم ايك 
قا يسع تسح" .. شعاد 6 مقف شقن ةلز دعوم يوط طق ٠.‏ لاعن "نفك بجعا افد ب 


ولكن لا غنى للأولاد عن الأب»ء فمصيرهم مرتبط بمصيره» وهم يعرفون 

رحمته. ولذلك ليس من الغريب ان ينشد الأطفال في المدارس: 
أنت في قلبي مقيم مثل بابامثل بابا 

وقد حدث بعض التطور الايجابي في علاقة الآباء والأبناء» ولكن الثقافة القسرية 
لا تزال سائدة. لذلك يطارد الكبار كما الصغار بالرعب من قبل الأوصياء على السلطة 
كما على الدين بالتكفير الذي تزداد ضحاياه خاصة في الأزمات الاقتصادية والسياسية. 
ونصر حامد ابو زيد فى العقدين الأخيرين من القرن العشرين» ولكن هناك عدداً 
كبيراً آخر نادراً ما نسمع ما جرى لهم. من هذا ان الشاعر اليمني عبد الكريم 
الرازحى كان قد نشر في ملحق جريدة الثورة (صنعاء) عام ان ١‏ حكاية مث رحمة 
للأطفال» فاعتبرها الأوصياء على الدين مسا بالأنبياء فقرروا تحليل سفك دمه. وبعد 
مطاردة مرعبة جرى ترتيب على صعيد سياسي رفيع ان يعلن الرازحي توبته. وفي ما 

4 ل 45مة)., 

يل نص إعلان توبته 2 : 

«أقسم بالله العظيم أنني لم اكن أقصد الاساءة الى نبينا عليه الصلاة والسلام او 
الى اي من أنبياء الله عليهم السلام او الى الدين الإسلامي... وهذا هو ردي الى 
نفسي التى أخطأت» وحسب النفس أنها أمّارة بالسوء» راجياً من الله ان يغفر لي ما 
تقدم من ذنبي وما تأخر: 
اللهم إني إن كنت قد أخطأت 
جذفت في حق نبيك وحبيبك 
خرجت عن سكتك مثل قطار 
وانحرفت مثل نجم عن مداره 
فا جعلني من أصحاب النار 
هشّمني مثل إناء خزفي 
أقصف عمري اللحظة. شوهنى 
دع الجذام ينتشر بأطرافي 
يلمع كالخواتم في أصابعي 


.1987 7/١/0 الثورة.‎ )948( 


واسحب مني يا رب نعمة البصر 

من جسدي وعاء للحمى 

ومن قلبي كوة للسرطان 

... اغفر لي يا رب وسامحني 

إنه الخوف والله ورغماً عني 

وإني سمعت صوت خطيب الجمعة 

يكفرني ويل دمي فهربت 

0 ومثل أرنب أبصر التماع سكين 

ركضت باتجاه بيتي واطفالي 

انتقل ذعري اليهم بالعدوى 

فراحوا ينتفضون كأرانب صغار 

يثقبون السماء بدمع أعينهم 

ويقرأون سورة الفاتحة». 

هكذا نتعلّم الخوف في المنزل وبيت العبادة والوطن ونعمّم خوفنا ليشمل 
السماء. وببذا يتم الهرب من الأب اليه» فلا ملجأ سواه اتقاء لغضبه. ومن هنا ما 
ورد في العقد الفريد لأحمد بن عبد ربه: «الحمد لله الأول بلا ابتداء الآخر بلا انتهاء 
المنفرد بقدرته المتعالى بسلطانه الذي لا تحويه الجهات. . الدال على بقائه بفناء خلقه 
عن دترت عيعر كل ادير #حزاود د الدف مع معترنية اخطرارا .وعتادتة 
ا ل ل ل 


إن التشابه بين صوري الأب والله في مخيلة المؤمنين والمؤمنات ينبثق من مفهوم 
السلطة في 0 ويبدأ ف العائلة مححت باورا نا جاء في الديانات القديمة 
القول «باركني أمها الأب». وأنا أباركك أيها الأب)2©32''”0. وانتهى التبادل بتقديس الأب 
بموته وبعذه وعزلته» فتجاوزت فكرة الله فى أذهان المؤمنين فكرة الأب» انما انطلاقاً 


(489) أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربهء العقد الفريد (بيروت: منشورات الرسالة» ,)١919/8‏ 
ج ١ء‏ الفائتحة. 
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كلا 


2000 ل ل ل ا 
000 ان ١‏ 0 دخ سنه الله رحمة اليد ات مثل عات الأب 
لاينه30 3 , 


لقد تجاوزت فكرة الله فكرة الأب» انما انطلاقاً منها وامتداداً لها. ويتصل 
بذلك ما ورد حول التمييز الذي كان يجري في الجزيرة العربية في العصر الجاهلي بين 
مفهومي «الجهل» و«الحلم». كان المفهوم الأول؛ أي الجهل» يشير الى سلوك الإنسان 
حين يفقد إرادته فلا يتمكن من ضبط عواطفه ورغباته. وعلى العكس من ذلكء. كان 
مفهوم الحلم يشير الى سلوك الإنسان حين يمتلك ارادة قوية ويتحكم بعراطقه 
ورغباته. وكانت سمة الحلمء ٠‏ مثلاء صفة محمودة من صفات الأب والشيخ والقائد. 
وبظهور الإسلام ب بطل الحلم ان يكون سمة إنسانية فاقتصر على الله وحده دون غيره. 


وبهذا يكون الإنسان قد تخلى بإرادته عن سمة الحلم وأسقطها على الله بكونه 
الخالق المطلق. منذ ذلك الوقت أصبح الإنسان يُدعى «عبد الحليم» وجعل من عبوديته 
فضيلة. وكان أن كثرت أسماء مثل عبد الله وأمة الله» وعبد الرحمن». وعبد 
الكريم» وعبد الصمدء وعبد المولى» وعبد الملك. ٠‏ الخ. . ومع ان الأب فقد صفة 
«الحلم» رافيمياً إلا انه في الأساس الشعبي لا يزال يعرف ب «رب الأسرة»». وما زال 
البعض يشير الى الله رغم اكتسايه الحلم دون غيره» ب «الأبت السماوي». ويبقى 
الأب جليلاً في الأذهان مهما كانت صفاته. من هنا أن يعقوب احتل مكانة كبرى في 
التوراة من دون ان تنسب اليه أية فضيلة (على العكس تورد التوراة عدداً من أساليب 
الخداع التي برع بها) وقد كُرّم يعقوب لمجرد أنه كان الأب الكبير الذي تنتسب اليه 
اطع ين أي بكونه مؤسس قبيلة تشعَبت الى عشائر. 


ونشير أخيراً الى أن فكرة اعتبار الدين امتداداً للعائلة تكتسب بعداً آخر بتجاوز 
الله الأب حين تترسخ المؤسسة الدينية . نتيجة لهذا التطور ينتمي الإنسان الى طائفته 
أولأ وثانياً إلى دينه بفعل ولادته في عائلة هي التي ثورثه هذه الانتماءات وغيرهاء بل 
قد تكتسب فكرة الولادة بُعدأ جديداً آخر من خلال الاعتقاد بعقيدة التقمص عند بعض 
المذاهب فتنتقل الأرواح» بحسب معتقدات الدروز مثلاء «الى أجساد جديدة بالولادة» 
أرواح الموحدين الى موحدين» وأرواح المشركين الى مشركين". وذلك بالاستشهاد بالآية 
القرآنية #. . . لا ينفع نفساً إيمامًا لم تكن آمنت من قبل. . . 20774 


)٠١١١‏ ع0 :0 برمانمأكتوعما عاصممأدا زه كاءء/رط 176 ,5101عام1 01 'ماأمتمتكلة بقتطعة ألنج5 
42 .م ,(1976 ,الإكامتصلكة عط نطمفلء3]) ونطوع4ل ألننهك مأ بم ناعرط 
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وتتعزز فكرة ة الله كأب خاصة في تلك المجتمعات المتحاربة» وبحي و لخدم 
بالله طالباً اليه أن يتدخل في الحروب الى أجانبهم وضد أعدائهم, بجرمين كانوا أو 
أبرياء بار جات إلهأ ا رع لاعدائهم فيجرّدونه من ألوهيته الكونية. 
مد ريه اس المي ب العدليق. داخلء لمر الإ اهيبي في الخلين. دعاق نهر 
قبل ارتكاب المذبحة هذه محولاً الله الى زعيم قبيلة حين قال: «لا اعتقد ان اسرائيل 
تحتاج الى مساعدة امريكا او اي بلد آخر. نحتا- ج الى مساعدة الله. واذا ما كنا نستحق 
مساعدة الله» عندئذ سيصبح غير اليهود 0 لمساعدتنا. . . كل من يساند الشعب 
اليهودي سيّكافا في نباية الأمر؛ وكل من عمل ضد اليهود سيعاقب في النهاية. هذا 
هو العهد الذي منحه الله لإبراهيم...: «سأبارك من يباركونك وألعن من 
يلعنونك») .. عندنا في اليهودية حق مطلق. هذه هي التورأة. هذه هي شريعتنا. هي 
فوق قرارات الإنسان. إن حقيقة اقامة دولة منوقية. لسن فنا قررناه نحن» ولكننا 
نعتقد ان الله شو الدي قرره... عندما يبدو الشعب الاسرائيلي ضعيفاً عندئذ يبدو إله 
اسرائيل هو أيضاً ضعيفاً»"”''2. بهذا المفهوم في العقد الأخير من القرن العشرين تعود 
الإنسانية الى مراحل تطورها الأولى عندما كان لكل قبيلة إلهها الخاص بهاء وعندما 
كان الأب هو بذاته موضوع التعبد. 


على هذا المستوى يكون التوقع أن يتصرف الله كما لو كان الأب وان يتصرف 
الأب كما لو كان اللهء وإن أحبنا فإنما هو يفعل ذلك من موقع القوة. وفي 
حضارات مختلفة لا يزال مفهوم الله متصلا بالقوة والشموخ. نشرت نيويورك تايمز 
مقالة عن شجرة في المكسيك يعتقد ان عمرها يزيد على ألفي سنة. وعندما وقف 
حيالها رجل قال: يا الله» انت شجرة». وبعد وقت وقف أمامها رجل آخر فقال: 
«يا شجرة» انت الله)220 "2 , 

والخلاصة التي نريد أن ننتهي اليها هي ان العلاقات بين العائلة والدين تتصف 
بالتناقض في بعض الحالات والتكامل في أغلب الأحوال» كما يُستدل من الواقع 
المعيدن: ا نع ل اح سي ا اج ا عا ع ل 
يكون» وليس كما يُفسَر ويطبق ويعاش في الحياة اليومية الفعلية)» إلا ان التكامل 
يظل الصفة السائدة في الدين على صعيد السلوك الواقعي. وإذا كان الدين رمراً 
للمجتمع » فالله في الذاكرة الشعبية رمز للأب وامتداد له. 


)2 94 ,ادوم رماع طامنا 
)20 : .95 ,مس1 عز«ه1 سول 
)٠٠٠١(‏ علال الفاسى» النقد الذاتي (بيروت: دار الكشاف» ككول/4 ص .,5١١‏ 
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الدين والطبقات الاجتماعية 
فى تحليلنا للعلاقات المتبادلة بين الدين والطبقات الاجتماعية» يكون من المفيد 
أن نتوقف عند أربعة جوانب أساسية من هذه العلاقات التى تشكل معاً احدى 
الدعائم التي يتميّز مها منظور علم الاجتماع الديني : 


أ- استخدام الدين في إضفاء الشرعية على النظام العام القائم 
وتسوبغ امتيازات الطبقات الغنية والحاكمة 


سبق أن اشرنا الى نشوء طبقة ارستقراطية فى المجتمعات الإسلامية وجدت فى 
الدين طريقها الى الثروة. في هذا المجال حدثنا علأل الفاسي عن ظهور ما أسماه 
نظريات شاذة لحل المشكلة الاقتصادية في التاريخ الإسلامي بعد موت الرسولء. فيقول 
إنه بتوسع الفتوحاتء» «كثرت الأموال في يد المسلمين. . . وتغلبت الأهواء على بعض 
ولاة الأقاليم وأعوائهم ؛ فأخذوا يستغنون ويتأئلون» 84 لمم الزهد او الورع 
ا أصحابه. . . وتمَيّزت الطبقات فأصبح هناك فقراء مدقعون 
وأغنياء مترعون» ونشأ في الأولى روح الانتقاد على الثانية فأخذت تتألب وتبحث عمن 
يقودها لمقاومة الثروة غير المعهودة والمطالبة بالمساواة في أسباب المعاش طبقا لما كانت 
تفهمه من تعاليم القرآن الأولى. وأول حركة اجتماعية ظهرت من هذا القبيل كانت 
تحت لواء الصحابي الجليل (أبي ذر الغفاري)2*' © . 


والأحرى أن نقول إن الأموال كثرت في أيدي بعض المسلمين بدلاً من "يد 
المسلمين»» إذ لم تذهب اليهم بالتساوي» بل جعل النافذون منهم «يبحثون في تعاليم 
الدين ومبادئه وأحكامه عما يمكنهم من تحقيق أهوائهم'» فقد استغل هؤلاء «أحكام 
الأبلام» :هعمو بزينة الدنيا الى بدات تست علين" "أ يديك تكوزنت 
طبقات اجتماعية جديدة وعائلات لها امتيازاتها «كالمهاجرين والانصار وأهل بدر وأهل 
القادسية وكذلك أصحاب النسب الهاشمي» والقرشي والأشراف. . . وأبناء الانصار 
.والمهاجرين. . . وأصبح الهاشميون من أهل السعة والرخاء» يتمتعون بشرف الملك 
ولا يحملون أوزاره او أعباء تبعاته. .. فانغمس أكثرهم في الترف... ومع الزمن 
اجتمع لبعضهم مال كثير وثروات طائلة بمختلف الطرق. .. وأخذ أبناء هذه الطبقة 
الارستقراطية النسب... يقدرون قيمة الأرض ويسعون الى امتلاكها... وتحوّلت 
تلك الارستقراطية القائمة على فكرة النسب الرفيع» الى ارستقراطية مالكة للأرض 


)٠١(‏ حطبء تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة. 
ص ١37-11١5‏ 


ع2 


وحضرية» اي أصبحت تقوم على قاعدة مادية. فترسّخ التباين الاجتماعي والاقتصادي 
5 55 60 1 1 
بينها وبين بقية العرب» 5 


منذ البدايات الأولى نشأت تفسيرات مختلفة» بل متناقضة» للإسلام. فمن 
الواضح أن الناس ينظرون الى دينهم ويفسرونه من مواقعهم الخاصة في البنية الطبقية 
ومن منظور علاقتهم بالطبقة الحاكمة. ببذا المعنى يُظهر صادق العظم ان مجموعة من 
المفكرين ورجال الدين الإسلامي ايجهدون أنفسهم في اضفاء الشرعية الإسلامية على 
النظام. . . الذي يرتبطون به مهما كان نوعه.. إن كل نظام حكم عربي» مهما كان 
لونه» لا تنقصه المؤسسات الإسلامية المحترمة المستعدة للإفتاء بأن سياسته منسجمة 
انسجاماً تام مع الإسلام”*''2. وهذا ما سنظهره لاحقاً عندما نتناول الدين كأداة 
سيطرة . 


هنا لا بد من الاشارة الى أن الدين في مرحلته التأسيسية الأولى كثيراً ما يمثل 
ثورة شعبية ضد النظام السائد والطبقات والعائلات الحاكمة. ولكنه ما إن يترسخ حتى 
يتحول الى مؤسسة وسلطة تلتزم بأولويات نفوذها واستمرارها. لذلك توصل ماكس 
فيبر الى إبداء ملاحظة ذكية هي أن أحداً من الأنبياء لم يأت من طبقة رجال الدين» 
ومن هذا أن المنقذين في الهند ما كانوا قط من البراهمة”*''“. والسبب في ذلك» بكل 
بساطة. هو ان رجال الدين هم مؤسسة تقليدية هرمية بحد ذاتها وجزء لا يتجزأ من 
هرمية المجتمع الطبقية ومنها يستمدون مكانتهم ونفوذهم ومداخيلهم المادية. 


ثم إن الدين يمخدم حاجة نفسية لدى الأغنياء المحظوظين» فيقول فيبر» ان 
«المحظوظ نادراً ما يرضى بحقيقة كونه محظوظاً. بالإضافة الى ذلك. يحتاج أن يعرف 
ان لديه الحق بثروته الفائقة. يريد ان يقتنع أنه يستحق ما يملك» وقبل كل شيء 
بالمقارنة مع الآخرين. يرغب ان يعتقد ان الأقل حظاأً ينالون ما يستحقون. ان الثروة 
الطائلة تريد أن تكون ثروة شرعية. . باختصار ان الدين يقدم أخلاقية الحظ الجيد 
للمحظوظين»”'''2. وقد وجد روجيه غارودي تلازماً بين هرمية الملائكة والكائنات 
المقدسة في لاهوتية المسيحية في العصور المتوسطة من ناحية» وبنية المجتمع الاقطاعي 
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وقد سبق ان أشرنا الى ما قاله بشارة دوماني عن ان عائلات التجار الكبرى في 
نابلس حرصت على تنمية مكانتها الدينية ومصاهرة عائلات علماء الدين المعروفة 
والخدمة في المساجد والتصدق على المؤسسات الدينية والانخراط في بعض الطرق 
الصوفية ؛ حت أصبح الجمع بين الاشتغال بالعلوم الدينية والاشتغال بالتجارة أمراً 
مألوفاً. فكان ان اصبحت العلاقة بين الدين والتجارة عميقة التأصل إلى درجة أن لغة 
طبقة التجار كثيراً ما تشحن بعبارات دينية في محاولة لتعزيز شعبيتها وترسيخ مكانتها 
وبناء سمعة قوامها التقوى والأمانة والموثوقية والاستقامة. 

وكما سنظهر في قسم لاحق من هذا الفصلء ان الطبقات الحاكمة لا تختلف 
عن طبقة التجار من هذه الناحية» فتحرص هي أيضاً على استعمال الدين في ترسيخ 
شرعيتها وتغبيت سمعتها في التقوى والاستقامة. في هذا المجال»؛ نشير الى قول 
الزعيم الهندي جواهر لال مرو ان الاستعمار البريطاني كان يشجع المساجين السياسيين 
على 'قراءة الكتب الدينية اعتقاداً منه أنها تشجع على التسليم بواقع الأمر وعملاً بالقول 
الشعبي: «الناس على دين ملوكها». 

ب - تسويغ الفقر 

يروي حسين فوزي في كتابه سندباد مصري أسطورة تقول ان أرض مصر 
قُسّمت الى أربع وعشرين حصة.ء أربع منها للسلطان؛ وعشر للأمراء» وعشر للجند. 
وعندما تساءل أحدهم: أين نصيب الشعب؟ قيل له «اللشعب الحصة الخامسة 
والعشرين» ومكانها مملكة السماء». وهذا ما يفسر النزوع للتدين عند الطبقات المعدمة 
في المجتمعات كافة إذ تجد فيه ما يساعدها في التغلب على إحساسها باليأس» بقدر ما 
تتمسك بثقافة الصبر التي سبق أن أشرنا اليها في معرض حديثنا عن الصوفية والزهد 
والتطلع الى حياة أخرى وراء هذه الحياة. 

وما ساعد على تسويغ الفقر أن التراث الديني دعا للزهد وقلل من أهمية هذا 
العالم فأسماه «الدنيا» و«البسيطة». وردت في كتابه إحياء علوم الدين للإمام ابي حامد 


)١١١(‏ بؤوععط بإأأومعلاتطلآ كوعء1 :13" ,متاكددك) امكالهاامم) جه تنداك1 ,صهكم 800 عصساءرو ك8 
.188 .م ,(1978 
(؟١١)‏ لتقطماعظ نما «رذلطة)5 لملعه5 لمه لممطاصته5 عالمطاة0) مدصمظل» رععجمع0 .0 لم .ك1 
11 3176117211011 أماء50 :«ءسومط 4ه كنالعا ,دده[0 ,.وله رأعوطاءطآ مأممكة منامصطيزء5 لمهم عتلمء8 


.9 .م ,([1966] بووعوط عه نازولا بوعل<) اليج 254 بوطرممورومعط وززومه ضرم 


ليك 


الغزالي (المتوفى عام 0٠00‏ ه/١١١1م)‏ أحاديث عن «فضيلة الفقر على الغنى» رغم قول 
النبي «كاد الفقر ان يكون كفراً» والقول الشعبي «الجوع كافره» ومن هذه الأحاديث ما 
يلي: «يدخل فقراء أمتي الجنة قبل أغنياتها بخمسمائة عام»؛ (إن لكل شيء مفتاحا 
ومفتاح الحنة حب المساكين والفقراء لصبرهم» هم جلساء الله تعالى يوم القيامة» ؛ 
«أحبُ العباد الى الله تعالى الفقير القانع برزقه»؛ «الجوع عند الله في خزانة؛ لا يعطيه 


الات ادف فإنا وليتا افع طبلا شر ترعا تحار العا 110 


ويعتبر الكاتب المصري سيد عويس فى كتابه حديث عن الثقافة «أن الصبر هو 
بين أهم القيم السائدة في التراث المصري المملوء بالدعوة الى الصبر. . : فآيات القرآن 
الكريم تتلألاً بآيات الصبر ... والأحاديث النبوية الشريفة تدعو للصبر)»”*'""©. 


ج - تسويغ الطبقية 

يسأل فراس السواح في كتابه مغامرة العقل الأولى الماذا خلق الإنسان؟»» فيقول 
إن الديانات الأولى كما يبدو من الأسطورة السومرية «لا تتردد فى الإجابة عن هذا 
السؤال. . . فالإنسان خلق عبداً للآلهة» يقدّم لها طعامها وشرابهباء ويزرع أرضها 
ويرعى قطعانها. خلق الإنسان لحمل عبء العمل ورفعه عن كاهل الآلهة.. . إجعل 
للآلهة خدماً»”*'"2. ويقول أحد شخصيات رواية عصفور من الشرق لتوفيق الحكيم 
إن !امشكلة الدنيا التى لا حل [هى] وجود أغنياء وفقراء... ومن أجل هذه المشكلة 
وحدها ظهرت الرسل والانبياء. . . إن انبياء الشرق قد فهموا أن المساواة لا يمكن أن 
تقوم على هذه الأرضء وأنه ليس في مقدورهم تقسيم ملكة الأرض بين الأغنياء 
والفقراءء فأدخلوا في القسمة مملكة السماءء وجعلوا أساس التوزيع بين الناس 
«الأرض والسماء» معا: فمن حرم الحظ في جنة الأرضء فحقه محفوظ في جنة 
ال0 213 0 : 0 


وقد أشرنا فى الفصل السابق حول الطبقات الاجتماعية الى نشوء تيارات دينية 
محافظة تعتبر الفروق الطبقية «ناموساً إلهياً. . . وسنة ثابتة من سنن الحياة»» واستعنا 
بتفسير الشيخ فيصل ا مولوي حول معنى الآية 7" من سورة الزخرف: #أهم يقسمون 


(1) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» إحياء علوم الدين (مصر: المكتبة التجارية الكبرى» 
زذ. انق ]) صن 053 

)١١4(‏ سيد عويس». حديث عن الثقافة: بعض الحقائق الثقافية المصرية المعاصرة (القاهرة: مكتبة 
الانجلو المصرية. «/ا91١),2‏ ص 4لا. 

)١١5(‏ السواح. مغامرة العقل الأولى: دراسة في الأسطورة ‏ سوريا وبلاد الرافدين» ص /ا. 

)١١١(‏ توفيق الحكيمء عصفور من الشرق. اقرأ (القاهرة: دار المعارف. .)١974‏ ص 48 و78 


يه 


رعوتربك تحن اقسسمنا ينهم مسلتديم فى اطياة الذنا ورقعيا يعفهم نوق يعض 
ترعات لحقد بتفنيه ربعن سكا ورحمة ربك خير ثما يجمعون». نأجاب ان «الآية 

تشير الى سنة ثابتة من سئن الله عز وجل وهي تفاوت الرزق بين الناس. 
والتسخير ظاهرة بشرية افوا اكع الله عر و جل فى عبر الأرص طن رين 
اختلاف المواهب والطاقات البشرية التي تؤدي الى تفاوت الرزق... وطبيعة هذه 
الحياة البشرية قائمة على أساس التفاوت في مواهب الأفراد»”"١"‏ . 

وعلى عكس ما فعل الشيخ فيصل المولوي» توصّل الكاتب المغربي عبد اللطيف 
جبرو في افتتاحية له في جريدة الاتحاد الاشتراكي”'*''' الى ان هذه الآية القرآنية يجب 
أن «ععامل مها عل أمناسن أن الإسلام يقبل روح المنافسة بين الناس» بل ويحئهم 

غلن العمل والاجفياد ويكوة الروق أفضل عند الذي يعمل كثيراً ويجتهد أكثر من 
غيره... ولكن الآية الح جياه تكون مبرراً للفوارق الطبقية الفاحشة التي 
تعرفها أصوال لامي 

ونتيجة مثل هذه المحاولاات لتسويغ الفقر والطبقية» نشأت ثقافة تدعو ليس فقط 
للصبر» ٠‏ بل أيضاً للتسليم بواقع الحال» فجرت تساؤلات عديدة حول قبول الفلاحين 
والعبيد أوضاعهم وعدم تمردهم. وما و ال ل 
شرائح من هؤلاء للاعتقاد بأنهم خلقوا معدمين او عبيداً «كما خلق الجمل لأن يكون 
جلا وربما لهذه الثقافة التسويغية وما يتفرع عنها من اعتقادات دورها في استمرار 
العبودية حتى منتصف هذا القرن في عدد من البلدان العربية . 


د الاختلاف الطبقي في فهم الدين وممارسته 
تختلف الطبقات في فهمها للدين وتفسيرها له من مواقعها الخاصة وكيفية 
تمارسته في الحياة اليومية. وقد سبق أن تناولنا الدين الشعبي فوجدنا أن التعبد لدى 
الفلاحين وفقراء المدن يتركز عل الاضرحة والأولياء وشخص الإنسان الصالح بدلا 
مق الؤمينة الدسية: الا ا و الي 
وشرائح الطبقة الوسطى الذين يميلون للدين الرسمي. ثم إن للبدو ميولهم المتميز 
من كل من الحضر وأهل الفلاحة كما أ أظهرنا سابقاً. لسن ماركس فحسب الذي 
يقول ان السلوك الديني يحمل طابع الطبقات التي ينشأ فيهاء فهذ ذا ابن خلدون أيضاً 
يقول بأن اختلاف الأجيال في أحوالهم ل ا المعاش. لذلك 
تختلف جوانب التدين كافة من طبقة الى طبقة أكان ذلك بالنسبة للمعتقدات والطقوس 
أم التعبير عن المشاعر الدينية. إن هناك فروقاً شاسعة بين الطبقات الفقيرة والغنية 


0) فيصل مولوي. في: الشهاب ١5١(‏ تموز/يوليو .)1١91/7‏ 
)١١(‏ الاتحاد الاشتراكي. .1991١/٠١/١١‏ 


رذيك 


والضعيفة والقوية في التعبير عن مشاعرها الديئية. وكثيراً ما تسود بين الطبقات 
الفقيرة المحرومة مشاعر الحزن والغضب والتمرد والتعلق بشخصيات تاريخية تسد 
أحلامها وأمانيهاء فيما تسود بين طبقة الاغنياء المرفهة مشاعر التمسك بالشرائع 
السائدة التي تمليها المؤسسة الدينية. ويكون التفسير لبعض الايات الدينية من موقع 
الفقراء مختلفاً عن تفسيرها من موقع الأغنياء. 

كذلك تختلف الطوائف من حيث أساليب حياتها ومدى قوتها ونفوذها وأعمالها 
وثرواتها. من هذا أن الشيعة تنتشر في الريف وتعمل في الفلاحة في لبنان والعراق» 
وكذلك الفرق المتفرعة عنها كالعلويين والدروزء بينما تنتشر السنة في المدن وقيل 
للعمل في التجارة والإدارة. لذلك يكون التفاوت في القوة والثروة» ولم يكن من 
الغريب ان يتم هميش الشيعة لزمن طويل وان تكون غالبيتهم من الطبقات الفقيرة 
المحرومة» وان تتسع بينهم الفجوة بين الفقراء والأغنياء في نوع من الاستقطاب 
الطبقى حتى تكاد الطبقة الوسطى تكون شبه معدومة. فى هذا الإطار نردّد مقولتنا أنه 
بتشبيت سيطرة التجار والبدو على المؤسسة الإسلامية» كان أن مال الفلاحون الى الشيعة 
والأقليات الطائفية الأخرى. وقد استمر الفلاحون فى التمسك بالتقاليد الشيعية حتى 
بعد تحوّلهم الى السنة كما يبدو من المعتقدات والممارسات الدينية في المجتمع المصري 
حتى داخل أحياء المدن. وكان أن طبعت طبقة التتجار السنة بطابعها الخاص فى كثير 
من المجالات الثقافية . 1 


وهناك ظاهرة تفاوت مواقع الطوائف في الهرمية الطبقية» فنجد في العراق 
وسورية قبل منتصف القرن ان العائلات الاقطاعية كانت في غالبها من السنة فيما 
كانت غالبية الفلاحين من الشيعة الذين يعملون في أرض تملك أغلبها عائلات 
اقطاعية من المدن. وفي لبنان حتى الحرب الأهلية الأخيرة كانت تتدرج مواقع 
الطوائف في الهرمية الاقتصادية والسياسية» فاحتلت قمة الهرم طوائف مسيحية تلتها 
طائفة السنة وبعدها الطائفة الشيعية في أسفل الهرم. 


إن هذه المسوّغات الثلاث ‏ تسويغ امتيازات الطبقات الحاكمة وتسويغ الفقر 
وتسويغ الطبقية ‏ وما يرافقها من توظيفات مختلفة للدين باختلاف الطبقات» أسهمت 
كلها في ترسيخ الطبقية في المجتمع العربي في زمن غياب قيم المساواة والعدالة 
الاجتماعية. ولم تتمكن فريضة الزكاة من القضاء على الفقر والفروق الطبقية بقدر ما 
عنت لبعض المؤمنين ان الفروق الطبقية أمر شرعي وسنة ثابتة من سنن الحياة» بل لقد 
ساءمت الزكاة في تخفيف الشعور بالذنب عند الذين يقدمونها إذ شعروا انهم قاموا 
بواجباتهم تجاه الله والمجتمع» كما أنها رسّخت عند الفقراء الذين يتلقونها الشعور 
بالامتنان لكونهم موضع تصدّق وإحسانء مما خفْف من روح التمرد والكفاح في 
سبيل تغيير الواقع . 
م1 


الدين والسياسة 
يتصل الدين بالسياسة اتصالاً وثيقاً وكمثل اتصاله بالعائلة والطبقات 
الاجتماعية . ويما اننا سنتوسع في وصف هذه العلاقة في الفصل التالي حين نتكلم 
خاصة على الحركات السياسية الإسلامية» نكتفي هنا بالاشارة الى بعض الجواتب 
النظرية والفكرية لهذه العلاقة» عم لى أن نتناول في الأقسام اللاحقة من هذا الفصل 
تافل ادر اليناف لشن كور انه وار أو تحريض أو توافق او مصاحة مع الواقع» 


من منظور مثالي معياري إسلامي» رأى عدد من المفكرين المسلمين القدامى 
لدى معالجة الشؤون السياسية) أن هدف خلق الإنسان عبادة الله» وان هذه العبادة 
عفن قم المؤمنين في دولة خاصة مهمء وأن هذا الأمر باع الى قيام حكومة دينية 

تتبع الشريعة وتلتزم بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ف فتحمى المسلمين ضد الخطر 
رود الروحانية المطلوبة في المجتمع . بحسي هذه التظاريات التقليدية عند 
هؤلاء المفكرين وغيرهم ان الخليفة او السلطان (هو حمى الله في بلاده وظله الممدود 
على عباده»), واإمام عادل خير من مطر وابل وإمام غشوم خير من فتلة تدوم؟. وان 
«طاعة الأئمة من طاعة الله وعصياء نهم من عصيان الله)» وان «الإمام العادل كالأب 
ا حاني عل ولدم4ف. وانه «اذا كان الإمام عادلاً له الأجر وعليك الشكرء إذا كان الإمام 
جَائراً قله الوور غلك لم210 , 


وما حدث تاريخياً ان «البيعة تحوّلت» قبل انصرام العصر الأولء الى مظهر 
شكلٍ فقدت فيه حتى نظرياً معنى الاختيار وغدت. .. مناسبة للاعتراف بالخليفة لا 
لاختياره... وهذا ما استلزم أن تكون طاعة الحاكم واجب الجماعة الأول نحوه؛»» 
فمال التفكير السائد في العصور المتأخرة «الى تحويل الطاعة إلى واجب مطلق»» والى 
أن الحاكم هو وسيلة «الله في عمله» وهو «ولو كان ظالاً خير من الفتئة وانحلال 
المجتمعا باعتبار ان «السلطة من الله.» ويجب أن تطاعك, وان «الطاعة واجبة . . . حوفاً 
من القسام الأمة.. واضطراب الأمور» فينصح «الرعايا» بالقول «أدوا اليهم حقهم 
واسألوا الله حقكم””""©. 

من مثل هذه المنطلقات استعملت الطبقات الحاكمة الدين لمصلحتها واتخذته قناعاً 
لسياستها ومصدراً لشرعيتها ووسيلة من وسائل القمع. يقول جمال حمدان ان «أغلب 


(119) أبن عبد ربه» العقد الفريد» ج 21 ص 6. 


))٠١(‏ ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة». -1959., ترجمة كريم عزقول 
(بيروت: دار النهار, مكول)ي ص الاك كرد 
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الفرق الدينية والشيع والطوائف التي تكاثرت فجأة في صدر الإسلام وما بعده بدأت 
أصلا . . كتحزيات وتحيزات سياسية وكصراعات على السلطة والحكم.. 

العصر اليد لل لد أداة ميسورة للسياسة.» تستغله القوة لتشريع 0 غير 
الشرعي» او لتبرير مظالمها وابتزازاتها مرة أخرى. فمنذ البداية» استغل الاستعمار 
الديني التركي الخلافة مطية وواجهة للشرعية» وياسم الدين نجح في فرض استعماره 
الغاشم على المسلمين» وعلى أساس الدين رطام الملة الذي ابتدعه لم ينجح إلا في أن 
يفاقم مشكلة الطائفية ويبلورها في العالم العري)"". 


وهناك تفسيرات متنوعة للإسلام تتراوح بين أقصى اليمين واليسار. يقول 
مصطفى محمود ان الإسلام «هو التكافل والتعاون والتآلف والتصالح والتوافق وليس 
التصارع والتوائب والتناقض والتبارز. ا ب ل ا 
والتحالف وليس من منطلق الصراع الطبقي»” من منظور يساري يتوصل حسن 
حنمي الى تصور مضاد فيقول بوجود التمايز افي 7 الإسلامية الواحدة بين ل 
والفقراء. بين بين الأقوياء والضعفاء. بين القاهرين والممهورين» بين من يملكون كل 
شيء ومن لا يملكون شيئاً. . . فالأمة لدينا. . . حكام ومحكومونء قادة وشعوب» 
علية وسفلة... واليسار الإسلامى يأخذ صف المحكومين المضطهدين والفقراء 
العلايون ب الف ل لكيه هنا :مسار ويسينة د فالمد له يساق نولشا عرة يفن 
والفلسفة بها يسار ويمين» فالفلسفة العقلانية الطبيعية عند ابن رشد يسار»ء والفلسفة 
الاشراقية الفيضية عند الفارابي وابن سينا يمين» والتشريع به يسار ويمين» فالمالكية 
التي تقوم على المصالح المرسلة يسار» والفقه الافتراضي عند الحنفية يمين... وفي 
التاريخ فى الفتئة الكبرى» علي يسار ومعاوية يمين» والحسين سيد الشوناة يسار» 
ويزيد والأمويون يمين... لذلك آثرنا الآية الكريمة #ونريد أن نمن على الذين 
استضعفوا في الأرض 96 أئمة ونجعلهم الوارئين2""74. فالاستضعاف حافزنا 

على الثورة ا 

ويرى محمد أركون ان الإسلام فرض مفهوم السيادة العليا الإلهية وحاول إقامة 
السلطة السياسية على غرار المثال الديني بحيث يصبح التاريخ الدنيوي تاريخاً إلهياء 
ولكن م يكن له ان يتجاهل السيادة الاجتماعية الدنيوية» 0 على ذلك أن النبي 


.115- ١55 حمدانء العالم الإسلامي المعاصرء ص‎ )١51( 

(0؟١)‏ مصطفى محمود. «مواقف القرآن بين المذاهب الاقتصادية المعاصرة»» ورقة قدمت إلى: الجامعة 
التونسية» الملتقى الإسلامي ‏ المسيحي (تونس: المطبعة الرسمية؛» 9175١)ء‏ ص 957. 

.6 القرآن الكريم. السورة القصص, » الآية‎ )١7( 

(175) حسن حنفي» اماذا يعني اليسار الإسلامي؟0» اليسار الإسلامي؛ العدد ١‏ (كاتون الثاني/ يناير 
١94١)ء‏ ص 4-06., 


كم 


َ) 
آ 
ا 


كان قد أحاط نفسه فى المدينة بمجلس من عشرة أعضاء ينتمون إلى أفخاذ مختلفة من 
قزيكن» افكاة كل براحت من الهاجريق الأول يفيل قوة اجتماعية وسياسية في جماعته . 
أما الإسلام المعاصر فقد شهد صعود السلالات العائلية الحاكمة التي يلجأ بعضها الى 
ادعاء نسب نبوي شريفء وكان على الفقهاء أن يتكفلوا بتبرير هذه السلطات 
إسلامياً. كذلك ظهرت قيادات أخرى انطلقت من مقولات السيادة الشعبية؛ ولكن 
مركز السيادة لم ينتقل كلياً من السماء الى الأرض. وبانتصار الثورة الإيرانية بقيادة 
الخمينى فى نهاية السبعينيات. نشطت الحركات الإسلامية التي تقول بان الإسلام هو 
فين الى بو الشرييان وان ذروة السيادة لا توجد إلا في الإسلام» وانه ينبغي الرجوع 
الى القرآن تجنباً للفتنة» وان التطبيق يجب أن يتم بواسطة الفقهاء المتأصلين في العلم 
ال 1 


وكي نتفهم بعض تعقيدات العلاقة بين الدين والسياسة نتناول في ما يلي مسألة 
توظيفات الدين» ثم العلمنة» ونؤجل البحث في الحركات الدينية السياسية والفكر 
الدينى تباعاً للفصل العاشر حول الحياة السياسية والفصل الثالث عشر حول الحياة 
الفكرية . 


رابعا: تحديد وظائف الدين فى المجتمع 
والثقافة السياسية العربية 

يبدأ تحليلنا لمسألة علاقة الدين بالسياسة بالتساؤل: هل الدولة هى التى 
استخدمت الدين في تثبيت شرعيتها وهيمنتها أم الدين هو الذي استخدم الدولة في 
سبيل العبادة وتنفيذ المشيئة الإلهية بين الناس أم جاء الاستخدام متبادلاً بين السلطتين 
الروحية والزمنية؟ قد يكون الجواب الأسهل عن هذه التساؤلات هو ان نقول بمبدأ 
التبادل» وسيكون من الممكن في هذه الحالة ان نقدم أدلة عدة على صحة أطروحتنا. 
الدين في تثبيت شرعيتها وفرض هيمنتها لقاء إبراز دور رجال الدين والمؤسسة الدينية 
التقليدية كجزء لا يتجزأ من بئية الطبقات الحاكمة. وبذلك قيل إن الناس على دين 


ملوكهم. ولم يحدث أن قيل إن الملوك على دين شعوبها في الحضارات كافة» ومهما 
كانت الأديان المعنية . 


فى هذا الإطار أر 


: كز هنا على عدد من توظيفات الدين في الصراع الدائر فى 
المجتمع العربي المعحاصر» ونتوقف عند ثلاثة منها: نجد ان الدين كان. ولا يزال» 


(115) محمد أركرن. تاريخية الفكر العربي الإسلامى. ترججمة ها 


شم صالح (بيروت: مركز الإنماء 
القومي. 2)١985‏ ص 185-1590., 


ذه 


يُستخدم في كثير من الأحيان كأداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة» أو 
كأداة تحريض ومجاءبة من قبل بعض الحركات الإسلامية السياسية المعارضة للأنظمة 
القائمة» أو كأداة مصالحة وتوافق مع الواقع الأليم خاصة من قبل الطبقات المسحوقة 
فى أزمنة العجرز. 


- استخدام الدين كأداة سيطرة 

نشهد في العصر الحاضر أن بعض الانظمة السياسية والطبقات الحاكمة تمكنت 
من أن تستخدم الإسلام كأداة فعالة في تثبيت شرعيتها وسيطرتها. لقد أقامت بعض 
العائنلات الحاكمة شرعيتها على الانتساب للنبى (كالعائلة السعدية والعلوية فى المغرب» 
والعائلة الهاشمية في المشرق العربي) وتأسست في عدد من البلدان العربية أسر حاكمة 
على أساس تحالف قبلي ‏ ديني متين كما يتجلى في الوهابية والسنوسية والمهدية» أو 
على فرض الوصاية على المؤسسات الدينية والاستعانة بعلماء الدين الذين يبرّرون 
سياستهاء او بث تلك الثقافة الدينية التي تدعو لإطاعة أولي الأمر ونصرة السلطان 
وترك السياسة لأصحابها. 


وربما يمكننا القول ان السلطة غئ الى فكيت من الاستفادة من الدين في 
التاريخ العربي الإسلامي فوظفته كأداة في خدمتها وليس بالضرورة في خدمة الأمة 
حل العبادة. وفي العصر الحديث لم تكتف السلطات العربية في تدعيم سلطتها 

ستمراريتها بالاعتماد على الجيوش الحديئة والحرس الوطني والرئاسي والأحزاب 
3 والحماية الاجنبية والتحالفات الإقليمية» بل عمدت أيضاً الى استخدام القبلية 
والدين والطائفية فى تعزيز مواقعها واحتواء المعارضة الداخلية او القضاء عليها مقرنة 
خوف الله بخوف السلطةء والشرائع الزمنية بالشريعة الإلهية. 

في مصر استولى محمد علي على المؤسسة الدينية» وجعل العلماء موظفين لدى 
اولخدت التتشقة: السياسية ومحاربة خصومه ووسيلة للعلاقات العامة» كما 
كان يحدث في ١‏ ظل الحكم العثماني» فكان شيخ الإسلام في استانبول يعين الفتي 
ونقيب الأشراف في مختلف المان. تذكر عفاف لطفي السيد أن عالاً في الأزهر. هو 
الشيخ خليل بن أحمد الرجبي ١‏ وضع بإشارة من سيّده كتاباً بعنوان تاريخ محمد علي 
خصص فيه فصلاً حول خدمة الجيش» واستعان بنصوص من القرآن والحديث ليظهر 
أن الجندي الذي يموت في المعركة يذهب الى الجئة'" "23 . 


)١١(‏ ععل1تطسهن) ,الك فءت1صسمعطياط زه ه12 116 1 امنروط ,501ة10-11نزز52-لة الأناا أوام 
رووة]5 لإأأورع اتصنا عع للرتطصسهنت :العملا بوعل8 ر[ءمتطدعع ل1لطصهن)] عمل لطصسهت)) بموعطئناآ أقدظ 3410016 
.8 .م ,(1984 
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وكان أن تَجدّد التحالف بين العائلة السعودية والمؤسسة الديئية الوهابية عام 
7 عندما احتل الأمير عبد العزيز مدينة الرياض» فعمد الى تنشيط دعوة السلف 
وتطبيق الشريعة نصاً وروحاً بكل الوسائل في خدمة الدولة وعلى ان يكون هو إمام 
الدعوة كي لا يحتكر آل الشيخ الشؤون الدينية. ولكن ذلك لم يمنع حصول توترات 
في العلاقات بين الدولة والمؤسسة الديئية بين حين وآخرء غير أنها كانت تنتهي دائما 
لمصلحة العائلة السعودية. وفقد نشأت هذه التوترات بدخول بعئة امريكية البلاد 
غربية الى المملكة كآلات التصوير والراديو والهاتف والتلفزيون وبرامج التعليم 
الحديث. 


وكان الملك فيصل أكثر من عمل على احتواء المؤسسة الدينية والحد من تدخلها 
في شؤون الدولة» ولكنه عمل من ناحية أخرى على تكوين محور إسلامي كبديل 
للمحور القومي العربي المتمثل بالناصرية. وفي إطار هذه السياسة المتبعة في المملكة 
العربية السعودية عمل عمل الشيخ عبد العزيز بن باز دائماً ودائباً على تسويغ هذه السياسة. 
ومن أعماله المعروفة أنه نشر كتاباً بعنوان نقد القومية العربية على ضوء الإسلام 
والواقع , تحدّث فيه عن «تنظيم العلاقات التي بين الراعي والرعية»» وأكد أن «الدعوة 
الى القومية العربية. .. دعوة باطلة وخطأ عظيم ومنكر ظاهر وجاهلية نكراء وكيد 
سافر 00 وأهله». وأنباء أي القومية العربية» «معول غربي استعماري»)» من دون 
أن يوجه نقداً لسياسة الولايات المتحدة» 0 الدور البارز الذي تلعبه في بلاده 
والمظالم التي ارتكبتها بحق العرب منذ تأسيس 500 


د اا 4 على ل 00 فى 3 لملاقات مم 
اسرائيل . . ولكن ما إن عارضه بعض الدعاة وكتب الشيخ يوسف القرضاوي تعليقا 
مناقضاً في صحيفة الشعب المصرية حتى ترا جع الشيخ بن باز معدلاً فتواه السابقة. 
كن الشيخ عمد سيد موي كن قد د شير لماه سر عم 
الحاضرة. - 

وكما تمكن السادات من ان يحصل بسهولة على فتوى من الأزهر تدعم سياسة 
كامب ديفيد» كذلك استفادت الدول المشاركة في حرب الجليج من الحصول على 
فتاوى تجيز الاستعانة بقوى غير مسلمة ضد بلد مسلم آخر. ٠‏ عُقَد في مكة مطلع 


.15 ١7و‎ 5 بن بازء نقد القومية العربية على ضوء الإسلام والواقع.ء ص‎ )١١0( 
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الشهر التاسع عام ١94٠‏ مؤتمر رابطة العالم الإسلامي حضره حوالى "5٠‏ عالاً إسلامياً 
من 8٠١‏ بلدأ امتد فيه النقاش ثلاثة أيام أصدر بعدها فتوى مؤيدة للموقف السعودي 
الرسمى أجازت بموجبها الاستعانة بالقوات المتعددة الجنسية ووجودها فى الأراضى 
المقدسة . وقد توصلت رابطة العالم الإسلامي هذه الى إن الاستنجاد بقوات غير مسلمة 
ونشرها على أرض الرسول حلال لسببين: 


السئة: قيل ان قزمان قاتل مع أصحاب الرسول يوم أحد وهو مشركء وان 
خزاعة حرجت مع البن عام المتح وهي مشركة » وان النبي استعان بدروع استعارها 
من صفوان + بن أمية وكان كافراً. 


الضرورة: ضرورة الدفاع عن الوطن» والمواطنين» والضرورات تبيح 
المحظورات. 


وعلى عكس ذلك» اجتمع في الوقت ذاته علماء الدين في الأردن والعراق 
وايران (وهى دول معارضة للحرب»» وأصدروا فتاوى مضادة أدانت الاستعانة 
بالقوات الاجنبية واعتبرت ما يحدث في الخليج حملة صليبية عالمية جديدة ضد 
الإسلام. وانقسم العلماء في مصر والمغرب فأيد البعض وأدان البعض الآخر بحسب 
مدى ارباطهم: يالدولة أو بعدهم عنها. من ذلك ان رايطة من العلماء المعارضين في 
المغرب أصدرت في منتصف الشهر التاسع ١940‏ بياناً ردت فيه على رابطة العام 
الإسلامي جاء فيه: «واليوم تواجه الأمة العربية ‏ الإسلامية أخطر وأعظم تعبئة حربية 
عالمية صليبية - صهيونية » لمحاصرة وتجويع الشعب العراقي الشقيق»» وقد استندت 
في فتواها الى أن الاستنجاد بقوات غير مسلمة حرام لأسباب مستمدة من: 


القرآن: مجموعة من الآيات ومنها الآية 46» سورة النساء #... ولا تتخذوا 
منهم ولياً ولا نصيراً». والآية 5١‏ سورة امائدة.؛ 8... لا تتخذوا اليهود 
والنصارى أولياء©. الآية .١‏ سورة الممتحنة؛ لإيا أيها الذين آمنوا لا تنخذوا عدوي 
وعدوكم أولياء تلقون إليهم بالمودة وقد كفروا بما جاءكم من الحق »2 


السئّة: مجموعة من الأحاديث» ومنها أنه روي عن النبي أنه «خرج الى بدر 
فلحمّه رجل من المشركين... فقال له عليه الصلاة «ارجع فلن استعين بمشرك؛. 
وقال ١لا‏ نستنصر لأهل الشرك». 


المنطق: قاعدة الضرورات تبيح المحظورات» قاعدة نسبية وتطبيقها مقيد» لأنها 
كفت بصيطة,مطلقة :فنا سند اق قحل كل امزيات. إذا كان النبي قد سمح 
لقزمان القتال في صفوف المسلمين» واستعان بدروع صفوانء» فإنه كان م في 
هذه المساهمةء أما السعودية ودول الخليج. قلم تستعن بقبائتل مشركة» بل بقوة عظمى 
8 


ِ لا قدرة لها على ضبطها وايقافها. ان امريكا هي التي تفرض الحرب والسلام وفي 
ٌْ يل تحطيم 001 


ويترّدد في الأدبيات السعودية المتداولة أن «من أهم الركائز التي تقوم عليها 
| المملكة العربية السعودية من حيث المنهج والتطبيق الاعتماد على الإسلام عقيدة 

وشريعة ومنهج حياة. .. لذا فإن المطلع على تاريخ هذه البلاد يلحظ وجود الارتباط 
كم الكبير والمتين بين الدولة والدين دون انفكاك منذ الاتفاق التاريخي المعروف بين الإمام 
محمد بن سعود والشيخ محمد بن عبد الوهاب... في عام 1١81‏ ه/11/44م!5"" . 


ومن مظاهر هذا الارتباط بين الدولة والدين بناء المساجد ورعايتها حتى امتلاأآت 
مها المدن والقرى والأحياء» ورعاية الحج والحجاج؛ ورعاية المحتاجين عملاً بمبدأ 
التكافل الاجتماعى» والانفاق فى سبيل الدعوة الإسلامية» وتأسيس جامعات كبرى 
متخصصة بالشؤون الدينية» والحكم بكتاب الله وسنة رسوله بالاستعانة بعلماء الدين 
والأئمة والخطباء» وبهيئة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر في إقامة نظام الشرطة 
الدينية او «المطاوعة» الذي قيل إنه بلغ عددهم في مطلع العقد الأخير من القرن 
العشرين حوالى حمسين ألف رجل. ومن مهمات المطاوعة السهر على احترام النساء 
قواعد اللباس الإسلامي وعدم الاختلاط بالرجال وإغلاق المتاجر في أوقات الصلاة 
ومطاردة مستهلكي الكحول حتى في منازلهم» وغير ذلك. 

وكان أن أنشأت المملكة وزارة مستقلة هى وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف 
والذهرة والارفاد: ولين الدعرة والأرشاك» والمجلسن الأعل اللعفناء والركاقة 
العامة للمجلس الأعلى للإفتاء» ومؤسسات لإعداد الدعاة» كما أسست رابطة العالم 
الإسلامي للعمل على نشر «العقيدة الصحيحة» والدفاع عن قضايا المسلمين في العالم. 
ومن الأعمال التي قامت بها نشر القرآن الكريم وتوزيعه على الشعوب الإسلامية 
وترجمته الى اللغات الأخرى» وتبليغ الدعوة الإسلامية بنشر الصحف والمجلات» 
وتقديم المنح الدراسية» وبناء المساجد وإصلاحها وامدادها بالأئمة والوعاظء 
والإشراف على هيئة الإغاثة الإسلامية العالمية ومجلس المجتمع الفقهي وهيئة الإعجاز 
العلمي في القرآن والسنة. وصرح وزير الشؤون الإسلامية لمجلة اليمامة”” "2 ان 
للوزارة خارج المملكة 74 مكتباً للدعوة منتشرة في أرجاء المعمورة ويجهزة بجميع 


)١78(‏ انظر: حليم بركات» حرب الخليج : خطوط فى الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية.» .)١997‏ ص ”4 40. 

)١19(‏ اليمامة (” جمادى الأولى 417١ه)»‏ وذلك استناداً للوثائق المحفوظة فى دارة الملك 
عبد العزيز في الرياض. 


.)ه١41! شوال‎ ١١( اليمامة‎ )١١١( 


الإمكانات التي يحتاج إليها العمل الدعوي» ويعمل فيها أكثر من ألفى داعية تابعين 
للوزارة ومنتشرين في 4٠‏ دولة في مختلف قارات العالم الخمس 

وباعتبار المملكة «الدرع الواقي والحصن الحصين للإسلام والمسلمين»» عملت 
على إنجاز مشاريع عديدة منها توسعة الحرمين الشريفين واقامة مسابقات سنوية دولية 
لتلاوة القرآن الكريم وتجويده وتفسيره وحفظه وطباعته وتوزيعه في جميع انحاء العالم. 
وفي افتتاح مسابقة عام ١5١5‏ ه/ 1944م قال الأمير سلمان بن عبد العزيز: «إننا في 
المملكة العربية السعودية نحمد الله عرّ وجل» ونثني عليه بأن وفقنا لتطبيق شرع الله 
وتحكيم كتابه في كل شأن من شؤون حياتنا صغيرها وكبيرهاء وليس هذا بغريب على 
هذه البلاد المسلمة التي قامت على أسس ثابتة من كتاب الله وسنة رسوله17"" , 
عطاي الماك قود الري تنتى لف حادم الحرمين الشريفين ذكر :ان «الملكة ألنقت 
أكثر من /١‏ بليون ريال على مكة والمدينة خلال العشر سنوات الأخيرة 7" , 


عل رعو دلولل ان مذهب الوهابية ا ا 
الاتع يلتك تكرت عله 0 مقابلات مع عدد من الشخصيات السعودية 
حول ما تمليه الحياة العصرية على الناس من تغيير في أحاسيسهم بالعيد. فكاد أن 
يجمع هؤلاء على أن الإحساس بفرحة العيد قد تضاءل الى حد كبير في العصر 
الراهن. وبما قيل ان ذلك ناتج من «ضعف مكانة شعائر الإسلام في نفوس 
بعضهم... ومنها ضعف أثر العبادة على بعضص الناس». ومن «التباعد الروحي بين 
الناس وكذلك انشغالهم بأمورهم الخاصة. وأيضاً الماديات التي طغت على الناس 
وأفقدتهم لذة العيد والفرحة به وساعدت الناس على الهروب والسفر». 

وقد يكون من نتائج هيمنة الدولة والسلطة الدينية التابعة لها أنه حدث انقسام 
واضح في المجتمع السعودي بين ما هو عام وما هو خاص. يتقبّد الناس في الظاهر 
والحياة العامة بشعائر الدين في غالب الأحيان ليس نتيجة لقناعات داخلية» بل بسبب 
وسائل الضغط القسري. أما في الحياة الخاصة؛ كما في المنازل أو خارج البلادء 
فيتضاءل التقيد بالشعائر ويتكاثر الإقبال على مقتنيات الحداثة وممارساتهاء ومنها تغيير 
الأزياء داخل المنازل وتعاطي المشروبات المحرمة رسمياً. 

ثم إن المملكة لم تتمكن من احتواء القوى الدينية كافة» فكانت المواجهة مع 
الإخوان فى العشرينيات» ومقاومة التحديث والعصرنة في مختلف جوانبهاء وتمرد 
جهيمان العتيبي والاستيلاء على مسجد مكة الكبير عام 1414» والتحدي الذي قامت 
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به مجموعة من النساء بقيادة السيارات في شوارع الرياض» ولجوء محمد المسعري الى 
لندن وكان والده رئيس ديوان المظالم» واخطتب والر باد الحو براح با دم عن 
ا سلمان العودة والشيخ سفر ال حوالي ينتقدون فيها سياسة المملكة 
أثناء وإثر حرب الخليج ووجود القوات الأمريكية في البلاد. 

وججه الشيخ سلمان العودة (كان عمره 74 سنة) رسالة من وراء قضبان السجن 
عام 6ه 40م ينتقد فيها حملات متعددة من الاعتقالات شملته هو وأفراد 
عائلته من الرجال والشيخ سفر ال حوالي (كان عمره 45 سنة) ومجموعة من الدكاترة 
والمشايخ والقيام ب «مجموعة من الإجراءات الظالمة التي شملت الفصل عن الأعمال 
والمنع من الدروس والمحاضرات والخطب والتسجيلات وغيرها... ولا شك ان 
الحيلولة بين الإنسان والدعوة أمر لا يمكن السكوت أو الصبر عليه». ويتحدّث الشيخ 
سلمان العودة في هذه الرسالة من وراء القضبان أيضا عن «الفساد المتجذر في 
مجتمعنا... فساد يضرب برواقه على كل مجالات الحياة بدون استثناء: فساد في مجال 
التعبد» فساد في مجال الأخلاق» فساد في مجال السلوك» فساد في المعامللات» فساد 
في الاقتصاد» فساد في التعليم ؛ » فساد في السياسة» فساد في الإعلام» إن هذا الفساد 
الشامل معطتي: اعناذها شقلا أبقبا :5 هذا "ليناد له أنصار كسبرونة وله 
متحمسون, وله سدنة وله أرباب من البشر. هذا من جانب» وجانب آخر هو تحويل 
المنطقة الى سوق للبضائع اليهودية مثلاً سواء أكانت هذه البضائع فكرية» أو ثقافية أو 
إعلامية أو أمنية أو تجارية أو غير ذلك. إلى جانب تحويل بلاد المسلمين الى مجرد أتباع 
ضعفاء. . وجعلهم عبارة عن قطيع يساق إلى مرعاهء ولا ندري إلى أين يساق. . 
والكثير يتحدثون في مجالسهم عما يشعرون به من فقدان العدل الاجتماعي. ومن 
سحق كثير من الطبقات... إذا أين عقول الأمة؟... إن عقولهم في إجازة 
مفتوحة» ليس من حقكم أن تفهموا ولا أن تسألوا ولا أن تناقشوا ولا أن تشيروا». 

وكان أن انقسم علماء الدين» فقام كبارهم يرذون على مثل هذه التصريحات. 
بين هذه الردود القول من موقع السلطة ان «الداعية ليس مفتياً والتجرؤ على الإفتاء 
خطر؛ء واعدم الالتفاف حول كبار العلماء وأهل الرأي يحدث الفتنة والفساداء 
و«الداعي الى الله هو الذي يجمع ولا يفرّق» يوحّدء ولا يمزّق»» و«أحذر الشباب 
والدعاة وطلبة العلم المبتدئين من الجرأة على الإفتاء». ويبدو من تصريحات العلماء 
الكبار الموالين للدولة ان رجال الدين هؤلاء تحوّلوا فعلا الى طبقة اجتماعية متميزة على 
خلاف ما يقول به الإسلام. وهذا ما يظهر جلياً بالدعوة اللالتفاف حول العلماء 
الربانيين العاملين لأن الاعتماد على النفس في أخذ الفقه من الكتاب والسنة غالبا ما 
يصحبه الخطأل ا ا 
من العلماء الفضلاء. وهم أقطاب هذه الأمة في كل زمان ومكانء, واذا خلت 
الأرض من العلماء العاملين اتخذ الناس علماء جهلاء فسألوهم فأفتوا بغير علمء 
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فضلوا وأضلوا. لذلك تحن تركزر عل ضرورة أخذ العلم والحجة والدليل من أفواه 
العلماء)0 "كم ومبذا الإطار قيل أيضاً ان «أبناء عبد العزيز حكموا بشرع الله 
واستنهضوا جد الأمة الإسلامية فحققوا معادلة المواءمة بين التحديث والأصالة»2""2, 


ولا كثر النقاش حول هذه الأمورء أصدرت وزارة الداخلية بياناً نشرته مجلة 
اليمامة تحت العناوين الكبرى: «مجلس هيئة كبار العلماء درس مخالفات العودة والحوالى 
ورأى أنه لا بد من حماية المجتمع من أخطائهما»: و«تأكد قيامهما باتصالات خارجية 
مع بعض الجماعات المشبوهة التي تحارب عقيدة السلف وتعمل على تفريق الجماعة». 
وما جاء في بيان وزارة الداخلية» «حماية للمجتمع من شرورهم فد جرى توقيف من 
تحرك منهم بقصد الفوضى وفي مقدمة هؤلاء سلمان بن فهد العودة وسفر بن 
عبد ال رحمن الحوالي اللذان كانت لهما اعمال كثيرة مخالفة لما ينبغى ان يكون عليه 
المسلمالملترم للتجماعة, مما حدا ولي الأمر قبل عام على أن يطلب من هيئة كبار 
العلماء دراسة تجاوزات المذكورين اللذين لا يتفق عملهما مع ما يجب لمن ولاه الله أمر 
عباده من السمع والطاعة في كل أموره ما لم يأمر بمعصنية» وهو مقتضى ما جاء في 
القرآن الكريم كقول الله تعالى: #يا أيبا الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
الأمر منكم4""" 2 وقول النبي كيه (من اطاعني فقد أطاع اللهء ومن يطعم الأمير فقد 
اطاعني ومن يعص الأمير فقد عصاي)». 

كانت تلك أمثلة حسية وتجليات لنوعية استعمال الدين كأداة سيطرة؛ ويكون 
من السهل إعطاء مزيد منها وفي البلدان العربية كافة. ولكنه يكون من المهم» هناء 
ان نحختم هذا الخزء بالتنويه بضرورة الربط بين السلطة السياسية والسلطة الاجتماعية) 
ما يساعد على التعرف الى عدد من مصادر قدرة الدين على الإسهام في ضبط الشعب 
وتطويعه» فقد برهن الدين على فعاليته القصوى في هذا المجال لأسباب جوهرية 
تشمل ما يلٍ: 

أولاً: في حين يمكن مناقشة صحة القوانين المدنية باعتبار أنها من صنع الإنسان 
ويفترض ببا الخطأ أر الصواب في ضوء التجارب التاريخية والنتائج العملية» تكاد أن 
تتعذر مثل هذه المناقشة في حالة الشرائع الدينية باعتبار أنها تمثل الإرادة الإلهية وتصدر 
عن الله وليس عن الإنسان. بذلك يمكن الحاكم » بمساعدة علماء الدين والمؤسسة 
الدينية المرتبطة به» ان يدّعى أنه ينفُذ إرادة الله في عباده. 


)١174(‏ انظر الندوة التي شارك فيها فهد انيدي وابراهيم الفايز وهما أستاذان في كلية الشريعة في 
جامعة الإمام» ونشرت في الريًاض» 1197/11/11 , 
)١١5(‏ اليمامة (0؟ ربيع الثاني 15آاه). 
)١(‏ القرآن الكريم » اسورة النساءء» الآبة 54, 
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ثانياًء تفقد القيم والشرائع الديئية نسبيتها وتُفصل عن سياقها التاريخي 
الاجتماعي وتصبح في نظر التشددين مطلقة وأزلية باعتبار ان مصدرها الالهة وليس 
المجتمع الإنساني. وتؤدي اللقولات القائمة على المفاعيم المطلقة والأزلية بالضرورة الى 
الانغلاق والخرفية والتكفير » وبالتالي لغدم التسامح وتسويغ العقّابت الشديك» خصوصا 
فى الأزمات السياسية والاقتصادية ‏ الاجتماعية. 


وقد أدركت السلطات منذ بداياتها الأول في تاريخ البشرية أن الشرع كي يكوك 
مقبولا من دوت قاش وأنريطيق :نن درن معارضة لا بد من أ يُنسب الى المجتمع 
والبشر بل الى مصبدر مقدس . من ذلك أنه يوجد في متحف «اللوفر؛ في باريس 
لوحة حجرية سوداء نُقِنَّتْ غلييا صورة الشمس - الآله (قفمش ) وهو يقدم الى 
المشترع حوراي  11/47(‏ 3831/60.م.) مجسوعة الشرائع الي تشكل أقدم تشريع 
معروف في العام. كي تطاع هذه الشرائع وتستمر من دون إعادة نظر كان لا بد من 
لجن الى مصدرهة تيان بل إل مدن مقس زبيكا قفدت نسبيتها 
وأصبحت قواعد مطلقة» وكان على الإنسان ان يطيع لا ان يتساءل ويجتهد . مبذا فقد 
الانسان سيطرته على غلوقاته فتحؤلت ال قوة ضد الضعفاء في خدمة الافوياء» وضد 
الفقراء فى خدمة الأغنياء» وضد المرأة في خدمة الرجل . 

الناًء يتحول الدين يتطوّر الأحوال الى مؤسسة ذات مصالح وامتيازات خاصة 
ها وترتبط بالنظام السائدء فتنشأ نتيجة لهذا طبقة متميزة من علماء الدين تعتبر نفسها 
بين أقطاب الأمة في كل زمان ومكان حتى حين لا يقر الدين نظريا قيام طبقة من 
الكهنوت. ومع أنه يفترض من منظور ديني ان الحاكم هو الذي يهب أن يخضع 
للشريعة كما يفْسَّرها العلماء؛ إلا ان ما يحصل فعلاً هو عكس ذلكء» فيلحق العلماء 
بحاشية الحاكم ويصبحون جزءاً من الطبقات الحاكمة يفشّرون النصوص الدينية من 
موقعهم المخاص وبغية تسويغ سياسة الدولة والناكم . 

رابعاء تقترن الثقافة الدينية الرسمية بالثقافة السائدة؛ وتتكامل وحدوية الله مع 
وحدوية الأب في العائلة ووحدوية الحاكم والحزب الواحد في النظام السياسي. هذا 
هو ما تتميّر به الثقافة العربية السائدة والوعي العربي التقليدي . 


خامساًء كثيراً ما يتصل الإيمان الديني بعاطفة الخوف من فوى مجهولة لا يقرى 
الإنسان على فهمها والتحكم بها. من هنا تلك المقولات التي تؤكد أن الشعب بحكم 
فقط عن طريق الإحساس بقوى مخيفة غامضة مهددة» فيسعى لاسترضائها واكتساب 
رحمتها. قديماً قال أرسطو ان الدين يرى ان الجماهير لا يمكن السيطرة عليها عن 
طريق الإقناع بل عن طريق الرعب الغامض والمخاوف اللأساوية. وذكر مونتسكيرو أن 
المشرّعين الرومان أرادوا أن يوحوا للشعب الذي لا يخاف شيئاً بالنوف من الآلهة؛ 
واستخدموا هذا الخوف في توجيهه حيث أرادوا. من هذا المنطلق بالذات» قال كل 
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الحقائق الكرنية عن طريق العقلء فتنشأ الحاجة الى تأمين امتئاله عن طريق الإيمان 
والوجدان. 


فى ضوء هذه الأوضاع يمكننا أن نفهم السهولة التي استطاع بها الحكام 
استخدام الدين كأداة سيطرة. ولكن من ناحية ثائية» وكما يظهر جليا في الأوضاع 
الراهنة فى نباية القرن العشرين» بإمكان الحركات السياسية المعارضة استعمال الدين 
كأداة تحريض ضد الحاكم. وفي الواقع ان استخنام الدين من قبل الدولة يؤدي 
بالضرورة الى استعماله من قبل القوى المعارضة كأداة سخط ضدها. 


١‏ - استخدام الدين كأداة تحريض 

كما يمكن استخدام الدين كآداة سيطرة او في سبيل الضبط الاجتماعي 
والسياسى من قبل السلظة والطبقات او العائلات الحاكمة والقوى المرتبطة بباء كذلك 
يمكن استخدامه في التحريض وإثارة السخط من قبل القوى المعارضة التي تجاهد 
للوصول الى الحكم» أو القوى التي ترغب في الإصلاح خاصة في أزمنة انحلال 
المجتمع والأزمات الاقتصادية وفقدان الإرادة الوطنية تجاه القوى الخارجية وغياب 
الخريات المدنية . 


هذه ظاهرة تاريخية وبإمكان الباحث أن يقدم أمثلة حسية عنها في مختلف 
المجتمعات وعصور التطور. وبين أفضل الأمثلة الحسية التى يمكن ان نقدّمها ظهور 
السيهر : الأسلدمة المتمغلة فى عدة حركات كرية وأدزاب ومنظيات سياسة . “كر 
مكال للخركات السباسبة الديثية قى اللدان العربية والبلدان الأملاية الهاو 2 
الأخوان المسلسرة والحركة الحسية التى قامت بالثورة الأيرانةء. :فكان لا تشيارين 000 
الكبير فى اغشار التتظمات الدة كجية الانقاذ فى اللبائر» والديفة فى الي 
والجماعة الإسلامية والجهاد الإسلامي في مصرء وحماس في فلسطين» والجبهة القومية 
الإسلانية فى السوذان» وحوب:الله في لينان: ١‏ 

ومع أننا سئتناول هذه الحركات في الفصل التالي حول السياسة والمجتمعء» إلا 
أنه من المفيد أن نذكر هنا ان هذه الحركات الدينية التحريضية والمقاتلة تتوزع بين 
تبازات يمل بعضها الى البمين والبعشن الآخر ال اليسازه وال القرت. أو البحسهق 
السلطة والاعتدال او التطرف فى استعمال العنف والاكراه والتكفير. وقد ا تلفق 
التفسيرات والتأويلات الدينية» ولكنها جاءت جيعاً نقيضاً لتلك التفسيرات والفتاوى 
التي تسوّْغ سياسة السلطة القائمة» وإن حاولت بعض السلطات استعمال القوى 
الذيية التحريفية في خريا ضد القوق القونية والبارية والعلماية؛ نا نبل الد8ك] 
السادات في مطلع السبعينيات بالتحالف مع الإخوان السلمين. 
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وما يجب ان نلفت النظر اليه أن استعمال الدين كأداة تحريض لا يمكن فصله 
عن السياق التاريخي والاجتماعي وعن مصالح وحاجات ومواقع الطبقات الوسطى» 
ديم ديل هذه الخركات» كما ضمن الطبقات الشعبية المكافحة للتغلب 
ل الاتعنات الحادة ١١‏ لعى تعائيها لرَمن طويل . وألسمين مصادفة أن الجماعات الدينية 
0 في الأوساط الشكمية وتستمد الكثير من الدعم من شرائح التجار الصغار 
1 والمتوسطي الخال والحرفيين والطلبة المهددين بالبطالة والمهنيين والمثقفين الذين ل تستقز 
أحوالهم الاقتصادية. ومن المعروف ان نشوء الحركات الدينية اقترن بالأزمات 
الاقتصادية والسياسية) وانكشاف ضعف او إخناق الطبقات الحاكمة. كما حدث إثر 
هزيمة الخامس من حزيران/ يونيو عام 414717 وعدم تمكن الحركات القومية 
والاشتراكية من قيادة القوى الشعبية الباحثة عن مخرج من حالات العجز واليأس» 
وقيام اشزاتماء كدولة ديئية عصرية» وانتشار الحداثة الاستهلاكية المشوهة. وتزايد 
ش الفروق الطبقية. ورسوخ التبعية السياسية والاقتصادية للغرب» وتهدم القيم التقليدية 
من دون ان محل يي فعالةى والهجرة الواسغة من الريت ,أ ال المدينة» 

وانتشار الفساد بانهىا ل العلاقة بين الوسائل والأهداف... الخ . 


ومن أجل تجديم أمثلة حسية على نوعية استخدام التحريض» نشير الى 8 
سيد قطب الذي ى قال هو بنفسه: «لو وكل إل الأمر لآأئنشأت مدرسة للسخط) 
وسبق ان أشرنا في مطلع هذا الفصل الى اعتباره ان «الدين هو منهبح الحياة الكلي» 
وفيه وحده يتحرّر الإنسان بإقرار الحاكمية لله وحده؛ ورفص شرعية أي وضع لا 
يقوم على هذه القاعدة؛ بل ذهب أبعد فأكد على ضرورة إقامة مجتمع الإسلام الذي 
ااتطبق فيه فيه أحكام القرآن تطبيقاً حرفياً». . كذلك أشرنا الى نقد محمد أركون الذي اعتبر 
ان هذا المنهج يخلط بين الخال والتاريخي» ٠»‏ فهو لا يقول لنا كيف يمكن ان يكون 
كي لواف ليش وكيف يمكن لدعاة الإيمان ان يحكموا من دون ان يفرضوا 


تفسيراتهم الخاصة على نقية ة المجتمغع؛ وماذا يحدث حَين يكون لدعاة الإيمان تفسيرات 
متلفة او مناقضة للعقيدة؟ 


وقد أطلق سيد قطب لقب «الجاهلية» على كل حكم لا يقرّ الحاكمية لله وحده 
ولا يطبق شريعته فى ي نظام الحياة» أي حين يكون الحكم للأمة والبشر. لذلك تعتبر 
دلال البزري ان سيد قطب ينطلق من رؤية كوارثية تنبثق من افكر ميثي ‏ أسطوري 
واضح» لا تستطيع وصف الواقع إلا باختصاره الى مفهرمين ثناثيين حصريين» تقوم 
حركتهما على 06 الع لى والشامل بينهما: قإما الحاكمية لله وإما الحاكمية للبشر» 
إما إسلام وإما جاهلية. . إما حق وإما ضلال» إما دار إسلام وإما دار حرب» إما 


إ(ففدفق ذياب» سبد قطب: الخطاب والأيديولوجيا. ص .١١١‏ 


ا 


شرك وكفر وإما إيمان وتوحيد. .. ليده 


5 فكر السحار الإسلامي د فيتمسًا, بكتابات حسن حنقي التي سبقت الإشارة 
اليهاء وعالم الاج 3 الإيراني علي شريعتي الذي دعا لإعادة التفكير والاجتهاد في 
سبل حل المشكلات السياسية والاقتصادية التي نتجت من الخداثة المشوّهة في الجتمع 
الإيراني التقليدي. في رأيه أن المجتمع بحاجة الى مجتهد يعيد تفسير الإسلام بشكل 
يجعله منسجماً مع أهدافه الأصلية» أي إقامة نظام اجتماعي تقدّمي وعادل. 

ولا يقتصر التحريض على العداء ضد الأنظمة والسلظات السياسية القائمة: بل 
يشمل أيضاء وربما بشكل لخاص0» تكفير اي تفسير دينى خالف لتفسيرات الخركات 
والجماعات الدينية. ولذلك لا يقتصر التهجم على الفكر العلماني» كما سنرى لاحقأ 
بتكفير بعض رموزه وتحليل سفك دمهاء بل كثيراً ما شمل التحريض مسائل فرعية 
تحول النظر عن القضايا الرئيسية من اجتماعية واقتصادية كقضية الفقر وتزايد الفيجوات 
بين الطبفقات. من هذه المسائل الفرعية مسألة فرض الزيّ الإسلامي على المرأة 
والتمسلك بيعشن التقاليد ا موروثة التي كٍِ نعرف عا مدى مطابقتها أو عدم مطابقتها 
للأصول الدينية. 

وكفيراً ما تحاول هذه الحركات عرقلة التغيير التجاوزي والتحديث بتشديدها على 
مقهوم حرفي للأاصالة والموروث» مغلقة الأبواب على احتمالات الاستفادة من تجارب 
الشعوب والحضارات الأخرى بحبجة ان المفاهيم الجديدة كالديمقراطية والتعددية 
والعلمنة والقومية والاشتراكية والمجتمع المدي هي مفاهيم مستوردة وغريبة. ويكفي أن 
يقال إن هذه المفاهيم «وافدةا أو ا(مستوردةا أو لانيت غريب» كي يصرف النظر غنها 
ولفائدته وتلبية لحاجاته الممتجدة. هنا يكون التساؤل: هل نرفض» إذاء أي سفهوم 
لجرد أنه غير مستمد من الماضي والتراث؟ بل اي ماض وتراث نقصدء إذ ضمن 
التراث العربي والإسلامى ثيارات شديدة التنوع والتناقض ٠‏ ومنها ها يتدد على 
الامتثال الحرفي طوعاً أو قسراً» ومنها ما يسدّد على التحرّر والتغيير والتجدد الإيداعي 
الدائم؟ ليس التراث المربي ذا بعد واحدء» بل خير ما يميزه الصراع بين غتلف 
وجهات النظرء وحين يبطل حق الصراع تبطل الأصالة. 

ثم إنهء عل صعفيد عمل ليس من الممك”: العودة للأصول لأن القيم والمفاهيم 
التي كانت سائدة في اللاضي انبثقت من واقع اجتماعي خاص بتلك الأزمنة: وهي 
شديدة الاختلاف عن الأوضاع السائدة في الزمن الحاضر. لذلك ليس من الممكن 


(4؟1) دلال البزري: دنيا الدين والدولة, الإسلاميون والتباسات مشر وعهم (سروت: دار النهار, 
)2 ص ١غ.‏ 
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استعادة الماضي وبعثه من جديد بصيغه السابقة لجرد أننا برضن فى ذلك . 

اله وضاع القومية والعالمية المتداخلة تتطلب قيام تفكير وري جديد بصيغه + 
المستمدة من الواقع وليس من الماضي السحيق. طبعاً إننا ننتمي الى تاريخناء ونحن 
فخورون به ولا بد من أن نستوحي الماضي ونستفيد من تجاربنا السابقة. ولكن 
الماضي ليس نماذج جاهزة نستطيع أن نستعيدها متخلين عن طاقاتنا الإبداعية . 


وللتحريض بعد آخر مشترك , بين القوى العربية الناشطة في سبيل التحر 
والتحرّر. 5 الحياة قال زعيم الجهاد الإسلاني“قي فلسظي الدكعور 
رمضان عبد الله شلّح: ٠‏ لتيار الإسلامي . ٠:‏ كاك وما عو قرام الأمة وبر رابا 
أتتئاناً كات راج للحة بم ارام أو يُقصى ويُغيب بالقهر والغلية» ولكنه 
سرعان ما يعود إلى الصدارة الفكرية أو السياسية ببروز مصلح او مرجع ديني او زعيم 
سياسي او عسكري. والإسلام الذي أسقط شاه إيران هو ذاته الذي دحر الصليبيين 
وحرّر الجزائر من الاستعمار الفرنسي. ... والإسلام دين اختيار واقتناع يقوم على 
الخرية ووسيلته 5 بالمستى» وهو يرفض الإكراه فى كل صوره.. 5 وفهمي 


- 


الفقهي ان الإسلام لا يرفعم سلاحا إلا رداً على عدران ولا يقاتل إلا دفاعاً عن حق 


3 لخن 


وبعض هذا التحريضص موجه ضد هذا الغرب المعتدي والذي .بيمن على وجودنا 
ويسذ علينا الآفق ويسحق آمانينا وأحلامنا لأنفسنا وللانسانية. إنه تحريض شرعي ولا 
بذ من ) أن تتضافر القوى في مواجهته. ص لي ال لمات ار 
في ها بيننا في محاولة لفهم طبيعة هذه الهيمنة الغربية وكيف يمكن التحرّر منها 
والتضامن العري سا اناك ررض الاخلات ني اروب رالنطلقات» مما يفشر 
١‏ لاني ألله الي لبنانة الى سير اللسامن ريتعن لا بذ من #ااسح الال أيام 
النقاش الخر في مناخ من احترام حق الاختلاف في الرؤية. فى ما عدا ذلك» يؤدي 
30 ل ل 0 
نفع صرت لصوي ا اس دده بل أن 
يكون للآخر فر البق بإبدذاء رأيه والمشاركة الخرة ة في النقاش والصراع . 


' - استخدام الدين كأداة مصالحة مع الواقع المرير 


كما يستخدم الدين أداة سيطرة أو أداة تحريض١‏ قد يستخدم من قبل الطبقات 


,١1545/١١/؟1/ الحياف‎ )١125( 


الشعبية المسحوقة العاجزة في تكيّفها مع واقعها الأليم المحبط. يحدث ذلك حين تحول 
الأوضاع السائدة الطبقات الشعبية الى كائنات عاجزة منشغلة بمهمات تدبير شؤون 
معيشتهاء فلا يكون لديها في مثل هذه الأوضاع سوى خيارين : إما أن تلجأ الى 
العنف العبثي أو الى الاستسلام» عندما لا تتوفر لها إمكانيات تأشن حركات ثورية 
تعمل من ضمنها على تغيير واقعها تغييراً جدونا, فى مثل هذه الأوضاع. وفي مناخ 

من اليأس وفقدان الأمل» كثيراً ما تلجأ الطبقات الشعبية المسحوقة بالفقر والقمع الى 
الدين لتستمد منه العزاء والقدرة على على التحمّل والقناعة والرضى والتقليل من أهمية هذه 
الحياة» مما يؤدي بها الى الاستكانة والمصالحة مع واقعها التعس. وكنا في قسم سابق 
من هذا الفصل قد تحدثنا عن تسويغ الفقر والفروق الطبقية» ما ساعد في تفسير 
النزوع للتدين عند الطبقات المعدمة في المجتمعات كافة. كما أننا سنتوسع في وصف 
ثقافة الصمت والامتثال وكيفية الخروج من هذه الحالة في قسم لاحق حول الثقافة 
العربية . 

كنا سابقاً قد تعرضنا لبعض جوانب تراث الزهد الديني واستعنًا بما جاء في 
كتاب إحياء علوم الدين للومام ابي حامد الغزالي من أقوال وأخبار وأحاديث تمجَد 
الفقر وتعتبره فضيلة. وأشرنا الى ملاحظات تعتبر ان الصبر هو بين أهم القيم السائدة 

في التراث الثقافي الشعبي. ورأينا ل ا 
لتسويغ الفروق الطبقية على أنها نشأت بإرادة إلهية . امهم هنا وجود حقيقة ليس من 
السهل نكرائهاء وهي أنه في ظل بعض الأوضاع الو لور ل اطي 
العربي) قد تميل الجماهير الفقيرة المسحوقة الى الدين انطلاقاً من حاجاتها النفسية 
لتحمل الشدائد التي لا تقوى على التغلب عليهاء فتستكين وتتصالح مع تعاستها ريثما 
تتبدّل الأحوال. ولا يقتصر هذا النزوع على الإسلام» ٠‏ بل يشمل الأديان كافة. لقد 
اميت المسيحية في أمريكا اللاتينية كما في غيرها أداة مصالحة مع الواقع كما 
استعملت أداة سيطرة وتحريض. لت ارتبطب اللكينية فى بريه الاينية» مثلا» 
بالأنظمة المحافظة والعسكرية» فنشأت ثقافة الصمت التي تكلم عليها بولو فرايري في 
كتابه تنشئة المضطهدين . كما ظهرت من ناحية أخرى حركة ثيولوجية (لاهوت) 
التحرير» فعمل بعض رجال الدين من خلالها على وضع حد لإساءة استخدامه. 
وهذا ما حاولته حركات فكرية إسلامية في مختلف عصور الإسلام. 


عام العراع عن الها ادر الدينية 
والسياسي» عل أن ليها حقاً شاملاً في هذا الفصل. 0 يزال 
بين أكثر المفاهيم سجالية وحساسية وغموضاً في الثقافة العربية بعد مرور ما يزيد على 
دن و لمشوج ونه ا قار وقد تشكلت حوله ثلاثة مواقف أساسية: موقف 


ل زه 


الرفض الذي تتخذه خاصة المؤسسات والحركات الدينية» وقد تتشدد في رفضها فتتهم 
غتلف العلمانيين ظلماً بالإلحاد والكفر لتجئب النقاش حول هذا الموضوع» وموقف 
الحذر بعدم الخوض ببذه المسألة» وأخيراً موقف القناعة بضرورة العلمنة باعتبارها 
جزءا لا يتجزأ من ضرورات تحقيق النهضة والتقدم. 

وكنا قد استنتجنا فى الفصل الثالث أن العلمنة نظام عام عقلاني ديمقراطي 
مهدف الى تنظيم العلاقات بين الأفراد والجماعات والمؤسسات في ما بينها وفي ما بينها 
والدولة على أسس مبادىء وقوانين عامة مستمدة من الواقع الاجتماعي والتاريخي 
الحديث وفي سياق الدعوة للعقلنة ولاعتبار المجتمع والشعب مصدر الشرعية والعمل 
على تأمين مساواة كل أعضاء المجتمع وفئاته من دون تمييز على أسس الدين والطائفة 
.والجنس وغيرها من الانتماءات والخلفيات. وتشمل مقولات العلمنة في ما تشمل: 

- تأمين الحرية الدينية. 

- فصل الدين عن الدولة وضمان عدم تحيرهاء فيتم تحييدها في الشؤون الدينية 
على أساس المساواة بين المواطنين والمواطنات كافة مهما كانت انتماءاتهم. 

- إلغاء الطائفية السياسية والحد من استخدامها فى النزاعات السياسية . 

- تعزيز المحاكم المدنية العامة لضمان المساواة التامة في الحقوق والواجبات. 

- اقرار حق توحيد قانون الاحوال الشخصية بحيث تتم المساواة بين الرجل 
والمرأة وضمان حق الاختيار الحر بين الزواج المدني أو الديني أو كليهما معا. 

اعتبار الشعب او المجتمع مصدر القوانين» فيتم تعديلها أو إصلاحها أو 
استبدالها لكونها نسبية غير مطلقة قابلة للتغيير» نتيجة لتبدل الأحكام والظروف. 
وانطلاقاً من الواقع المعيش» فلا يكون بمقدور السلطة الحاكمة أن تدعى الحاكمية 
بإرادة إلهية فوق المجتمع . ١‏ 

- تعزيز تعايش مختلف المذاهب والطوائف في إطار من الاحترام المتبادل. 

- تحرير الدين من سيطرة الدولة وإساءة استعماله لأغراض سياسية» وكذلك 
تحرير الدولة من هيمنة المؤسسات الدينية التي قد تسعى لفرض تفسيراتها على المجتمع 
بوسائل الإكراه والتكفير. 

ولقد شدّد دعاة العلمنة على واحد أو أكثر من هذه المقولات. رآها البعضء 
خاصة في المشرق العربي أو الهلال الخصيب تحديداً» بديلاً للنظم الطائفية وتحولاً من 
الولاء للجماعات الطائفية والقبلية إلى الولاء للأمة والمجتمع ككلء وتثبيتاً للولاء 


اه 


القومي والاندماج الاجتماعي. كما شدّد بعض دعاة العلمنة على المساواة أمام 
القانون» وخاصة فى ما يتعلق بمساواة المرأة والرجل فى مختلف المجالات بما فيها 
الزواج والطلاق والإرث والمشاركة في الحياة العامة؛ وهذه قضية تم المجتمع العربي 
كافة. ثم هناك من ربط بين العلمنة والمنهج العلمي والعقلانية في تحليل الأمور. وفي 
العقد الأخير من القرن العشرين اعتبر البعض أنها ضرورية من أجل نشوء الديمقراطية 
التي نعاني غيابها في ظل الدولة التسلطية. يقول المفكر الفلسطيني عزمي بشارة: «إن 
مفهومى العلمانية والديمقراطية الليبرالية هما وليدا العملية التاريخية ذاتها. فالعملية 
العارية الف قنادت إل :يبك الندوله فى الشؤون الديعية. قانت ايها إل 
اليمقراظية الالببرالية + من ثانمية أخرى إذا كان مصدر غدلة :التشريع في 
الديمقراطية ومصدر شرعية السلطة فى الوقت ذاته هو الشعب ... تكون عملية 
العلمنة شبرطا ختروريا لتر قر الس 1 


وحين تهاجم المؤسسات والحركات الدينية الدعوة الى العلمنة لا يعني ذلك أنها 
تناقش هذه المسألة بموضوعية بغية تبيان سيئاتها وحسناتها او كونها صالحة او غير 
صالحة للمجتمع. على العكس من ذلك تاماًء تهدف الى منع مناقشتهاء فتصوّب اليها 
رصاصاتها القاتلة باتهامها خطأ بأنها مفهوم مستورد من الغرب ولا علاقة له بالواقع 
العربي» وبأنها دعوة للإلحاد. وبقدر ما يميل موقف الرفض للتشدّد فى حكمه» بقدر 
ما نجد أن هناك ميلاً واسعاً بين المقتنعين بالعلمانية للحذر وتجنب المسألة خوفاً مما 
يسميه صادق العظم ااذهنية التحريم»» وما يصفه نصر حامد أبو زيد ب«العداء» الذي 
يصل الى حد التحريم ومأساة التفكير في زمن التكفير. لذلك يستدعي الاقتناع 
بالعلمنة الجرأة في الإعلان على أنهبا ضرورة قصوى للنهوض والعمل على إيصالها الى 
الرأي العام على حقيقتها. 


ليس صحيحاً أن العلمنة دعوة للإلحاد أو إلغاء الدين أو التخلى عن الإيمان او 
التحيز لدين معين من موقع دين آخر. على العكس من ذلكء. إن النزوع التاريخي 
لقيام مفهوم العلمانية جاء نتيجة لضرورات تأمين كل الحريات والحقوق الإنسانية 
ومساواة البشر بمعزل عن خلفياتهم او انتماءاتهم» وأن يتم ذلك في مناخ من الاحترام 
والتسامح المتبادل. كيف.ء إذاء دخل مفهوم العلمانية الى الثقافة العربية؟ هل جاء تلبية 
لحاجات عربية أصيلة أم تم استيراده من الغرب انتقائياً كإحدى السلع الفكرية وغير 
الفكرية التي غزت المنطقة منذ بدايات الاندراج في النظام الغربي الرأسمالي؟ 


010 عرمي بشارة» «مدخل لمعالحة الديمقراطية وأنماط التدين» ؛ في: حول الخيار الديمقراطى : 
دراسات نقدية» دراسات وأبحاث (رام الله: مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية. :)١997‏ 
ص 8ل. 
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ذكر عزيز العظمة أنه ليس من المعلوم على وجه الدقة كيف دخل مصطلح 
العلمانية اللغة العربية» وإن أشار الشيخ محمد عبده إلى أن الخليفة هو «حاكم مدني من 

جميع الوجوه؛؛ وقال فرح انطون بفصل «السلطتين الدينية والمدنية»؛. ولكن الشيخ 
عبد 1 العلايلي ذكر في عدد خاص من مجلة آفاق ةا *'؟ أن أسبق الواضعين 
لهذا المصطلح اللغوي التركي شمسي (وذلك في منتصف القرن التاسع عشر) واقتبسها 
عنه المعلم بطرس البستاني في معجمه محيط المحيط كما تبناه عنه الدكتور خليل سعادة 
فى معجمه الكبير الانكليزي ‏ العربي (وخليل سعادة هو والد انطون سعادة الذي ربما 
يكون أول من ضمّنه بين مبادىء حزب سياسي عربي). 

كذلك يقول عزيز العظمة أيضاً إنه من غير الواضح كيف تم اشتقاق هذا 
التعبير.ء ويتساءل هل هو من العدم فيقال «علمانية» أم من العالم فيقال «العَلمانية»؟ 
فير ججح ان الاشتقاق الأول هو الأصح ويعتمده في دراسته. ويذكر ان مصطلح 
العلمانية إيوازي عبارة (56©111211550) المستمد من الكلمة اللاتينية (12ناآناء536) الذي 
عنى جيل من الناس » وأصبح يعني الاهتمام بشؤون هذا العالم الزمني المتميز من العالم 
الروحي . وقد عبرت البلدان الكاثوليكية» ومنها فرنساء عن ذلك بمصطلح اللائيكية 
(121©18) (الذي استخدم في المغرب العربي نتيجة تأثره باللغة الفرنسية وانتحلته اللغة 
التركية في عبارة «1911111») المشتق من اليونانية 1205» أي الناس» وؤومعلئة1» أي عامة 
الناس في تميّزهم من الإكليرومر059. 

ويجدر بنا قبل أن توسع في تناول جوانب العلمانية المختلفة ونبحث في مدى 
الانجازات التي تحقّقت في هذا المجال وإمكانية تطبيقها بشموليتها في المجتمع العربي» 
أن نتعرض لبعض المفاهيم الخاطئة حولها: 

يعتبر البعض أن العلمانية مفهوم مستورد من الغرب وليس لها جذور في الواقع 

لون . رغم ما يقال (كما فعل فرح انطون في حواره مع الشيخ محمد عبده) من أن 
لها أصولاً في فلسفة ابن رشد. يقول طارق البشري 0 من أخطر الانقسامات التي 
تعانيها الحركة العربية.. الانقسام بين التيار الوطني العلماني وتيار الإسلام 
السياسي. . . فإن العلماني الوطنى يرى. .. أن منهجه هذا من طبائع الأشياء وهو في 
صياغته 00 التاريخ لا يدرك أن نظرته هذه نبت وافد» ولم يفد قبل أكثر من قرن» 
ولم يدم في البيئة الفكرية الحضارية قبل القرن العشرين» ولم يتمكن من التربة ويكسب 
شرعيته الوطنية قبل نهاية الحرب العالمية الأولى»””؟'2. ويضيف البشري في مقال آخر 


.)١91ا/4 آفاق (حزيران/ يونيو‎ )١5١( 

)١0(‏ عزيز العظمة. العلمانية من منظور مختلف (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
لكدلقة ص 18. 
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فى جبلة اتديساوساسي الى صف نفسها باينا منبر الحوار بين الثقافات 
والحضارات7؟؛ ''» ورغم ما يعرف عنه من اعتدال» اهلا جدوى من الخوار مع 
«العلمانيين من يعتنقون التفكير المادي الذي ينكر الغيب» ولا مع الفئات التي اتغرّبت 
تبأ رقالبا وعدي عن جلور أمتها» من دون أن يوضح من هم هؤلاء حقاء خاصة 

فى الركفالدي يطل الاثيااسون فيه هذه العوف عل كلمن يفول بالخلية + ومن 
هذه الناحية يكون محمد عبده أكثر اعتدالاً من طارق البشري». فقد تحاور مع كل من 
فرح انطون وشبليٍ الشميل وهما من رواد التفكير المادي والعلماني؛ مع العلم ان غالبية 
دعاة العلمانية لا تنتسب للمنهج المادي . 


ولذلك يجيب المفكر المغربي محمد سبيلا في العدد ذاته من هذه المجلة «ان هناك 
قضايا فكرية ساخنة ومسائل خلافية كبرى في ساحتنا الاجتماعية والفكرية نتيجة 
التحولات الاجتماعية الكبرى الناتجة من التثاقف والتفاعل الحضاري مع الفكر الغربي. 
والأسلوب الحضاري الناجع لمواجهة هذه القضايا هو فتح باب الحوار الفكري عل 
مشبراغيه لقازعة الليحة بالطبجة + والفكر الفكر :و الاتجحياد بالاسعياة المضادة, 


ويقول محمد عابد الجابري إن «مسألة العلمانية في العالم العربي مسألة مزيفة» 
بمعنى أنها تعبر عن حاجات بمضامين غير متطابقة مع تلك الحاجات: إن الحاجة الى 
الديمقراطية التي تحترم حقوق الأقليات والحاجة الى الممارسة العقلانية للسياسة هي 
حاجات موضوعية فعلاء انها مطالب معقولة وضرورية في عالمنا العربي» ولكنها تفقد 
معقوليتها وضروريتها بل ومشروعيتها عندما يعبر عنها بشعار ملتبس كشعار 
العلمانية. . . وفي رأيي أنه من الواجب استبعاد شعار العلمانية من قاموس الفكر 
العربي وتعويضه بشعاري الديمقراطية والعقلانية» فهما اللذان يعبران تعبيراً مطابقاً عن 
حاجات المجتمع العاى 01700 روقة امعد خا ري الذلكائية ميل المتقولة لأ خطتر 
بحاها يمسالة الطانية فقال في مجلة اليوم السابع ”"*'' إنه لو نظرنا الى «الاقطار 
العربية في واقعها الراهن» لوجدنا «ان العلاقة بين الدين والدولة لا تطرح نفسها 
كمشكل ... إلا في الإطار الذي توجد فيه الطائفية الدينية كمكون أساسي من 
مكونات الخد وهذه البلدان هي بالتحديد: لبنان وستورية ومصر والسودان. أما 
بقية اقطار الوطن العربي... فهي لا تعاني طائفية دينية إطلاقاً». قال ذلك متجنباً ما 


للعلمنة من علاقة جوهرية في نشوء الديمقراطية وفي نيل المرأة حقوقها والتحرر من 


.)١995 الديبلوماسي (حزيران/ يونيو‎ )١115( 

)0١5(‏ حسن حنفي وخمد عابد الجابري» حوار الشرق والمغرب» تليه سلسلة الردود والمناقشات» 
تقديم فيصل جلول (الدار البيضاء : دار توبقال للنشرء» 5) ص 66 
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ذهنية التكفير والتحريم ومن سيطرة الدولة على الدين وإساءة استخدامه لأغراضها 
الخاصة . 

في الواقع أن العلمانية مبدأ إنساني وقناعة تمت تدريجياً في مختلف مجتمعات 
وحضارات العالم نتيجة لتحولات اجتماعية بنيوية ولتجارب إنسانية أصيلة في معاناة 
التحرر. وقد أظهرنا أنها نمت في المجتمع العربي استجابة لمشكلات وحاجات أساسية 
متداخلة يستحيل الفصل بينهاء ومنها الحاجة للاندماج الاجتماعي والسياسي في 
مجتمع يجرّأء والحاجة للمساواة بين المرأة والرجل» والحاجة للعمل بقوانين يتساوى 
أمامها كل المواطئين بصرف النظر عن انتماءاتهم» والحاجة للحد من إساءة الدولة 
استخدام الدين لأغراض سياسية وفئوية وطبقية. ولا ريب في أن العلمانية متصلة 
بالصراع بين قوى السلفية الغيبية وقوى الحداثة» وبتبدل المفاهيم للقوانين والقيم من 
أقانيم ثابتة مطلقة مقدسة صا حة لكل زمان ومكان الى مبادىء اجتماعية يصوغها 
الإنسان ثم يعيد صياغتها انطلاقاً من موقعه ووضعه والتبدلات التاريخية. 


كذلك تبدّلت مفاهمينا عن الحكم والدولة والسلطة من اعتبارها تجسيداً وانعكاساً 
لإرادة إلهية» الى النظر اليها على أنها شرعية بقدر ما تمثل إرادة الشعب والمجتمع. 
لذلك يقول محمد عمارة حتى من منطلق إسلامي إن «الإسلام لا ينكر صبغ السلطة 
السياسية ومؤسسات المجتمع بالصبغة الدينية الخالصة» ويرفض النظرية القائلة بوحدة 
السلطتين الدينية والزمنية»: مستعيئاً بكلام الشيخ محمد عبده ان اوروبا لم تحقّق نمضتها 
«إلا بعد أن فصلت السلطة الدينية عن السلطة المدنية»» وانه «ليس في الإسلام سلطة 
دينية» وان «الأمة هي مصدر سلطة ... الحاكم»» فهو مسؤول «أمام الأمة التي لها 
الحق في محاسبته ومراقبته». وبناء على ذلك ينتقد عمارة مفهوم الحاكمية لله وحده: 
«فالقائلون ‏ منا بالسلطة الدينية» مقلدون للغرب وكهانته الكاثوليكية. .. ولا علاقة 
لفكرهم هذا بأصول الإسلام»””؟" . وبذلك نكتشف من خلال كلام عمارة ان فكرة 
السلطة الدينية هي المستوردة من الغرب المسيحى. 


ويذهب محمد عمارة أبعد من ذلك ليقول ما هو أقرب ما يكون الى فكرة إميل 
دوركايم بأن الله هو رمز المجتمع (هذه الفكرة التي شرحناها في مطلع هذا الفصل). 
يقول عمارة إن الحديث «عن حق الله إِنْما يعنى «حق المجتمع» وأن القول بأن المال 
مال الله معناه أن «المال مال الأمة والمجتمع)0*'؟. ورغم هذه الحجج المقنعة واعترافه 
ب «تحول بعض «علماء» الدين الإسلامي الى «رجال دين»؛ فزعموا لأنفسهم سلطاناً 


2020 محمد عمارةء الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية (بيروت؟؛ القاهرة : دار الشروق» 
44). ص 57 - 77 و١51.‏ 
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في «التحليل والتحريم»»: واحتكروا «لآرائهم صلاحيات الرأي الواحد»»؛ يعود عمارة 
ليؤكد في نباية كتابه هذا ان لا مكان للعلمانية «مع الإسلام؛ ولا حاجة بالمسلمين 
اليهاء إذا كانواء حقاً مسلمين يسترشدون بالإسلام»!2'*3. 


ولحمد عمارة مفهوم ثبوتي للدين» على عكس علم اجتماع الدين» فيعرّفه 
بقوله في مقالة له بعنوان «دين واحد وتعددية في الشرائع والمناهج والسياسات» في 
صحيفة الحياة بأن «الدين وضع إلهي ثابت ... ولأن الله واحد ولأن الدين ثابت 
إلهيء كان دين الله واحداً منذ بدأت الرسالات بآدم عليه السلام وحتى ختمها 
بمحمد صل الله عليه وسلم ... فدين الله في جميع الأمم واحدء وانما تختلف 
الأحكام بالفروع)7”* . 


ولمزيد من نقد نزعة الميل للخلط بين العلمنة والالحاد؛ الأمر الذي يحصل في 
مناخ من التطرف وحالات التأزم» نشير الى ما ذكره عزيز العظمة من أن رشيد رضا 
أشار الى العلمانيين بعبارة «ملاحدة المتفرنجين» وصتفهم الى طبقات» فمنهم المجاهرون 
بالكفر (وقصد من هؤلاء اسماعيل مظهر)ء وشاعر عراقى ملحد (قاصدا الزهاوي). 
ومن أنكروا النص الدستوري على كون الإسلام دين الدولة» ومن دعا الى قانون مدن 
للأحكام الشخصية» ومن أسماهم الزنادقة» إشارة الى علي عبد الرازق الذي اضطر 
للانزواء بعد نشره كتاب الإسلام وأصول الحكم : 

وكفر رشيد رضا آراء طه حسين بسبب قوله إن اسماعيل وابراهيم شخصيتان 
أسطوريتان» فأتهمه ببث «سموم الإلحاد». لذلك اعتبر عزيز العظمة ان قضيتي طه 
حسين وعلي عبد الرازق «محطتين رئيسيتين في سياق الهجمة الدينية على تعميم 
العقلانية العلمانية. . . وكان من نتائجها أن لجح الدينيون» وبمؤازرة السلطات. . 
بحظر النظر العقلى فى أمور النصوص الدينية)2'”77. ويضيف العظمة أنه كان من 
تشائح الحملة عل العلمانية عموماء وغل طه خسين وغل غبد الرالق توجه 
الخصوص» ضمور الإصلاحية الإسلامية المتنورة التى بدأها جمال الدين الأفغان ومحمد 
فيد د القيى التكية وتوا لحمو 1 ١‏ 

وبذلك شكل هذا التهجم غير المسؤول ضرراً بكل من الفكر الديني والفكر 
العلماني»؛ لأن الفكر لا ينمو إلا في مناخ من الحرية وغياب المركزية في كل من 
السلطة السياسية والاجتماعية. وهذا ما حل بالثقافة العربية فى العقدين الأخيرين من 
القرن العشرين. في هذا الوقت أيضاً يتم اللجوء الى استخدام تهمة الإلحاد لتعطيل 


.1١/7«  ١ال5 المصدر نفسه. ص‎ )١59( 
.19491/ /9 الحياق /ا؟/‎ )١6١( 
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الفكر. في مقابلة أجرتها مجلة اليمامة 159) مع الشيخ محمد الغزالي معنونة «اتفاقي مع 
العلمانيين يعنى أن أل عق ديدى)+.سعل «مل بمكق أن تكرن هبالة مسانات 
للاتفاق مع العلمانيين؟» فأجاب الغزالي: «إذا كان الرجل كافراً بالله وشرعه وسنة 
رسوله فكيف أتفق معه؟ من يتفق مع هؤلاء رجل ترك دينه). 


وفي تقرير نشرته صحيفة القدس العري 2*7 أن الأصوليين في الأردن شنوا 
حملة واسعة على الشاعر محمود درويش أتهموه فيها بالكفر والخيانة» فدار حوار ساخن 
ذكر الأول ان فى معتظفة' التخرير الفلسطينية تيارين أحدهما علماني والآخر دينى واعتبر 
نفسه علمانياً. وكان رد الشيخ السايح: «لكن هذا إلحاد». فاجاب درويش: «لا يحق 
لأحد تكفيري». فعاد الشيخ للقول «العلمانية إلحاد؛. كذلك ورد فى هذا التقرير 
نفسه ان مواجهة كانت قد وقعت في الوقتت ذاته بين مجموعة من الإخوان المسلمين 
والشاعر أدونيس في إطار مهرجان ثقافى فى الأردن, فوزعوا بياناً يتهمونه فيه بالكفر 
والإلحاد و«أشاروا بصراحة الى أصوله الطائفية محاولين تأليب الشارع ضده». وعندما 
ألقى قصيدته «الله والشعر طفلان» هتفوا القد كفر.. لقد كفر؛ء ولكن الجمهور ظل 


يصفق حتى خرج المتشددون وأكمل أدونيس إلقاء قصيدته . 


وقد برزت في العقد الأخير من القرن العشرين قضية نصر حامد أبو زيد الذي 
تعض لحملة قوية من الاتهام بالكفر والمطالبة بتطبيق حد «الردة» عليه ورفع دعوى 
فضائية (دعوى الحسبة) للتفريق بينه وبين رزوجتهء فاضطر للخروج من مصرء مما 
كرس استمرار الصراع الدائر بين العلمانيين والإسلاميين. وقد أوضح ابو زيد ان 
خلافه مع الإسلاميين ليس خلافاً حول الإسلام» فالعلمانية كما يفهمها غير مناهضة 
للدين. في رأيه أن الخلاف هو بين من يريدون اإسلاماً عصرياً) ومن يريدون «أسلمة 
العصرا. أي خلاف حول فهم الإسلام وعلاقة الدين بالدولة» واستخدام السلطة 
الفقهاء وفتاويهم لا يعني (إسلامية» نظام الحكم . 


وفهم أبو زيد أن العلمنة ليست في جوهرها سوى تأويل وفهم علمي للدين 
وتحريره من عبودية القراءة النصية الحرفية وليست إلحاداًء بل فهم كما فهم الكثير من 
العلمانيين ان الدين يزدهر في ظل العلمنة ويفتقر روحياً وأخلاقياً في ظل التفسيرات 
الحرفية والتأويل السلطوي. لذلك يؤكد أن «العلمانية هي الحماية الحقيقية لحرية الدين 
والعقيدة والفكر وحرية الإبداع. وهي الحماية الحقة للمجتمع المذني. .. فهى التى 
تحرر الإنسان: حتى من الاضطهاد الديني. ومن أهم مبادىء الفكر العلماني أنه لا 


)00 اليمامة ١7(‏ رمضان ١١51١ه).‏ 
() القدس العربي. 17/؟14940/1, 


سلطان 8 الك إلا العقل. . . « لامر 00 ل علمانية لا رمن وعد بل 
«العلمانية) سابرت يد 5 ذاتى بدلا من اللجوء اليه 8 ملدة او 
ملجأ أو مهرب 


3ج مما عدي ستيار سا 


الى 0 0 هذه 0 على 00 عدم الإكراه في الدين وحق الإنسان 
بالاختيار والتأويل. 


ويرى بعض معارضي مفهوم العلمنة خطأ أن المسيحية تختلف جوهرياً عن 
الإسلام بالنسبة لموقفها من العلمنة» ويذهبون للقول بأنها دعوة جاء بها عدد من 
المفكرين المسيحيين. ومرد هذا الخطأ هو القراءة الانتقائية والمجتزأة وللإصرار على عدم 
ل كر يضر إن لحرا الغرب كان (القمل بق السلطدق: الكئيسة 
لشؤون 0 والدولة لشؤون الدنياء ٠‏ وبالتال ار الى 2 0 «أعط ما 
الروحية ريه الى , روح المسيحية الأولى... وقام ل 
شبلي الشميل » ويعقوب صروف» وفرح أنطون» ونقولا حداد؛ وسلامة موسى » وولي 
الدين يكن » ولويس عوض وغيرهم يدعون الى العلمنة مهذا المعنى الغري» فصل 
الدين عن الدولة» والدين لله والوطن للجميع. والملاحظ أنهم كلهم كانوا من 
النصارى» وغالبيتهم من نصارى الشام» الذين كان ولاؤهم الحضاري للغرب» ولا 
ينتسبون الى الإسلام دين او حضارة» وتربوا في المدارس الأجنبية وفي إرساليات 
التبسين... والإسلام دين علماي في جوهره» ومن ثم لا حاجة له لعلمانية زائدة 
عليه مستمدة من الحضارة الغربية. إنما تخلفنا عن الآخر هو الذي حول الإسلام الى 
كهنوت وسلطة ديئية ومراسم وشعائر وطقوس وعقوبات وحدود حتى زهق الناس 
واتجهوا نحو العلمانية الغربية» 7*2 , 


في هذه الحالة يعالح حسن حنفي العلمانية» على غير عادته في طرح الكثير من 
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(هه1) حنفي والخابري» حوار المشرق والمغرب» تليه سلسلة الردود والمناقشات» ص 00 


مهم 


الشؤون الأخرى» بمنهج مثالي بمعزل عن الواقع الاجتماعي والتاريخي. تاريخياً ل 
تتقبل المؤسسة المسيحية العلمنة عملاً بقول المسيح «أعط ما لقيصر لقيصر...' وعملا 
بمقولة العودة الى روح المسيحية الأولى؛ بل اضطرت الكنيسة للخضوع لشيئة المجتمع 
بعد صراع طويل ولا تزال تقاوم الكثير من مضامين العلمنة حتى الوقت الحاضرء في 
بلدان الغرب كافة وأينما وجدت. ان التغيير الذي حصل في أوروبا لم يكن تلبية لما 
جاء في النصوص الدينية» بل نتيجة الحصول الثورة الصناعية والعلمية ونشوء الوعي 
القومي. وقد اضطرت الكنيسة مرغمة للتأقلم مع الوضع ا جديد بعد أن قاومت 
العلمنة لزمن طويل بسبب انها تمس بمصالح الدين ومؤسسة الكنيسة. 


ثم نسأل: هل التخلف هو الذي حقاً حول الإسلام الى كهنوت, ام ان تحول 
الإسلام الى كهنوت هو الذي تسبّب بالتخلف. أم ان العمليتين جاءتا متلازمتين 
ونتيجة لعوامل تاريخية واجتماعية أخرى؟ ولاذا اكتفى حنفي بذكر العلمانيين من 
النصارى باستئناء ولي الدين يكن (كما لو ظن أنه مسيحي)» ولم يذكر عبد الرحمن 
الكواكبي في كتابه طبائع الاستبداد واسماعيل مظهر وطه حسين وعلي عبد الرازق 
واسماعيل أدهم ومحمد احمد خلف الله وعبد الرحمن الشهبندر وجميل صدقي الزهاوي 
وخالد محمد خالد (في كتاباته السابقة قبل عصر النفط) ومعروف الرصافي وعبد الله 
العروي وصادق العظم ومحمد أركون ونصر حامد ابو زيد وغيرهم؟ هل جاء اكتفاؤه 
بذكر العلمانيين من النصارى نتيجة لتلك النزعة لرفض العلمنة باطلاق النعوت حولها 
تجنباً لمناقشتها عقلانياً؟ ثم ان العلمانيين من المسيحيين» كما يقول عزيز العظمة» لم 
يسلكوا مسلكا مسيحيا في دعوتهم. بل سلكوا هذا المسلك العلمان «من موقع المثقف 
اللامنتمي طائفياً. فكان توجههم معادياً للطائفية» مسيحية كانت أو إسلامية290, 

إن المقارنة بين الإسلام والمسيحية لا يجوز ان تنحصر بالنصوصء» بل يجب ان 
تشمل قبل كل شيء مسألة السلوك الذي قد ينسجم أو لا ينسجم مع المبدأ المثالي 
الذي يقول به النص. كذلك يجب ان تشمل المقارنة فكرة وجود تفسيرات مختلفة او 
حتى متناقضة للنصوص الدينية ضمن كل دين. هناك صراع ضمن كل دين» القديم 
منها والأقل قدماء وسواء كانت الأديان توحيدية أو تعددية. ذكر فراس السواح أننا 
نجد تكراراً لأسطورة فصل السماء عن الأرض في أساطير كثير من الشعوب 
والحضارات. من ذلك ما ترويه أسطورة احدى الديانات القديمة فى جنوب شرقى 
آبنا أنه #يعد: ان اتمدت السماء بالآرض أنجيعا عدا من الآلية الصعار الذين: كانوا 
يعيشون فى ضيق وظلمة لشدة التصاق السماء بالأرضء» فقرروا التمرد على هذا 
الوضع بزعامة الإله الجريء «تاني» الذي رفع السماء بقوة ذراعيه حتى استقرت 


.149- ١88 العظمة» العلمانية من منظور مختلف. ص‎ )١5( 


0 


مكانهاء ثم قال: لتبق السماء بعيدة» أما الأرضء فلْتِقَ قريبة مناء أمأ رؤوماً» 7 

ويقلل نصر حامد ابو زيد من مقولة الفروق هذه بين المسيحية والإسلام فيقول 
ان الكئيسة كانت «تمارس إنتاج أيديولوجيا القهر والاستغلال في صراع دنيوي لا 
علاقة له باللاهوت او بالدين. وهذا يقودنا الى التباس. . . حول الفارق بين المسيحية 
والإسلام» وهو التباس يروج له الإسلاميون استناداً الى نص انجيلي. . . ومعنى ذلك 
ان الحديث عن مسيحية جوهرية ثابتة خطأ منهجي فادح... وهكذا نرى العودة 
للتاريخ الاجتماعي السياسي لكل من المسيحية والوسلام تنفي هذا التعارض الذي 
يضع الأولى في خانة «الآخرة ويضع الثاني في خانة الدنيا»!**" . 

ويقول لنا عبد الله العروي في كتابه مفهوم الدولة ٠‏ إن العبارة ‏ الإسلام دين 
ودولة - وصف للواقع القائم منذ قرون» أي لحكم سلطاني مطلق يحافظ؛ لأسباب 
سياسية محضةء على قواعد الشرع... ما يجب ان يلفت نظر القارىء في العبارة 
المذكورة هو واو الربط الدال على التساكن لا على الاندماج والانصهارء مع أن منطق 
الخلافة الحق يقضي ان الدين لا يتساكن مع الدولة بل يصهرها ليحيلها الى 
لادولة... الدولة السلطانية دين ودولة. أما الإسلام فإنه دين الفطرة الذي يدف الى 
إحالة الدولة إلى لادولة. كما ان التاريخ الوقائعي لم يعرف دولة ‏ إسلامية ‏ باستثناء 
فترة الوخي والالهام. كذلك لم تظهر في التأليف الإسلامي نظرية دولة 
إسلامية») : 


وإذا كان من فروق حقيقية بين المسيحية والإسلام في هذا المجال فهو ان 
المؤسسة المسيحية تمكنت (كما يقال) لمدة طويلة من السيطرة على الدولة مؤكدة 
استقلاليتهاء بينما سيطرت الدولة الى حد بعيد على الإسلام وجرّدته من استقلاليته 
خاصة في بعض البلدان والفترات الزمنية كالعصر الحديث. على صعيد المثال يكون 
من الضروري أن يخضع الحاكم السياسي للشريعة ويطبقها بناء على تفسيرات العلماء 
باستقلال عن تأثيرات الدولة والمصالح الخاصة. أما في واقع الأمر؛ فإن علماء الدين 
كانوا «في مختلف عصور التاريخ الإسلامي. .. خاضعين سياسيا واقتصاديا لحكم 
السياسيين . ان اعتمادهم على السلطة السياسية المسيطرة هو الذي حدد تفسيرهم 
للشريعة»”'' "2 وقد سبق ان أشرنا الى استخدام الدين أداة سيطرة. 


(191) السواح» مغامرة العقل الأولى: دراسة في الأسطورة ‏ سوريا وبلاد الرافدين» ص 5". 
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للك 


كذلك يقال على صعيد نظري مجرد إن الإسلام اختلف عن المسيحية من حيث 
غياب طبقة كهنوتية» ولكن الوقائع التاريخية تحفل بالأدلة على ان طبقة متميزة من 
علماء الدين كانت قد نشأت فعلاً منذ المراحل الأولى من التاريخ الإسلامي» ولعبت 
دوراً شبيهاً بالدور الذي لعبته الطبقة الكهنوتية في المسيحية. شغلوا مناصب مهمة 
وانحفادوا ما رصم بذلك عن تروات وكفوة ومكالة استفاغية ومع الالعزانات 
الضريبية وملكية الأرض» فسيطرت المؤسسة الدينية على مؤسسات تربوية وقانونية لا 
تختلف عن السيطرة التى مارسها الكهنوت المسيحى. حماً ان هذه المناصب جلبت 
معها قوة اقتصادية وثقافية وقانونية وجاهاً كبيراً أفسد الإيمان. ولم تختلف المؤسسة 
الدينية الإسلامية عن المؤسسة الكنسية المسيحية في مثل هذا الشأن. من هنا اصطدام 
المصلحين المسلمين المتنورين من أمثال الافغاني بالعلماء والمؤسسة الإسلامية الرسمية. 


وزيادة في التعليق حول موقاف المسيحية من العلمنة» نقول إننا نخطىء حين 
نقول إنها تفصل بين شؤون الأرض وشؤون السماءء» خاصة حين لا نميّز بين الواقع 
والنظرية. يقول القانوني ادمون رباط إن «المسيحية ما لبنت أن تحولت منذ زمن مبكر 
من ديانة تقدمية.. . الى ديانة دولة» الى ديانة واحدة» وحيدة» إلزامية» رسمية» 
للامبراطورية»"'''“. ولم تتحقق العلمئة في الغرب إلا بعد كفاح تاريخي طويل ومرير 
القومي. أصرت الكنيسة على تقاليد السيطرة على الدولة لزمن طويل وعلى ان الحاكم 
«هو في الكنيسة وليس فوقها» واعتبرت العلمنة ثورة عليها. ويقول جورج قرم إنه 
منذ «اتحدت الكنيسة والدولة في اطار اجتماعي قانوني واحد وغدت الشريعة الدينية 
جزءاً لا يتجزأ من نظام الامبراطورية صار كل تساؤل حول العقيدة الرسمية يعتبر 
سانيا بالنظام العام وانحرافاً عن الدين» وكان يقابل بعدم التسامح والقمع. ويمكننا 
ان نقول ان التحالف الذي شهدته بعض البلدان العربية بين رجال الدين والعائلات 
الحاكمة هو أشبه ما يكرة بذلك: التخالف بين النابوات والملوك وإن اختلفت: شكلة: 
ذلك ان بعض البابوات كانوا لأمد طويل من الزمن من أشد المتحمسين للحملات 
الاستعمارية» كماان الملوك بدورهم كانوا يجمعون بين الفتح وبين التسسون 
الانجيل )21777 


وكما بشّر بعض الفقهاء بإطاعة السلطان حتى ولو كان جائراً استناداً لأحاديث 
وآيات قرآنية ومئها الآية 04 من سورة النساء ‏ «إيا أيها الذين آمنوا أطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم فإن تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول إن 


.4 قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة. ص‎ )١71( 
.١775 31١ المصدر نفسه.ء ص‎ )١5؟(‎ 


تؤمنون بالله واليوم الآخر ذلك خير وأحسن تأويلا#؛ فان بولس الرسول هو 
أيضاً دعا لطاعة السلطان حين أمر بقوله «لتخضع كل نفس للسلاطين الفائقة» لانه 
ليس من سلطان إلا من الله. والسلاطين الكائنة هى مرتبة من الله. حتى إنه من 
يقاوم السلطان يقاوم ترتيب الله والمقاومون سيأخذون لأنفسهم ديئونة. . . لأنه لا 
يحمل السيف عبثاً إذ هو خادم الله منتقم للغضب من الذي يفعل الشر. لذلك يلزم 
الا يلعاي سور نع لاجر هذا 
توفون الحزية أيضا. إذ هم خدام الله0 550 


وفي أواخر الستينيات من القرن العشرين يبدو وكأن الأمر لم يتبدل» فقد وجه 
الكاردينال بولس بطرس المعوشي بطريرك أنطاكية وسائر المشرق رسالة الى اجميع أبناء 
طائفته المارونية» قال فيها: «من احترام الله والإنسان احترام السلطة الني تمثل 
3 ولس غريباً ان يعم التضامن في المشرق بيخ رجاله الدّينَ السيحيين 
والمسلمين في محاربة العلمنة . يذكر جورج 00 ان الدوائر الكهنوتية المسيحية قاومت 
تطوير التعليم العام مقاومة عنيفة» ويورد بياناً لكاهن من بغداد عام 1970 جاء فيه: 
ابموجب خطة مصممة» تنزع وزارة التربية تدريجياً ادارة المدارس من أيدي رجال 
الدين لتسلمها الى العلمانيين. وقد بات اليوم على رأس جميع المدارس. . . مدراء 
علمانيون (مسيحيون ومسلمون) متخرجون من دار المعلمين العليا في بغداد.. 
والمعلمون العلمانيون المتأهلون في بغداد يحشون رؤوس الأولاد بالدعاية العروبية 
ويضعفون فيهم إحساسهم بقوميتهم الخاصة2337500, 


وفي لبنان يستمد النظام الطائفي سنده الأول ليس من المسلمين. بل من 
التيارات المحافظة المنتشرة بين المسيحيين (وبخاصة المؤسسة الارونية) الذين هم 
أصحاب المصلحة الفئوية باستمرار هذا النظام» وما تصريحات بعض هؤلاء بالدعوة 
بين حين واخر للعلمنة إلا محاولة منهم لاحراج قادة المسلمين غير العلمانيين. وكما 
يقاوم رجال الدين عامة الأخذ بقانون علماني للأحوال الشخصية باعتبار ان الزواج 
المدني يمس بالمعتقدات الإسلامية» فان رجال الدين المسيحيين يقاومون هم بدورهم 
هذا القانون لأنه يمس بالمعتقدات المسيحية» إذ قد يسن حق الزواج المختلط وحق 
الطلاق اللذين ترفضهما الكنيسة . 


صرح بطريرك انطاكية وسائر المشرق للروم الأرثوذكس اغناطيوس الرابع هزيم 
لصحيفة النهار بقوله ان العلمنة «طلب مستحيل » وهناك من لا يقبل بالعلمنة. أنا 


- ١ الكتاب المقدس» «رسالة بولس الرسول إلى أهل رومية»» الإصحاح 2.17 الآيات‎ )١17( 
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ه١‎ 


أجد ان هذا الطلب ليس واتعياً الآن ... فالمسلمون لا يقبلون بذلك» فلماذا نحشر 
أنفهم به؟ ؛ ثم إن مؤمن بأن العائلة فى يعدا بلي شي مقدس »2 وأنا بصراحة ضد 
العلمنة وأقنى ان كز الأسرء دائماً 0 7 من في هذا الشرق 
و كول هله" النواة التي ستقوم في كل العالم العري؟ أنا اعتقد نما ليث من ترائنا 
الشرقي»"''"2. ويستدل من كلام البطريرك وكأنه يقول لنا أيضاً: لاذا يحضَّر أنفه 
بالعلمنة . 


في مطلع عام 1494» طرح رئيس الجمهورية اللبنانية مشروع الزواج المدني 
الاختياري رابطأ إياه بمسألة إلغاء الطائفية السياسية» فقاومته بشدة مختلف المراجع 
الدينية مسيحية كانت او مسلمة ودار جدل عميق داخل المجتمع اللبناني. أعلن 
البطريرك الماروني عدم موافقته على المشروع وقال: «ان الزواج المدني هذا يطلبه الذين 
لا يؤمنون»”""'' متفقاً بذلك مع الأصوليين المسلمين بأن العلمنة إلحاد. 


ومع هذا تمت انجازات عديدة في هذا المجال. هذا تماماً بين أهم ما أظهره 
عزيز العظمة: كيف تبدلت الثقافة والمجتمع وما حدث من تحولات تاريخية في مختلف 
مجالات الحياة خلال قرن ونصف من الزمن /١‏ لعري الحديث» فالتاريخ الفعلٍ هو غير 
التاريخ الموهوم وإن صعب الفصل بينهما في معتقدات الناس. من هذه التحولاات 
نشوء ثقافة متمايزة من الثقافة التقليدية وحدوث ما أسماه طه حسين معركة القديم 
والجديد. ولم يكن التنافر فقط بين المثقف العلماني والمثقف الديني» بل أيضاً بين 


المثشقف الديني المتنور والمثقف الديني التقليدي. فتحدث محمد عبده عن معاناته في 
غسل دماغه مما تعلمه في الأزهرء وعانى عبد ال رحمن الكواكبي الاضطهاد على يد 
الشيخ أبو الهدى الصيادي؛ الذي شدد على ضرورة انقياد الرعية بالإذعان للراعي 

ومن المعارك الأساسية التي خاضتها العلمانية محاولة بناء مجتمع يتجاوز نظام 
الملل والتجمعات الوسطية من عشائرية وطائفية بين الأفراد والدولة والأمة فتعززت 
التيارات القومية والوعي القومي. ومن هنا القول بأن المجتمع يأتي قبل الدين وكان 
آخر ما نسب الى رئيس جمهورية ايران محمد خاتمي الذي انتخب بأغلبية شعبية ساحقة 
قوله: «أولاً تأت إيران» ثم الإسلام». رقع هذا من المفهوم أن الدين لا يعزل عن 
المجتمع بل هو في صميمه حصن من حصون الهوية في وجه التهديدات الخارجية 
ومماولاات الاحتواء. وربما ما كانت لتقوم الثورة الايرانية والحركة الخمينية لولا 
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الاستباحة الأمريكية للوطن والأمة والهيمنة على المصير. وهذا ما يحدث حالياً فى ما 
يتعلق بالعرب في العقد الأخير من القرن العشرين. 


ومهما قيل عن التناقض بين الدين والعلمنة. نجد أن غالبية البلدان العربية 
تبنت جوانب أساسية من العلمنة شكلاً ومضموناً وذلك منذ مطلع القرن التاسع 
عشر. توصل محمد علي في مصر الى الحكم بمساعدة علماء الدين» غير أنه انقلب 
عليهم وجردهم من قواعدهم الاقتصادية بنقل الأوقاف الى الدولة والحد من نشاطاتهم 
التربوية والقانونية والاجتماعية. وبمرور الوقت تأسست وزارات خاصة تؤدي الكثير 
من الوظائف التي كان يقوم بها رجال الدين. وجاءت ثورة 57 تموز/يوليو ١9401‏ 
بزعامة جمال عبد الناصر لترسخ سيطرة الدولة على المؤسسة الدينية» فصدرت عن 
الأزهر عدة فتاوى تدعم مواقف الدولة في محاولاتها تنظيم الأسرة وتحسين أوضاع 
المرأة وتغيير برامج التعليم في الأزهر وتطبيق مبادىء اشتراكية عربية. غير ان هذا 
التيار لم يستمر بعد وفاة عبد الناصر وجيء السادات فكان أن نص دستور 191١‏ على 
أن دين الدولة الإسلام وحاول مجلس الشعب سن قوانين مستمدة من الشريعة تشمل 
الردة والفائدة والسرقة والزناء نما تسيب بحصول توتر بين العلمانيين والدينيين 
التقليديين وبين جماعات قبطية ومسلمة. 


وكان أيضاً ان ظهرت تنظيمات دينية متشددة منها جماعة التكفير والهجرة» 
وجند اللهء والنضال الإسلامى. ومنظمة التحرير الإسلامى. والجماعات الإسلامية» 
ونشط الإخوان اللسلمون وظهرت مجلتا الدعوة والاعتصام » وانقلبت الثيارات 
الإسلامية ضد السادات بعد مغامرته السلمية مع اسرائيل. وكان أن حدثت انقلابات 
فكرية فى مواقف عدد من المفكرين المصريين من أمثال خالد محمد خالد الذي كان قد 
تشير كتباً رائدة مثل من هنا نبدأ الذي شدد فيه على ان «الإسلام دين لا دولة» وأن 
«الدين حين يتحول الى حكومة فإنها تصبح عبئا لا يطاق». ومواطنون لا رعايا , 
والديمقراطية أبدا ٠‏ والدين في خدمة الشعب . وحدث تحول معاكس في حياته 
المكرية تسو عام 7 كتابه الدولة في الإسلام مؤكداً ان (الإسلام دين ودولةا. 
معتبراً أنه اهتدى للصواب». وقد توفي عام 5 متمسكاً بقناعته الحديدة. 


وفي تونس تمت بعض الإنجازات العلمانية المهمة» فتم تعديل قانون الأحوال 
الشخصية (1495) بحيث منع تعدد الزوجات. اننظ الطلاق بالمحاكم المانية وفق 
قواني نين علمانية» بعد أن كان امتيازاً وحقاً مطلقاً من حقوق الرجلء وألغيت بعض 
نشاطات المؤسسات الدينية التربوية (كإلغاء الوظائف التعليمية لجامع الزيتونة وغيرها). 
وجرّدت شريحة العلماء والطرق الصوفية من الكثير من قوتها وامتيازاتها. ومن موقع 
وطني مضاد للغرب أثناء الصراع من أجل الاستقلال» هاجم بورقيبة عدداً من رجال 
الدين من العلماء الكبار لتعاونهم مع الاستعمار الفرنسي» ومنهم ابن عاشور الذي 


01: 


أفتى بجواز التجئس بالجنسية الفرنسية. 

إن هذه الانجازات والتراجعات تدل على أن العلمنة لم تتجذر على حقيقتها في 
المجتمع العربي. وكثيراً ما يشار الى تركيا على أنها دولة علمانية» غير ان عسكريتها 
والاضطهاد الديني وطمسها هويات الجماعات العرقية وتنكرها لهويتها التعددية 
للالتحاق بأوروبا وتبعيتها للغرب وتحالفها مع اسرائيل لا تجعلها نموذجاً جيداً للبلدان 
الإسلامية الأخرى. على العكسء إنها تقدم صورة سيئة للعلمنة تقوم على الإكراه 
وإلغاء الآخر وعبادة الشخص. وتحد من الحريات الدينية (فقد منعت عام لدم 
سيدة منتخبة من تأدية القسم الدستوري في مجلس النواب لأنها كانت ترتدي زيأ 
.إسلاميا محتشما وهذا حق من حقوقها). 

ثم إن هناك مسألة أخرى هي بغاية الخطورة ونادراً ما نعطيها حقها من التفكير» 
خاصة حين نبحث بالعلاقة بين الإسلام والعلمنة ومدى التناقض بينهما. وتتعلق هذه 
المسألة بموقف المسلمين الايجابي من العلمنة حين يشكلون أقلية فى مجتمعات متعددة 
الأفيان: إنبم فى هذه اطالة يتمسكزة بالتلمتة عل أنها تضمن لهم حقوقهم الملائية: 
يذكر جمال حمدان ان في العالم أكثر من 7 دولة فيها مسلمون (وكان ذلك في مطلع 
السبعينيات) بنسبة أو أخرى» قد تبدأ من ١‏ بالمائة حتى 94 بالمائة» ومن هذه الدول 
ه في أوروباء و7؟ في آسياء و9” في افريقيا. هناك 54 دولة لا تخلو من أقليات 
غير مسلمة» ودول يشكل المسلمون حوالى نصف سكانها مثل لبنان واثيوبيا [قبل 
استقلال إريتريا التي تبلغ نسبتهم فيها خمسين بالمائة من سكانبها] ونيجيريا وتشاد 
[ووصفها حمدان بدول الثنائية الدينية وتشكو بعضها من «ميزان الرعب الطائفي»!]» 


ودول تشمل أقليات إسلامية. وتؤلف هذه الدول أكثر من نصف دول العام 
الإسلامي» وفي مثل هذه الدول «لا يمكن ان تكون للإسلام تطلعات سياسية فعالة» 
ولا يملك على الأكثر إلا رغبة انفصالية مكبوتة لا أمل في تحقيقها»”''. وما يزيد 
من تعقيدات هذه الأمور ان 808 بالمئة من المسلمين هم من غير العرب» اي ان العرب 
المسلمين لا يشكلون سوى ١١‏ بالمئة من مسلمي العالم» ففي الصين مسلمون أكثر ما 
في ايران او مصر او تركياء وفي الهند مسلمون ضعف ما في مصر. 


وبين أهم جوانب هذه المسألة أن نتساءل: كيف يكون موقف المسلمين كأقليات 
من العلمانية؟ وندقق النظر بمثل حسى . من الأمثلة الحسية فى الوقت الحاضر إريتريا 
اع عام منضهنا الشيخ الأمين عكمان أن «العلمائية خدرورية فى إريعريا لوطوم 
المسلمين والمسيحيين معا... ويجب النظر لإريتريا مشتركة بين المسلمين 
والمسيحيين. . . ورئيس الدولة [حالياً] مسيحي. . . فهي دولة علمانية تحتضن كل 


(14) حدان. العالم الإسلامي المعاصر. ص 1١11‏ 


01١6 


الأديان بدرجة واحدة؛ وليست دولة دينية»"'2. وفي فرنسا قال مفتي مارسيليا إن 

الإسلام لا بد من أن يتخلى عن فرضيات مكانته كدين الأغلبية في الدولة» وأن يتعلم 

كيف ينسجم مع القوانين العلمانية اذا ما أراد ان يعيش بأمان في أوروبا. عليه إن 
5 5 . 010 1 

يتخل عن طقوسه كى يعيد اكتشاف جوهره الحقيقى 


يعتبر المسلمون في الهند بين طليعة المطالبين بالعلمنة. ثم هناك بورما في 
جنوب شرق اسيا (تسمى حاليا ميانمار) الواقعة بين الهند والصين وتايلند 
وبنغلاديش., والمسلمون فيها أقلية. ومن المفيد أن نعرف أن الأقلية المسلمة فى هذا 
البلد المنقسم على نفسه هي التي حملت راية العلمنة داعية لفصل الدين عن الدولة. 
وقد عارضت لزمن طويل محاولات حكومات بورما فرض قوانين تصر على ان البوذية 
دين الدولة» باعتبار ان اتباعها يشكلون الأغلبية. لقد قاوم المسلمون هذه المحاولات 
منذ الستينيات معلنين أن فرض دين الأغلبية دينا للدولة لا يخدم قضية وحدة المجتمع. 


وقد جاء في خطاب لأحد قادة المسلمين يو (أي سيد) رشيد وكان في حينه 
وزيراً مسلماً في الحكومة ما يلي: «أنا مسلمء وكمسلم أعتقد ان لا إكراه في الدين. 
من حق كل إنسان ان يكون حراً في تبني وممارسة اي دين يحب. إنني شديد التخوف 
من فكرة تبنى الدولة ديئاً ماء إذ سيكون فى ذلك أثر نفسى عميق على البوذيين فى 
البلاد. فهم سيتصورون حيثئذ أن لهم دوراً متميزاً في حياة البلاد الإدارية 
والاقتصادية والاجتماعية والتربوية. إن قيام دين للدولة سيفتح الباب امام المتطرفين 
للتقدم على أساس ديني بمزيد من المطالب. لقد سبق أن بدرت عدة مؤشرات في هذا 
الاتجاه. . . فقدمت اقتراحات... بأن يكون رئيس الوزراء ورئيس القضاة ورئيس 
المجلس النيابي وقائد الجيش من البوذيين. لن يكون من السهل على الحكومات القادمة 
ان تقاوم مثل هذه المطالب. ان مثل هذا الوضع سيؤدي الى صراعات نحن بغنى 
عنها... إن أية محاولة من قبل الأكثرية الدينية لتضمن لنفسها امتيازات ادارية او 
اقتصادية او اجتماعية او تربوية على أسس دينية ستقاومها الأقليات الدينية3"77, 


إن في هذا الكلام عظة مهمة لسائر البلدان العربية بأنه لا يجوز لأي دولة أن 
تميّز بين مواطنيها على أسس دينية او غيرها من الانتماءات. وإن اي تمييز من هذا 
النوع لن يخدم وحدة المجتمع وضروريات تأمين المساواة والاندماج الاجتماعي. وم 


.149ا//1١/756 الحياق‎ )١59( 
رنعوط مع سا لعولا‎ 7 0107) 


0 ) نط1 عا اط موتتعطن أماءه3 أجبه ,كعانأاوط ,ا«متعةاع/ ,.طصرمء ,طتتسصرك عمععنظ لملقومط 
عع21 تارملا بطعل8) طالصة عمععسط للأقدهجآ برط دعامم لإتمأعنالمغاصا طاتيد لعاتلء ,عزممطعء 0ك » :مآ 
26-8 .جم ,([1971] رقوعرط 


تتعظ المؤسسة اللبوذية فى بورماء فكان أن حدث ما توقّعه السيد رشيد. فرضت 
الحكومة البورمية قانون دين الدولة والثقافة البوذية» وقامت مواجهة بين الدولة 
وحركات مقاومة إسلامية وعرقية أخرى نتج منها دمار كبير وتكبّد المسلمون الكثير من 
الفحاياء واضطرت جاعات كبرى منهم للهرب الى بنغلاديش حيث كانت تنظرهم 
مخيمات اللاجئين , 

+ دون تساءل هال حدان في السيعيتيات: يق 
كانت الأحوال أقل سوءاً تما هي عليه في التسعينيات: «أليس هتاك» إذاء دولة او 
دول ديئنية بمعنى الكلمة في عام الإسلام اليوم؟؛!؛ وئجيب معه بوضوح كما أجاب 
هو ممذ حوالى ثلاثة عمود أنه من المؤسف الشديد «ان النظم السياسية القليلة التى 
تتخذ من الإسلام بالفعل أساساً للحكم والسلطة ليست إلا ثيوقراطيات رجعية متخلفة 
متحجرة تمثل ربما أسوأ دعاية ممكنة لفكرة الدولة الدينية. وبعض هذه الدول 
النيوقراطية تدهررت» من أنيف: الى أدوات للفهدر السياسي وتكريس التخلف 


0 والى قورى سلشية تسعى 4 العودة ال الماأضي وتعادي التطور باسم 
ا 
الدين 


ما المقصود بالثيوقراطية؟ على ذلك يجيب سمير أمين بقوله إنها «تعني حكم 
الله» وبالتالي فهي القاعدة في المفهوم السلفي في اليهودية وفي الإسلام بحكم الطابع 
الشامل والتفصيلٍ والمقدس للشريعة. . . هذا هو ما يدعو إليه اليوم أنصار «ولاية 
الفقيه4. فالثيوقراطية في الإسلام وفي اليهودية لا تنطلب وجود طبقة رجال دين 
منظمة» إذ ان المفروض هو أن الدولة نفسها تقوم بهذا الدور - تطبيق الشريعة. . 
وننلاق واضيخا .أن .هذا المفهوم السلفي للعلاقة بين الدين والحيم + في الإسلام وفي 
اليهودية يتعارضص اما مع مقتضياثت الديمقراطية بالمعنى الحديث» إذ إن مضموت مدأ 
الديمقراطية هو ان الناس و ا التى يرونها صالحة ومفيدة 
لهمء وبالتالي هم المسؤولون عن صنع تارينهه” 1" 


وفضاءل أيضاً عن الازفواجية في التفكير. ذكر صانق الفظم في عدد من 
امير لوسرل لزنب نت اضر في جامعة جورجتار 3 في 01551 


00 ينتفدون الغرب لما 
ياسته الأزدوجة المقاييس . فيل عن امول أن يمارسوا 
مثل هذه الازدواححية 0 0 


ْ بال في غرففهم من العلمنة؟ كذلك نذكر بأن الثورة الفلسطيية 
طالبت بأقامة دؤلة علمانية ديمقراطية, وانتقد العرب اسرائيل لاعتبا رات عديدة عقة 


1م ران 6 العام الإسلامي المعاصرء ص ا 


ةف 6 سمير لمن - والخاص د ني الديانات الكبرى, 4 الطريق, السنة لاد؛ العرد ه «أيلول/ 


دك 


منها انها 'دولة بهودية» تمارس سياسة مزدوجة في تعاملها مع الجماعات الدينية 
الأخرى, الأمر الذي انتقده الكثير من الاسرائيليين أنفسهم على أنه تصرف غير 
ديمقراطي . 

فال بعد ذلك: هل من صحوة أم كبوة دينية؟ وحين ننتقد الصحوة 
الإسلامية.» كذلك لا بدء. كما قال محمد أركون» من «القيام بإعادة نقد لمفهوم 
العلمنة» فهي لا تزال «مسألة حاضرة وملحة في ما يخص العالم العربي والإسلامي 
بشكل عام». كما أنها تطرح نفسها في الغرب» «ولكنها بالطبع ملحة أكثر في أرض 
الإسلام» وذلك من أجل تشكيل الدولة» بالمعنى الحديث لكلمة دولة»)» وهي التي 
تتألف من مجتمعات «لا تزال عتيقة البنى والهياكل فى معظمها»”*"3 . 


سنادسا ؛ الدين والتغبير التجاوزي: 
الاغتراب فى الدين 

كثيراً ما يشكل الدين في مرحلته التأسيسية الأولى ثورة شاملة فيدمّر نظاماً قديماً 
ويقيم مكانه نظاماً جديداً. ولكن علم اجتماع الدين اعتاد أن يتساءل: هل ظهور 
الدين بحد نفسه هو نتيجة لقيام أوضاع اجتماعية سابقة له تستدعي التغيير وتمهد له. 
أم هو عائق ضد التغيير» ام هو قوة تغيير بذاته؟ سبق أن اشرنا الى ان ظهور الإسلام 
ونجاحه المذهل في نشر الدين الجديد جاء نتيجة للأوضاع والأحوال السائدة ليس فقط 
في الجزيرة العربية بل في المنطقة كلهاء ومنها الضعف الذي عانته كل من الحضارة 
الفارسية والحضارة الرومانية بعد صراع طويل الأمد. ومن موقعه المركزي في معابر 
الحضارات المتنازعة» تمكن الإسلام من ان يوحد مجتمع الجزيرة العربية القبلي» وإن م 
يتمكن من القضاء ء الكلي على الروح القبلية ونزاعاتها. وما الا القيسم 
ان المجتمع ف فى الحزيرة كان مادة الإسلام الذي جاء تعبيراً عنه واسة ستموارا له اف كثير 
مق مكتامدة: الظاهرة واللخفة: وقد شكل الإسلام فعلاً في مرحلته الأولى طاقة روحية 
ثورية غيّرت التاريخ الإنساني. ٠‏ ومع هذا لا يمكننا أن ننكر أنه تحول في مراحله 
اللاحقة» كمختلف الأديان والحركات الاجتماعية الأخرى. إلى مؤسسة تقاوم التغيير 
لصالح القوى السائدة التي تستخدمها في فرض رؤيتها الثبوتية. 

في هذا السياق يذكر محمد أركون أن الكتابات التقليدية تعطي صورة مثالية عن 
الخلفاء الأربعة الأول في الوقت الذي مات فيه ثلاثة منهم قتلاً. وقد صرف النظر 
عن الأسباب الكامنة في طبيعة الصراع للوصول الى السلطة في المجتمع العربي ومسألة 
العصبيات القبلية التي لعبت دوراً كبيراً في هذا الصراع وممارسة الحكم. ومن المعروف 
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ان «النبي نفسه ينتمي الى عائلة محددة هي بنو هاشم أحد أفخاذ قبيلة قريش المشهورة. 
ونحن نعلم ان دعوته وتبشيره كانا قد لقيا معارضة العائلة المنافسة وهى بنو سفيان 
ل 0 ا ال 5 
التوله لي نيا بعد ضطل يات هذه المنافسة الأولية» د العي لا تر 
مستمرة حتى اليوم بين السئيين والشيعيين)!*"' . 


وربما نستطيع ان نقول بأن الإسلام لم يتمكن من التغلب على العصبيات 
القبلية» وهي محور تحليل ابن خلدون للتاريخ الإسلامي. إلا أنه اعطاه بعداً جديدا 
بتوحيده الأمة وتزويدها برسالة جديدة وطاقة روحية كفاحية فى سبيل تحقيق أهداف 
عليا. وبهذا يكون الإسلام نتيجة لمكوناته الاجتماعية ‏ التاريخية وسبباً في الوقت ذاته 
لإطلاق حركة غيرت وجه التاريخ. ومع هذا يظل من الصحيح ان الافكار» روحية 
كانت أو زمنية» لا تنجح وتستمر مالم تنسجم مع مصالح جماعات وطبقات محددة 
تفرض تفسيراتها الخاصة لهذه الافكار. كذلك من الصحيح أن نقول إن الدين حتى 
في مراحله الأولى استمرار للواقع الاجتماعي الذي نشأ فيه» كما أنه ثورة عليه. 
وكثيراً ما يكون من مصلحة الدين الجديد ان يشدد على انه يمثل قطيعة تامة مع 
الماضى» فيصف ما قبله بالجاهلية. وهذا ما تلجأ اليه محتلف الحركات الثورية بعد 
انتصارها . 


من هنا أن الرأي العام الديني لم يتمكن من قبول مقولة طه حسين في كتابه في 
الشعر الجاهلٍ بأن الكثير من القواعد والأعراف والمعتقدات والأنظمة الإسلامية لها 
نصادرها وسذورها في المجتمح القديم. وتراجعرطه تين كما :دكرنا: لمن افقط ميت 
ضغط المؤسسة الدينية بل أيضاً نتيجة لنصائح أصدقائه وأقرب المقربين اليه من 
المتنورين من أمثال أحمد لطفى السيد وعبد الخالق ثروت ومحمد حسين هيكل بالتخل 
عن هذا الكناب: والاستخاضة هته بطيعة ثائية يعدؤان فى الأدت الخاهل عدت فذها 
العبار ات السخالية. ١ ١‏ 


ومهما يكنء فإن للإسلامء عربت الإسلامية بالذات» جذوراً تاريخية في 
مجتمع الجزيرة العربية القديم . وبين من حاولوا توثيق هذا الادعاء خليل عبد الكريم 
الذي يقول إنه من الإساءة للوسلام هذا الدأب على وصف تلك الحقبة ا 
والضلال» وعل الميل للتعتيم على ما ورثه من القبائل العربية التي كانت موجودة إبان 
ظهوره في الثلث الأول من القرن السابع الميلادي. ويضيف خليل عبد الكريم ان 
الكثير من القراء قد يدهش عندما يدرك ان الإسلام قد أخذ من «الجاهلية» كثيراً من 
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البيت الحرام أو الكعبة التي كانت تقدسها القبائل العربية قاطبة وحرصت على الحج 
والعمرة اليها وإقامة المناسك التي تعوم يها سيره جع المرقة وتقديس شهر 
رمضان» وتحريم الأشهر الحرم» وتعظيم إبراهيم واسماعيل الذي «أنطقه الله بكلام 
العرب»). ويوم الجمعة على أنه يوم الاجتماع العام . 


كذلك يذكر خليل عبد الكريم أن الإسلام ورث شعائر تعبدية عن الحركة 
الحنيفية ويطلق على أصحابها «الحنفاء» وهم جماعة من العرب من غير اليهود والنصارى 
قالوا بوحدانية الله وعرف عنهم اتباع سئن النفور من عبادة الأصنام» وتحريم 
الأضاحي والربا وشرب الخمر والزنا 3 الختزيرء والاعتكاف في غار حراءء وقطع 
يد السارق» والنهي عن وأد البنات» والسير ب: بنهج الصوم والاختتان» والإيمان بالبعث 
والنشور والحساب. 


أما بين الشعائر الإسلامية الاجتماعية الموروثة: فيذكر خليل عبد الكريم الرقى 
والتعاويذ. وتعدد الزوجات ‏ هذا التقليد الذي ترك «آثارأ واضحة لا على النصوص 
المقدسة فحسبء بل على سلوكيات المسلمين» (وقد تزوج كل من عمر بن الخطاب 
وعثمان بن عفان وعلي بن ابي طالب تسع نساء) - والنظام الأبوي» وحرمة النسب 
لغير الأب كما يظهر من الآية 5 من سورة الأحزاب #ادعوهم لآبائهم هو أقسط عند 
الله#. والتفرقة بين العرب والعجم (فقد كان العرب قبل الإسلام متعالين ويسمون 
ما عداهم بالعجم)» والتمييز بين العرب والأعراب من أهل البداوة» وهو تمييز شبه 
طبقي» وانتقل هذا العُرف إلى الإسلام كما يبدو من بعض الآيات القرآنية ومنها الآية 
47 من سورة التوبة #الأعراب أشد كفراً ونفاقً». ورغم ان غالبية جيوش الفتح 
كانت من الأعراب» والنظرة الدونية الى الزراعة وأهلها وفرض البدو الإتاوة على أهل 
الفلاحة التي هي الأصل التاريخي لما عرف بعد الإسلام بفريضة الجزية على النصارى 
واليهود والمجوس والصابئين والسامريين كي يكونوا آمنين» والاستجارة والجوار 
(مصبير عن دان شيعا وعب من ثانا قوياً)» والاسترقاق الذي لم يحرمه الإسلام وإن 
شرّع العتق فاستمر حتى القرن العشرين» ومبدأ الشورى الذي عرفه العرب قبل 
الإسلام وأفرزه المجتمع ده 
كل ذلك يعكس هذا التفاعل المعقد بين الدين والواقع الاجتماعى والاقتصادي 
0 نذلك قد كو الدين امخمرارا 1 شيته 00 غامل تغييرء: كما 
قد يكون عامل محافظة على الأوضاع السائدة» ويتم كل ذلك في سياق تاريخي محدد. 
ولا نستطيع ان نجزم ما اذا كان التغيير مفيداً أو مضراً بشكل مطلقء فقد يكون مفيداً 
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للبعض ومضراً للبعض الآخر. لذلك لا ننظر إلى الأفكار والمعتقدات الدينية خارج 
الصراع القائم بين الأمم والطبقات والجماعات. وهذا ليس شأن الإسلام فحسب» بل 
كل الأديان والحركات الاجتماعية والسياسية» كما هو شأن الإبداعات الإنسانية من 
روحية أو فكرية او مادية. من ذلك ان التقئيات والمخترعات من قديمة وجديدة يمكن 
استعمالها لغايات متناقضة» ومنها ما ينظر اليه على أنه سلبي او إيجابي» ومعيق» او 
غير معيق» للتغيير من منطلقات مختلفة . 

هناك من ينظرون الى الدين كعقيدة تعكس مصالح خاصة بفئة او طبقة معينة 
وتخدم القوى السائدة او القوى المعارضة لها بحسب التأويلات التي تقدمها هذه 
الجماعات والطبقات المتنازعة. وهناك وعي صحيح أو زائف بحسب المنظور الذي 
تعتمده القوى المتصارعة وبحسب نوعية الاستخدامات» فيستخدم الدين من قبل 
القوى المحافظة أداة ترسيخ للواقع القائم او أداة تغيير من قبل القوى التي يكون 
التغيير من مصلحتها وللخروج بها من الواقع المرير الذي تعيشه. من هنا الفروق 
الشاسعة بين سكان الحضر وسكان الريف والبدو وبين الطبقات العليا والوسطى 
والسفل في فهمها للدين واستخداماتها له» كما أوضحنا سابقاً. 


وفي وصفه للديانات السومرية القديمة ومفهومها للجنة» قال فراس السواح في 
كتابه مغامرة العقل الأولى : «منذ أن زالت المشاعة الابتدائية» وفقد الفرد سلطته على 
وسائل انتاجه لصالح الآخرين» تحول العمل من متعة وتحقيق للذات. الى عبودية 
واغتراب... ومع نضوج المجتمعات الأبوية التسلطية. . . صار الإنسان الى حالة 
إحباط دائمة. .. ولكن المجتمع التسلطي استطاع أن يحرم الفرد من كل شيء إلا من 
رغبة في التغيير... وتجلت رغبة التغيير في ثورات البشر عبر التاريخ في سبيل حياة 
أفضل وحرية أكثر. وتجل الحلمء بديلا من الفعل» في أدبيات البشر التي تصف عالاً 
قادماًء هو حرية كاملة ومساواة مطلقة... عام لا مرض فيه ولا عناء ولا شيخوخة 
ولا موت. فكانت أساطير الجنة لدى كل الشعوب» تعبيراً سلبياً عن رغبة في التغيير 
لم تخرج الى حيز الفعل» او فعل تم إحباطه فصار حلماً ينتظر»”""3 , ١‏ 

وليس من الضروري ان يتم إحباط العمل دائماء بما فيه عمل الحركات الدينية 
التي تعد بالجنة. لقد جاء الإسلام استمرارا وفي الوقت ذاته ثورة» ثم تحول بمرور 
الوقت ونتيجة لظهور طبقات جديدة الى مؤسسة محافظة تقاوم التغيير. ان الإسلام 
الحاضر هو كل ذلك. فلم يتغلب على العصبيات القبلية التي ظلت تترك آثارها فيه 
وساهمت مع الوقت بتحويله الى مؤسسات وممالك على الأقل منذ الخلافة الأموية 
وحتى الوقت الحاضر. ونشأت في الإسلام ومن ضمنه حركات ثورية» ولكن كان 
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يتم احتواؤها رغم الصراع الدائم بين ما أسماه أدونيس: الثابت والمتحول أو الاتباع 
والوبداع . 


وكان أن سادت النظريات السياسية التسويغية التوفيقية التي بشر بها الغزالي 
والماوردي وابن تيمية وابن حنبل وغيرهم من كبار العلماء حتى الزمن الحاضر. لقد 
استخدمت الآيات القرآنية والاحاديث النبوية في الصراع السياسي المحتدم في دعم 
السلطة» فسادٌ مبدأ الطاعة. لقد عارض أحمد بن حنبل ثلاثة خلفاء وسجن, ولكنه 
دعا الشعب إلى طاعة الحاكم الظالم في سبيل الحفاظ على الوحدة «كي لا نخرج من 
الاختلاف الى الخلاف»»؛ فترك للخلفاء أمر مسؤولياهم وانصرف الناس في بعض 
الحالات عن الثورة الى الدعة. 


وفي الزرمن المعاصر» ما زال الدين يُفْسّر من قبل المؤمنين من مواقعهم الخاصة, 
فلم تضعف صلته العضوية بالواقع. وكان من الطبيعي ان تنشأ الى جانب الحركات 
والثقافات التسويغية حركات وثقافات مضادة تشجع على التمرد والعصيان. حدث 
ذلك منذ بدء انهيار الحكم العثماني والغزو الأوروبي» فمر المجتمع العربي في مرحلة 
انتقالية لا تزال مستمرة» ولا يزال يواجه من خلالها تحديات مصيرية»ء فيسعى جاهدا 
للنهوض والتحرر والبدء في بناء مجتمع جديد. في إطار هذه المرحلة الانتقالية 
المستمرة» ومن خلال الكفاح المرير»ء نشأت تيارات فكرية وحركات سياسية ديئية 
متصارعة مع نفسها ومع تيارات الحداثة العلمانية. وسنتناول في الفصول التالية نشوء 
هذه التيارات والحركات وتطورها ونقوم أدوارها وانجازاتهاء ويكفي هنا ان نشير 
باختصار الى دورها في عملية التغيير. 


منذ بديات العصر الحديث» أي من حوالى قرن ونصف قرنء اضطر المصلحون 
الدينين للدخول في صراع مع علماء الديخ التقليديي المفيفكن عل الموسسة الدينية: 
وكان الهاجس الأهم في تفكير المصلحين المسلمين» من أمثال رفاعة الطهطاوي 
)١4817/"-(‏ وخير الدين التونسيّ -181١(‏ 1855) وجمال الدين الأفغانيٍ 
(1819 - 1891) ومحمد عبده (186494 )١1506‏ وغيرهم ممن تأثروا بهم» هو تكيف 
الإسلام مع الواقع الجديد ووفقا لحاجات العصر وتبني ما يصلح من الغرب من دون 
أن ينظروا اليه على أنه نبت غريب أو أصيل . 


غير ان أزمة السلفية بشكل عام هي يقينها بإمكانية العودة إلى الأصول من دون 
النظر بمسألة التباين الشاسع في الواقع الاجتماعي في الزمن الراهن وعصور الإسلام 
الأول» كما لو أن ليس هناك من علاقة بين الأفكار وهذا الواقع. ثم ان انطلاق هذا 
التيار الإصلاحي السلفي من موقع ديني اضطره الى مهاجمة التفسير العلمي المادي (من 
دون ان يفهمه او يعالجه على صعيده المجتمعي» فقد اعتبر ان المسألة صراع بين المادة 
ليك 


والروح بالمعنى الغيبي) كما يتضح من كتاب الأفغاني الرد على الدهريين 


( ا لف د ال عر ل 
المسحوق. لقد اتهم محمد عبده. مثلاء محمد علي بأنه «سحق رؤوس البيوتات الرفيعة 
والكرام» 0 1 الأسافل ويعليهم في البلاد اي كما حاول أن يقنع 
عرابي بأن الشعب لم يكن مستعداً بعد للحكم. وقد اضطر الافغاني بسبب ميل محمد 
عبده للاعتزاز بالمجد والأصالة أن يسأله بصراحته المعهودة: «قل لي بالله. . . أي أبناء 
اللرك أنت؟411:وأن ايقؤل عنة الخديوق عياش > #اله يدل عل كأنة 2 
وانتهى به الأمر الى مهادنة الانكليز والقصر والتعاون معهم. وكان رشيد رضاء كما 
قال عزيز العظمة. أقل تنوراً واتساقاً مع روح العصر أو أكثر تعلقاً بالتراث من أستاذه 
محمد عبيده (إذ رأى أن الإسلام م يبطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل 
للمصال”” اك 


لقد ظهرت منذ مطلع النهضة عدة حركات وتنظيمات دينية سياسية أكثر تعلقاً 
بالتراث وطواعية لأن يُستخدم أداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة؛ 
كالوهابية في الجزيرة العربية» والمهدية في السودان» والسنوسية في ليبياء فأصرت على 
أسلمة الع والعصر وعلى اعتبار الإسلام ديناً ودولةء وعلى تطبيق الشريعة روا 
ونصاً : فى مختلف جوانب الحياة. ون نجس الفائلة السعودية» كما أظهرنا سابقاً» 
بالتحالف مع الوهابية في تأسيس المملكة العربية السعودية وتعزيز شرعيتها في إطار 
الحنبلية الصارمة وتعاليم ابن تيمية. كذلك تم انشاء مملكة في ليبيا بتوظيف السنوسية 
التي اعتبرت ان ضعف الإسلام في علاقته بالغرب يعود للانحراف عن الإسلام 
الصحيح ؛ غير أنها انتهت الى حكم تعاون مع الغرب حتى ١979‏ حين أطيح. وانتهى 
دور المهدية إلى تشكيل حركة معارضة للحكم الإسلامي في السودان بعد ان كانت 
مور الحياة السياسية. وكان الصراع بين القيادات الدينية لمزب الدستور في تونس 
(بقيادة عبد العزيز الثعالبي) 0 العلمانية (بقيادة بورقيبة) قد انتهى بانتصار 
الجناح الأخير. وهذا ما حدث في الجزائر حيث تحوّلت جمعية العلماء المسلمين 
الجزائريين (الشيوخ عبد الحميد بن باديس» والبشير الإبراهيمي؛ والطيب العقبي» 
والعربي التبسي » » ومبارك الميلٍ وغيرهم) الى - جبهة التحرير التى قادت الثورة واستلمت 
الحكمء مدعية انها تسعى الى إقامة عتمم اشتراكى بتقديم «اجابة متناسقة لمشاكل 


(174) حوراي» الفكر العربي في عصر النهضة؛ ١8‏ 195994. ص 195. 
)9/ا1) محمد عمارة» الإسلام والمرأة فى رأي الإمام محمد عبده (بيروت: المؤ سسة العربية للدراسات 
والنشر» 4 )2 ص ١6ا.‏ 
(8) العظمة )» العلمانية من منظور * 
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العصر». وبالجمع بين «أحدث المكاسب العلمية والتقنية العصرية من جهة» ومبادىء 
التنظيم الاجتماعي الأكثر عقلانية وعدالة إنسانية؛ من جهة ثانية»”'*'2. وباءت بفشل 
ذريع» فانخرطت البلاد التي كانت تبشر بمستقبل زاهر في صراع أليم بين قوى 
الاستئصال وقوى الأصالة الدينية تتوسطهما اتجاهات عاجزة عن وضع حد لأساة 


يراقبها العرب وبقية العالم بصمت محخجل. 


ولا يبدو أن الحركات الإسلامية ستنجح حيث أخفقت الحركات القومية 
والعلمانية» فالثقافة والتوجهات السياسية القسرية التي هي واحدة في مضمونها العام 
ورؤيتها وجوهرهاء تقوم على النزوع التسلطي وإلغاء الآخر ولا تسمح سوى بصوت 
أوحد ذي بعد واحد. لقد انطلقت التنظيمات الإسلامية ليس على مبادىء الإصلاح 
الإسلامى المستنيرء بل بالتمسك بالتفسيرات المبسّطة على غير مستوى التحديات 
التاريحية . بدات بذركة الإخواة السلسن ثم تفرعك ها حركات متنافسة تقول 
بضرورة المواجهة مع الانظمة والطبقات الحاكمة في عدد من البلدان العربية» بسبب ما 
تراه من انهزامات وفساد وهزالة في الدفاع عن دار الإسلام ضد أعدائه (من الغرب 
المسيحى» والصهيونية اليهودية» والشيوعية الملحدة) ومن أجل استبدال الأنظمة 
السيافية (فق أساس أنها جاهلية جديدة) بنظام جديد يقوم على تطبيق حدود الشريعة» 
وحماية المرأة من الفتنة والغواية» وتثبيت سلطة الرجل» وتعزيز مؤسسة العائلة. 
وإحقاق العدالة» والدفاع عن المستضعفين في الأرض» مع التسليم بالفروق الطبقية 
على أنها أبدية وطبيعية وتعكس إرادة إلهية. 


تجاه هذا الوضع نجد من الضروري ان نطرح سؤالاً أساسياً نختم به هذا 
الفصل حول الدين والمجتمع: هل يمكن ان يشكل الدين بأوضاعه الحالية في المجتمع 
العربي المعاصر حركة إنقاذ شاملة تقوم بمهمات إحداث ثورة اجتماعية ‏ اقتصادية ‏ 
سياسية في المجتمع العربي المعاصر؟ ونقصد بالإنقاذ هنا تلك العملية التي تتمكن من 
تحويل المجتمع تحولا شاملا جذريا وتحريره من حالة التخلف بمختلف جوانيه. 
والتبعية للغرب او أية مركزية خارجية» والطبقية المتزايدة ليس فقط من حيث تزايد 
الفروق بين الفقراء والأغنياء» بل أيضاً من حيث تفاقم نظرة التعالي» وهيمنة الثقافة 
القسرية الإكراهية التسلطية» وحالة الاغتراب التى تسلب الإنسان والشعب القدرة 
الإبداعية على التحكم بمصيره ومواجهة تحديات العصر. وتشمل مهمة تحرير المجتمع» 
بكلام آخرء الانتقال به باتجاه حالة مضادة للحالة السائدة» فيتمكن من السير السليم 
نحو تحقيق التنمية الشاملة القائمة على المساواة والعدالة الاجتماعية والقيم الديمقراطية» 


(18401) الجمهورية الخزائرية الديمقراطية الشعبية؛ وزارة الإعلام والثقافة» الميثاق الوطني (الجزائر: 
الوزارة.» 4/ا9١),.‏ ص 58, 
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وعلى استعادة سيطرته على موارده المادية والإنسانية» وعلى تعزيز قدراته الإبداعية في 
مواجهة التحديات التاريخية» وعلى أن تصبح له مكانة بارزة في خريطة الأمم. من 
منطلق هذه المهمات التاريخية وهذا الفهم لمعنى الإنقاذ. نسأل: هل بإمكان الدين 
بأوضاعه ال حالية في المجتمع العربي أن يشكل حركة ثورية؟ 

تأنى الأجوبة عن هذا السؤال متعددة ومتعارضة» وبصيغة التشديد المطلق أو 
التحفظ القائم على الخوف. وقد يميل الشعب في فترات تاريخية الى التفاؤل بإمكانية 
نحفيق الانتصارء بعد سلسلة من الأزمات والاغمز زامات بالقومية او الوعي الطبقي او 
بالدين» ولكن التفاؤل قد ينقلب الى تشاؤم اذا ما تبين عكس ذلك. بعد ان أخفقت 
الحركات القومية والتقدمية فى تحقيق التحول المطلوب» استبشرت فئات واسعة من 
الفكن مقيرا تإمكاتية حفيق الألقاذ عن طريق لديو فخ :عدو من النلداف الخرية: 
خاصة بعد انتصار الثورة الإيرانية بإزالة حكم الشاه والوصول الى الحكم. 


وانعكست المشاعر الشعبية في الخطاب الفكري. ظل بعض المفكرين يؤكدون 
الديئية تشكل عودة الى ظلمات القرون الوسطى. ولكن البعض الآخر انجذب» ولو 
مؤقتاً. في الوهلة الأولى وبفعل التفاؤل الذي لم يقتصر على الاتجاهات التقليدية» نحو 
مقولة الدين الثورية» ومنهم بعض أهم قادة الفكر التحديثئي. انطلاقاً من الفرح الأول 
بانتصار الثورة الإيرانية» قال الشاعر أدونيس: " يعد هناك أي التباس فى ان ما 
يحدث في ايران إنما هو ثورة إسلامية» او ثورة بالإسلام... اليوم» يقدم لنا ما 
يحدث فى إيران. .٠‏ فرصة جديدة» ومادة للتأمل فى الدين ودوره المحرك فى العالم 
0-7 وللوهلة الأولل» تتيح لنا الملاحظة من الخارج» أن نسجل ظواهر أربع : 
- الظاهرة الأولى هي ان الدين يحرك إيران في اتجاه التحول. ..؛ ”> الظاهرة 
ا ل ا .٠‏ إنه بتعبير آخرء يتحرك 
فى أفق ثورة شاملة؛ “" - الظاهرة الثالئة هى أن هذا المحرك لا يتحرك من أجل تحقيق 
التحرر من الخارج. . . وإنما يتحرك أيضا من أجل تحقيق التحرر في الداخل: العدالة 
والمساواة. وحرية الإنسان» وكرامته والإالجحاح على أن يكون سيد نفسه ومصيره؛؟ 
؛ - الظاهرة الرابعة هي أن الدين... لا يزال كما تؤكد الجماهير الايرانية الثائرة 
الوعد الأول بالحياة التي 5 ايها. بين الوعود التى قدمت لهاء سواء أكانت 
حديثة غربية؛ او ماركسية شيوعية)347, 
وتمحفّظ أدونيس قليلاً بعد أسبوع من ذلك فقال: «طبعاًء لا يزال الحكم 
(187) أدونيس [علي أحمد سعيد]. «حول المعنى الحضاري للحركة الإسلامية الإيرانية»» النهار العربي 
والدولي  ١١(‏ /ا١‏ شباط/ فبراير 191/4). 
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الصحيح لهذه الحركة أو عليهاء سابقاً لأوانه. ولكن ما يمكن قوله في هذا الصدد 
هو أنباء بالنسبة الي واستنادا الى معرفتي بالتاريخ الإسلامي» ظاهرة فلة. .. انها ثورة 
بالإسلام وفيه؛ وفي هذا يكمن معناها الحضاري. . ان هذه الحركة تتجاوز الأطر 
التقليدية المعروفة للحركات الإسلامية السابقة... وهى فى هذا لا تؤسس للمرحلة 
جديدة في فهم الإسلام وحسبء. وانما قد تكون أيضاً بداية لعالم إسلامي آخرء أي 
لإسلام يحتضن العالم الأرضي برؤيا جديدة وتجربة جديدة»!”*21. 


وبعد مرور سنة ونصف على قيام الثورة ونشر هذه المقالات» عاد أدونيس ونشر 
مقالة في النهار العربي والدولي '**'2 طرح فيها على الاتجاه الديني عدداً من التساؤلات 
انصبت على ما هو المقصود بالإسلام» كي تثير نقاشاً مفيداً: هل هو إسلام الممارسة» 
ام إسلام النظرية؟ هل هو إسلام الكتاب المنزل» ام إسلام قراءاته وتأويلاته؟ هل هو 
إسلام الانظمة» وايها؟ ام إسلام الاحزاب الإسلامية» وابها؟ ومن خلال هذه 
التساؤلات عبّر ادونيس عن تخوفه من ان يكون أصحاب الانجاه الدينى يمارسون 
المنطق السابق الذي مارسته الحركات القومية العربية» ويصدرون عن البنية الفكرية 
السابقة ذاتهباء ويختم مقاله بالكلام التالي الشديد الوضوح: «كما نقول إن الاتجاهات 
العروبوية أسست للمثقف العروبي العسكري» أخشى ان نقول عن الاتجاهات 
الإسلامية انها تؤسس للفقيه العسكري». وبذلك عاد ادونيس الى موقفه الأسبق الذي 
عبّر عنه فى كتابه الثابت والمتحول. والذي قال فيه إن الأمة «تحولت هي أيضاً إلى 
تجريد غببي» وان الإنسان أصبح وجوداً في غير ذاته» فسيطر منحى الاتباع والتمحور 
حول الم 03 


وعيباة من توصيلوا من خلال التتحليل"الالمتمافئ ولبين الفليلا الغقافى الى 
أجوبة توفيقية حول مسألة إمكانية الدين تشكيل حركة إنقاذ ثورية. يقول عام 
الاجتماع سعد الدين ابراهيم: «ان الدين الإسلامي ‏ كمعظم الديانات السماوية 
العظمى ‏ له في الممارسة وجهان: أحدهما يركز على الغيبيات والسلفية» يقاوم التغيبر 
... والوجه الآخر في الممارسة» هو الإسلام الشوري الذي يركز على العدالة 
والتقدم . .. وكل ما يدعو اليه هذا الإسلام يلتقي. بل ويتطابق» امع دعوة القومية 
الخربية الحديقة . . .. تتذاضل الهويتان: القومية والدينية 'تذاخلا مكئفاً يجعلا منهما فى 


(187) أدونيس [علي أحمد سعيد]ء «انطلاقاً من فرح النصر الأول: شيء من القلق والخوف»» النهار 
العربي والدولي (18 - ١54‏ شباط/ فبراير .)١191/9‏ 

(165) النهار العربي والدولي 0 ١"‏ تموز/يوليو .)١98٠9‏ 

(144) أدونيسء الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب» ج ؟١:‏ تأصيل الأصولء 
ص 77. 
الك 


واقع الأمر هوية ا وعلى صعيدك نظري معياري » يحلل مكسيم رودنسون 
فكرة الثورة بأنها تقوم على ثلاث مقولات هي: إمكانية تغيير العالم جذرياً» ووجوب 
ان يكون التغيير جذريا كي يكون مجدياء وإمكانية استخدام العنف (بل وجوب 
استعماله). ويستنتج رودنسون ان هذه «الأفكار الثورية الأساسية الثلاثة موجودة في 

(0م18) 1 
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هناء نرى أن الدين (إذا ما عرفتاه كواقع اجتماعي وليس كنصوص وعقيدة) 
ليس قادراً فى أوضاعه الحالية على أن يشكل حركة انقاذ عربية ثورية شاملة» وذلك 
لأسباب عدة. نشير باختصار لبعض ما وصفناه سابقاء ونتوسع بما لم نتعرض له حتى 
الآن: 


أولك عول اليف هر صركة قورية "فى يتايات» الأول الى موشسطة موفظة ببالاظية 
القائمة. وهو ينشغل كمؤسسة في عصور التخلف كالعصر الذي نعيشه» ويُشغل 
المؤمنين بالتفاصيل على حساب الجوهر (بل كثيراً ما تصبح التفاصيل جوهراً والجوهر 
تفصيلاً) وبالتفسير الحرفي على حساب التفسير اك 


ثانياء إن واقع العا! مم المعاصر واقع قوميات ومجتمعات متنوعة وتعددية في 
تكويناتها وانتما ءاتها ا وافع ماعات ديئية » ولذلك يأتي المجتمع أولاً ويكون 
التعاضد متروونا .5 بين أفراده وجماعاته مهما اخحتلفت الانتماءات الدينية والطائفية . 


ثالثاًء ان الواقع الاجتماعي كما وصفناه سابقاً في هذا الفصل هو واقع طائفي 
أكثر مما هو واقع ديني» فهو كما قال جبران مجتمع كثرت فيه طوائفه وقل فيه دينه. 

رابعاً. يعاني الدين على صعيد الممارسة في الحياة اليومية انفصاماً بين الدين 
خامساًء, ان القناعات والمعتقدات الدينئية كما تقدمها المؤسسة وطبقة العلماء 
القائمة عليهاء تتعارض مع روح العصر. يقول المفكر والسياسي المغربي علآل الفاسي 
من موقع الحرص على الدين إن ١قضية‏ الدين هي مسألة 5 في العالمء او هي لا 
شيء بالنسبة إليه؛ أي إما ان تكون هي الفكرة المالكة لكل الشؤون وإما لا تكون 
بالمرة؛» ويستنتج من خلال بحثه في «الثورات العظيمة» التي قامت في مختلف العالم 
(أن جميع هذه الثورات كانت ثورة ة على الأنفلية الكهنوتية)» ولذلك اللا يمكننا ألا أن 


)١87(‏ سعد الدين ابراهيم» اتجاهات الرأي العام العربي نحو مسألة الوحدة: دراسة ميدانية (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية؛ 2))١98٠‏ ص 78" 2 375,. 


(1480) مكسيم رودنسونء «الفكر العربي أمام الثورة»» ترجمة فاروق مردمء مواقف» السنة 2١‏ العدد 
)ع عن لأ ا 
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نكون في مقدمة الثائرين على كل نظام كهنوتي من شأنه ان يتدخل بين الأفراد واللها» 
خاصة وان النظام الكهنوي قام فعلاً في المجتمعات الإسلامية على عكس ما يقال 
معيارياً ومبدئياً» إذ تكونت في الوطن «فورة من الأجواء الغيبية التي أصبحت ازاءها 
اللقيفة قينا عدر جزلكو 171 ويتسيل ,عا قال يه عبلال لطا من عطنية ا ها رن 
النظرة الدينية الغيبية مع روح العصر بما ذهب اليه جان بول سارتر في كتابه بحث 
عن منهج بقوله إنه لكل عصر من القرون الثلاثة الأخيرة فلسفته الخاصة التي ليس 
بالإمكان تجاوزها طالما ان الإنسان لم يتجاوز اللحظة التاريخية التي تعبّر عنها حقاء فإن 
لكل عصر فلسفته الخاصة التى تحلل مكنوناته وتعمل على تغييره. فى ضوء ما قال به 
الفاسي وسارترء تكون المهمة التاريخية للعرب في هذا الزمن هي عصرنة الإسلام 
وليس أسلمة العصر. 


سادساً. ان التساؤل والبحث هما خميرة الحياة والتجدد. وطالما ان التساؤل 
والبعحث هما قاعدة علمية وفكرية عامة» فهل نستثني الدين كموضوع تساؤل وبحث 
وا 34 ستكشاف وابداع؟ 


سابعاً؛ كان دائماً من مهمات الثورة الصراع من أجل تجاوز حالة الاغتراب التي 
يعانيها الإنسان فى ظل الأنظمة القسرية. وما نجده فى الوقت الحاضر ان العرب 
روا يشكل خاص :توعين من الاعراس .في :الزن التكرين .هناك -أولا+ 'اعترا 
من الدين بمعنى رفض المؤسسة الدينية التقليدية والخروج عليهاء خاصة في حاولتها 
مقاومة التغيبر. وهناك, ثانياً» اغتراب في الدين بمعنى ان المؤمن أصبح ينسب قواه 
الذاتية الى قوى خارج نفسه ويسلمها مصيره باستقلال عنه. وبقدر ما يسقط الإنسان 
ذاته على معبوداته تصبح المؤسسة الدينية قوية وغنية» فيما يصبح هو عاجزاً وفقيراً 
حتى في صلب نظرته الى حياته وتحديد معنى وجوده. وهوء عربياء مثقل بتراثه 
الديني المتراكم خلال عصور طويلة من الظلم والتعسف والتخلف» إذ استقلت 
المؤسسة الدينية عنه فأئرت به ولم يملك الوسائل للتأثير بها. لقد استولت المؤسسات 
التي خلقها او اسهم في خلقها على حياته فتحول من خالق الى مخلوق ومن فاعل 
بالتاريخ إلى منفعل به. وليس هناك ما هو أقدر من الدين على تجريد الإنسان من 
نزوعه الإبداعي. ويتجلى ذلك بما يليٍ: 


- أصبحت المؤسسة الدينية غنية وأصبح المؤمن فقيراً في قدراته المادية والروحية 
والفكرية. أول ما نلحظه في المدن ضخامة المؤسسات الدينية وأكواخ الفقراء على 
مقربة منها أو حولهاء وغنى المزارات التي يتبرع لها الفقراء من القليل الذي يملكون. 


(184) الفاسى» النقد الذاتي. ص 15 - ١١6١‏ ولاه. 
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وعجر . 


- طغت الطقوسية في العبادة فلم يعد في الممارسة الدينية من تمييز بين الوسائل 
والغايات» والظاهر والمعنى» والجوهري والتفصيلي ( فأصبحت كل هذه متساوية في 
قيمتها ومدلولاتها ووظائفها. 


- بقدر ما تسود التنشئة الدينية التي تدعو للطاعة والامتثال» يفقد المؤمن القدرة 
على الإبداع واتخاذ المبادرة والقيادة والعمل على استشراف المستقبل» بل في ظل هذه 
التنشئة قد يرى المؤمن نفسه فاضلا بقدر ما يرضخ ويطيع ويقبل بالأمر الواقع 
ويستسلم لمشيئة غير مشيئته. هناك تعطيل لطاقة الابداع» فالغالبية العظمى من الناس 
ترتاح الى اللغة الجاهزة» الى التكرار والتبسيط» والى الطقوسية. 


- ويغترب المؤمن فق ذاته ودينه بقدر ما تتمكن السلطة السائدة من استخدام 
الدين أداة سيطرة . 


بسبب كل هذه النزعات الدينية» وهي واسعة الانتشار في المجتمع التقليدي» 
نجد أن الإنسان يغترب في الدين كما يفرض عليه ويمارس في الحياة اليومية» فيعيش 
في حالة من العجزء وليس القدرة على التحكم بمصيره بحسب مشيئته» واميل للتقليد 
بدلاً من الإبداع» والعيش في الهامش وليس في مركز النشاطات الإنسانية الفاعلة في 
| التاريخ. ومع أنه قد يسهم في مهمات الصراع للتحرر من التسلط الخارجي» إلا انه 
في أوضاعه الحالية غير قادر على تنشيط المجتمع الماني من خلال حركة انقاذ ثورية. 
الثورة جهدف بالدرجة الأولى الى العمل على تجاوز حالة الاغترابس» اما الحركات الدينية 
القائمة فتفتقد رؤية تقدم على أساسها برنامحاً شاملا لقيام مجتمع جديد. 


لقد اتخذ ظل الإنسان حجماً يفوق حجمه فاستسلم لظله. في المسيحية تَجِسّد 
الله في الجسدء وفي الإسلام في الكتاب» فاعتبرت الأشعرية ان القرآن مساو لله في 
الخلق. لقد اشتقت العبادة من العبودية» وسمى المؤمنون عباد الله. وكلما ابتعد الله 
شعر الناس بحاجة الى استعادته. فهل وجد الإنسان كي يوجد الله: ام وجد الله كي 
يوجد الإنسان؟ وهل وجد الدين كي توجد السلطة» ام وجدت السلطة كي يوجد 
الدين؟ هناك عطش للمطلق» ولاكتشاف السر مخاطره» فبيننا وبين كل شيء آخر 
حجاب. والحجاب قناع يخفي المعنى او يجعله غامضاً فتتنوع التأويلات بتنوع الواقع 
الاجتماعي والنفسي والزمني. بسبب كل ذلكء» تثير رواية بندلوم فوكو للكاتب 
الايطالي امبيرتو إكو مسألة البحث الإنساني عن نقاط ثابتة في كون متحرك. ومن هنا 
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نشوء عقائد دينية وسياسية تتمسك بنقاط ثابتة لا تحيد عنها. وقد يصرف الإنسان كل 
عد البح عن قط 3نف ؤاكل تدهم حم اواك دوة اموه برس 
هى الاساطير التى تحدّئنا عن تممنوعات رسمتها الآلهة فإذا ما تجاوزها الإنسان واجه 
غضباً شديداً. وبين أهم ما في هذه الأساطير ان المبدعين وجدوا في هذه الممنوعات 
تحديا وتصميما بطوليا على الاكتشاف. الدين هو الذي حول البحث في الإنسان الى 
بحث في اللهء :واذا ما:فرض عل الإنسان ان يستمر في العيش في الظلء :يكون من 
الضروري ان نتساءل هل من كائن مبدع ينمو في ظل شجرة هذه الضخامة؟ 


الفصل العاشر 


السياسة والدولة والمجتمع 


إن الهرم إذا نزل بدولة لا يرتفع 
إن الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب قل أن تتحكم فيها دولة. 
ابن خلدون. 


ماذا يراد بنا؟ وأين ابنذ ؟ 
والليل داج» والطريق عثار. 
الجواهري . 


مقدمة: المجتمع والدولة 

نحلل الحياة السياسية العربية المعاصرة في سياقها الاجتماعي والتاريخي» ومن 
حيث مدى عمق اندماجها في النظام الاقتصادي الغربي العالمي» وعلى أنها ترتكز على 
علاقات القوة والتناقض في المصالح. وإننا بذلك نبدأ في تحليلاتنا من منطلقات علم 
الاجتماع السياسي لا من مقولات علم السياسة التجريدية المثالية» فتكون نقطة البداية 
المجتمع لا الدولة. بكلام آخرء تكون نقطة البداية ليس القول الأرسطوي بأن الإنسان 
هو بطبيعته حيوان سياسي» بل ما توضّل إليه علم الاجتماع الحديث بأن الإنسان في 
جوهره كائن اجتماعي . 

كذلك ننطلق أيضاً من القول بأن الصراعات السياسية والثورات والخروب» 
خارجية كانت أو داخلية» لا «تبدأ في عقول الناس» ‏ كما يؤكد ميثاق اليونسكو ‏ بل 
تبدأ في التناقضات الاجتماعية وعلاقات القوة داخل المجتمع وبين الأممء وأنه بقيام 
الدولة الحديثة» أصبحت العلاقات بين الشعوب والحضارات في زمن العوللة تحمل في 
طياتها احتمالات وقوع حروب أكثر خطراً ودماراً مما كانت عليه العلاقات بين القبائل 
ذات القدرات والطموحات المحدودة والمحلية. وما إن أصبحنا نعيش في عالم ذي 
ااه 


نظام كوني تهيمن عليه دولة واحدة أو جموعة قليلة متتحالفة من الدول» حتى أصبحنا 
نعيش في عالم سوريالي لا نعرف أين تنتهي به حدود الوهم وأين تبدأ حدود الواقع 
تلك هى التحولات الاقتصادية والسياسية والثقافية فى ما يُسمّى عصر ما بعد الحداثة» 
ونحن لسنا من صانعيه بل من اتباعه الملحقين به طوعاً (وهذا حال الحكومات على 
الأغلب) أو قسرأ (وهذا حال الشعوب). 


في مثل هذه الأوضاع وقد تعمّقت تأثيرات العولمة على مختلف جوانب حياتنا 
مبادئ منهجية سبق أن أشرنا إلى بعضهاء ومنها التركيز على أهمية المبادئ التالية : 


- نحلل السياسات العربية فى سياقها الاجتماعى والتاريمخى. وتبرز أهمية هذا 
المبدأ من خلال الفروق الكبرى بين البلدان العربية» ومنها ما يتعلق بنشوء الدولة 
والممارسة السياسية» مثلاء بين مصر» وهي مجتمع يميل نسبيا للتجانس الاجتماعي 
رغم التناقضات العديدة» ومجتمعات عربية أخرى تميل في بنيتها الاجتماعية إلى 
التعدّدية والنزاعات الداخلية مثل لبنان والسودان. وقد أظهرنا في الفصل الخناص 
بالهوية القومية مدى أهمية التفاوت بين هذه المجتمعات من حيث تأثيراتها فى تكوّن 
الإجماع السياسي ومدى مركزية أو قوة الدولة في علاقتها بالمجتمع. ١‏ 


- نعتبر أن نقطة البداية في التحليل السياسي هي المجتمع ‏ البنى الاجتماعية 
والاقنصادية وسلوك الجماعات والطبقات التي يتكوّن منها - وليس الدولة ومؤسساتها 
التنفيذية والقضائية والتشريعية» مستقلاً بعضها عن البعض أو غير مستقل. من هنا 
أهمية تحليل مدى تأثيرات مواقع الجماعات والأسر والأفراد في البنى الاقتصادية ‏ 
الاجتماعية في توجهاتها السياسية»ء وضرورة التركيز على اهتمامات التاريخ الاجتماعي 
بشؤون الشعب بدلاً من التركيز الكلي على مسرحيات الحكام والنخبة السياسية. 


- في تحليلنا لتأثير المجتمع في السياسة» لا مممل» من ناحية أخرى» تأثيرات 
الدولة على المجتمع ودورها المجتمعي. لذلك نشِدّد على عملية التغريب أو الاستلاب 
السياسي الذي ينتج من تمكن الدولة من الهيمنة على المجتمع بسحق أو تعطيل المجتمع 
المدني » وهذا ما نشير إليه بأزمة المجتمع المدني في البلدان العويدة كافة . من الال هذا 
التحليل نكتشف كيف تأصل الاغتراب السياسي حين أصبح يحدث خللاً فى علاقة 
المجتمع بالدولة» يسشد عق الشحب قبت ادها للدولة بدل أن تكون الو افد 
للشعب. وهذا يبدو وكأن الدولة أصبحت خارجة على سلطة المجتمع ومتعالية عليه 
ومعادية له. وبدل أن تحمي الدولة المواطنين» أصبح المواطنون بحاجة لمن يحميهم من 
الدولة» بل يبدو وكأن الدولة أصبحت بحاجة إلى مواطنين تحكمهم؛ على عكس ما 


هو مفترض - أي أن المواطئين بحاجة إلى دولة تمثل إرادهم وتدير شؤونهم. . كذلك 
أطينتفة بيروقراطية الدولة تتوقع أن تفكر بالنيابة عن المواطن» بدلا من أن يفكر 
المواطن في كيفية تسيير الدولة . الفاعل أصبح موضع فعل» وموضع الفعل أصبح 
فاعلا . ولم يعد العربي يفكر بأن الدولة هي دولته» ما 
ويعبّر الشعب عن هذه الحالة بلغته الخاصة فيقول: «نعيش تحت جزمة الحاكم». | 


دولة التحكم لا دولة الحكم. 


- ونشدد في تحليلنا للسياسة على ربطها بالقضايا ال بكر الحرية أي 
التوصل إلى تحليل ينصت على القضايا المجتمعية الرئيسيةء» كمهمات تحقيق النهضة 
والوحدة والتحرير والديمقراطية القائمة على التوازن لاون ره والعدالة 
الاجتماعية؛ في علاقة المواطن بمؤسساته ومنها الدولة. من ناحية أخرى» يبدو وكأنه 
ليس للحاكم من هاجس سوى الاستمرار في التحكم. 


- رغم هذا الوضع الساحق وتغييب المجتمع المدني» لا بد للشعب من أن ينظر 
إلى العلاقة بين المجتمع والدولة على أنها في حالة تحوّل دائم لا في حالة سكون 
واستقرار. من هنا أهمية» بل ضرورة» التغلب على حالة الاغتراب السياسي بالعمل 
على حصول تبدل في الأوضاع العربية القائمة» وذلك بالتوعية السياسية والالتزام 
بالقضايا العامة والكفاح وتنشيط المجتمع المدني. تلك هي الأهداف المستقبلية . 


يكون تحليلنا للسياسات العربية صائباً بقدر ما نعترف بوجود التناقضات 
الذاخلة واشارحية عاء بدلا من تافل أئ هديا أو السديدا عل بعضها درق 
الأخرىء أو افتراض العكس كما هو الأمر السائد فى الوقت الحاضر. وهذا ما 
شين فى أخزاء هذا الفصل + بالتعديذ عن أعمنية درايتة الستلولة السياسى كما 
فازسكه الطفاك والكائلات الكاكمة بتارظياء أما قن ؤللهه قاذ بذ من الإشارة إلى 
عدد من نظريات علم اجتماع السياسة التي اعتمدت من قبل الباحثين في تحليل علاقة 
الدولة بالمجتمع في عدد من البلدان العربية. 


نظريات علم اجتماع السياسة العربية 

على صعيد النقد المنهجي » نقول إن الغالبية العظمى من الدراسات التىعنيت 
بالحياة السياسية العربية أهملت مسألة تأثيرات المتغيرات الاجتماعية وطبيعة العلاقة بين 
المجتمع والدولة» فجاءت مثالية في منهجيتها لا تميّز بين الدولة كما يجب أن تكون» 
والدولة كما هي في في الواقع. ولكئنا نللاحظط أن أعداداً متزايدة من الأبحاث أحخزدت 
تعد تدوصيا يعضن النطرنات 0 التي يتداولها علم الاجتماع السياسي » 
وأتوقف باختصار عند خمسة أنواع نظرية منها 
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مهناك أولاء نظرية التجزئة الاجتماعية (لاتمعط]1' لإكهامعررعء5) التى ركزت 
على تحليل دور الانقسامات الاجتماعية (القبلية» العرقيةء الطائفية» المحلية) فى 
السلوك السياسي» وإضعاف الدولة المركزية وتعدد مراكز القوى وما نتج منها من 
اضطرابات. وكنا قد أشرنا إلى عدد من الباحثين الذين شددوا على إبراز دور 
الفسيفسائية القائمة على الولاءات التقليدية فى هذا الشأن. بين هؤلاء غسان سلامة 
الذي بحث في كتابه المجتمع والدولة في المشرق العربي في مسألة قيام الدولة في 
مجتمع متنوع» فتوقف عند الأكراد كأقلية عرقية» والشيعة كأقلية مذهبية» والمسيحيين 
كأقلية دينية. وقد استعان سلامة بملاحظة ابن خلدون (اإن الأوطان الكثيرة القبائل 
والعصائب قل أن تتحكم فيها دولة». وللتدليل على ذلك» يشير سلامة إلى أن الأمور 
تتعقد في العراق حيث الدولة المركزية تواجه «انقسام السكان إلى سنة وشيعة ووجود 
أقلية. . . من العراقيين الأكراد؛» الذين يعانون بدورهم من الروح القبلية القوية 
للغاية”''. كذلك تناولت عدة دراسات مسألة علاقة المخزن بالقبائل في المغرب العربي 
من منظور التجزئة القبلية والعرقية. ويرى البعض» وبخاصة من منظور غري» أن 
العلاقات الوشائجية» أي علاقات الجوار والقرابة الراسخة محليا في المجتمع العربيء 
هي في أساس النشاطات السياسية كما الحياتية. ومن هذه المقولات تتم الدعوة لنشوء 
أمم من تكتلات إثنية ولغوية ودينية وقبلية وغيرها من العلاقات التقليدية. 


ثانياء هناك نظرية تستند إلى مفهوم الدولة الباتريمونيالية (20012115250:زئة2) التى 
اعتمدها محمد عبد الباقى الهرماسى فى كتابه المجتمع والدولة فى المغرب العربي» 
مستعيراً إياها من عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبر ليتحدّث عن حصول تطوّر من 
الدولة الخلدونية التي تركز على العصبية القبلية إلى دولة تحكمها سلالة تعتمد على 
جيش وبيروقراطيةء وموالين لشخص الحاكم وسلالته. وحدث هذا التطور بيتحسب 
الهرماسي في المغرب في القرن التاسعم عشرء حين استُّبدلت القاعدة القبلية بالاعتماد 
على جيش نظامي في جميع الدول المغربية» فأصبح جهاز الحكومة كله يعتبر امتداداً 
للحكم الفردي القائم على الولاء الشخصي المستبد. ونتيجة للتحولات في الخلفية 
الاجتماعية والجهوية للنُّحْبٍ الحاكمة» أصبحت الدولة المغربية تتضمن «على اختلاف 
أنظمتها الدستورية وتوجهاتها الأيديولوجية» جملة ثابتة من السمات تضفى على حياتها 
السياسية نسقاً خاصاً. ففي كل حالة» نجد الزعيم أو الحاكم الفردي يحتل مكاناً 
فريداء سواء أكان رئيساً أو ملكا. فالحكم أوتوقراطي في كل البلاد المغربية» وكل 


)١(‏ غسان سلامة» الملجتمع والدولة فَئّ المشرق العر بي » مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. 
تحور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. )2 ص 1١١‏ والا 31 وللاطلاع 
على دور القبيلة فى التجزئة السياسية فى المغرب» انظر : 05 عتنطولط! ,كهلءكل عد زه كمدق ,معصلاء0 اعمط 

(1969 ,تنهواأمعلل8 ممه لاع معلاعء/11آ :م00ممط) دعلرعة نزأع50 اللمصيا 
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شيء ‏ النخبء» التمثيل» الفعالية ‏ تابع ومرتبط ببذه الظاهرة»”" . 


ثالثاً. هناك مفهوم الدولة الزبونية» وهي التي تقوم على شبكات من العلاقات 
والولاءات والارتباطات الشخصية والمصلحية بأصحاب الوجاهة والسلطة على كل 
المستويات» وهى ما يعبّر عنها الشعب بعلاقات المحسوبية أو المنسوبية (فلان منسوب 
لفلان). إنها ارتباطات تقوم على التبعية وتبادل المنافع بين الأتباع والوجهاء وأصحاب 
الجاه والنفوذ والسلطة» وهى غير منفصلة عن العلاقات الأسرية والعشائرية والطائفية 
والح ١‏ 


إنبا علاقات خارج القانون والتنظيم المؤسسي» وترافقها ممارسات الرشوة 
والنهب والتحايل على القانون» ويكون الفساد مقبولا في صلب النظام. وليست هذه 
ظواهر جديدة خاصة بالدولة الحديئة التى تعتمد على جيش وبيروقراطية منفصلين عن 
المجتمع» إذ لها علاقة قديمة بميل السلطة لإطلاق أيدي خدامها لفرض إتاوات على 
الشعب. وكان بعض من يعملون لحساب الدولة لا يتقاضون رواتب منهاء وإن 
قاهرا كانه زواقن شطيلف< عا سكن سوينا للقتناد وللدبوقة و الحسحويية أ 
المنسوبية جذور أيضاً في نوعية المناصب القديمة كمنصب المحتسب الذي كانت تعيّنه 
الحكومات» وكانت مهمته مراقبة الأسعار وجودة الإنتاج والمعايير والكيل والأوزان. 
لذلك كانت الرشوة في هذه الحالة أمراً مألوفاً. كذلك للمحسوبية علاقتها بنظام 
قبضايات الأحياء والوجهاء المحليين الذين كانوا يفرضون ححَوّة على الناس. كذلك 
كانت توجد تقليدياً علاقات وساطة بين الجماعات والسلطة. ثم إن الحاكم قد يسكت 
ويغمض عينيه عن الفاسدين ليصرفهم عن التمرد عليه» باعتبار أن هذه الوسائل هي 
التي تشغل الناس عن السياسة بتدبير شؤونهم المعيشية. 


ثم هناك» رابعاً. نظرية الدولة الأبوية. فالعلاقة المحورية التي تنتظم حولها 
العائلة العربية» والتي نشهدها في العلاقة بين الأب وأبنائه» هي ذاتها التي تقوم عليها 
العلاقات الهرمية بين الحاكم والمحكوم» ويتم التعبير عنهاء بحسب هشام شرابي» في 
العائلة والمجتمع» بنوع من الإجماع القسريء المبني على الطاعة والقمع. وهذا نجد أن 
فعالية الدولة البطركية الحديثة تستند إلى جهاز أمنها الداخلى أو المخابرات. لذلك 
ترتكز «جميع الأنظمة البطركية على ازدواجية الدولة» بمعنى أن هناك تنظيماً عسكرياً ‏ 
بيروقراطياً إلى جانب تنظيم بوليسي سري يبيمن على الحياة اليرمية» ويشكل أداة 


(؟) محمد عبد الباقى الهرماسى» المجتمع والدولة فى المغرب العربيء مشروع استشراف مستقبل 
الوطن العربي . حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )2 ص “" و5 

(197) ,كتكتده1 .8 .1 تعلده لا بسعل<) همودل عسل وتسركى زه ترتورمدمعء2 أمعننامط 16 ,وعطاعط نرععلاهلا 
.(1995 


هه 


الضبط النهائية فى الحياة المدنية والسياسية». فالمواطن «أسير الدولة. . تماماً كما كانت 
الخال في ظل السلطنات القديمة : إن الذولة البطركية الحديثئة... . ليست من جوائب 
ملديلة سوق شكل حديث الطابع للسلطنة البطركية التقليدية»!؟. وبسبب اتساع تسلط 
الدولة على الاقتصاد والحياة الاجتماعية والاقتصادية. أطلق عليها شرابي في كتابه هذا 
مصطلح الدولانية (عماولغةا) . 1 

وهناك. خامساًء حملة من الدراسات البنيوية التي استفادت من ماهم نظرية 
تحليل البنى الاجتماعية ومن نظرية التبعية ومقاربة الاقتصاد السياسي ١‏ في تحديد طبيعة 
الدولة العربية الحديثة. ومنها دراسات قأم مها حنا بطاطو وسمير أمين وحمود 
عبد الفضيل وخلدون النقيب وسميح فرسون وغيرهم. لقد توصل حنا بطاطو من 
خلال التحليل الطبقي في دراسته للحركات الثورية في العراق قبل عام ١448‏ إلى 
وجود هرمية اقتصادية اجتماعية في تركيبة الهرمية السياسية للدولة» فلا تفترق هذه 
الهرميات» بل هي متمم بعضها لبعض في نسيج متشابك محكم العلاقات» والذين 
هم في قمة الهرم الاقتصادي نجد أنسم أيضا في قمة الهرم السياسي والمكانة 
الاجتماعية والانتماء للطوائف والقبائل القوية" . 


وقدّم خلدون النقيب في كتابه الممجتمع والنولة في اليج والجزيرة العربية؛ من 
منظور بنيوي اجتماعي» أطروحة تقوم على ثلاث مقولات أساسية: أولآ» ساد في 
الجزيرة العربية والخليج نمط الإنتاج المركنتيلٍ العربي حتى الربع 0 
السابع عشرء وتمثل باقتصاد الخحالة الطبيعية المقرون بالقبلية السياسية والتداول النخبو 
للسلطة ‏ هذه الحالة التى أخذت بالانحسار تدريجياً تحت ضغط الامبريالية 2 
المتزايد. وقد اكتمل استيعاب المنطقة في نظام العالم الاقتصادي الرأسمالي» فتحوّلت 
إلى منطقة هامشية تختص بتجارة اللؤلؤ والقهوة واللبان والجلود والخيول والحج 
والتهريب» وتّمت تجزئة بلدان الخليج كما تجلت في عملية ترسيم الحدود في مؤتمر 
العقير لعام 1477ء مما مهد للهيمنة والدخول في عصر الدولة التسلطية التابعة. ثانياًء 
مهّد قيام الدولة الريعية (التي يكون فيها النظام الاقتصادي قائماً على مصدر الدخل 
الوطني من الريع الخارجي» وما يلعبه هذا الريع من دور كبير في الإنفاق الحكومي). 
منذ اكتشاف النفط حتى منتصف الستينيات» نحو عصر الدولة التسلطية التي تقوم على 


(؛) هشام شراي» البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصرء سلسلة السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعة) لامة1)ء ص فيك رفة 


(5) 4 نووم[ از دامعرع نما برمهج«مزابناودع ء[) جه دكعديهات أهاء50 0/4 186 ,للتفاعظ وصمدةط 
عع[ فته كاعتطا'ه8 ,كاكتستاون ذال ه مضه كعدكهلان لماع عع رمن هه فلعمجمط 04 كنوهع] ره ترواى 
ب(1978 رووعء '[الورعلالملآ امأععمرط :[]7 ,مماععملوط) أممط موعلا عطا هه كعتلن 5 لممغععماءط ,كمع 0/6 
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نظام سياسي استبدادي . ثالثاً. منع مثل هذا الوضع الاقتصادي والسياسي قيام التنمية 
2 1 1 َ 00 
الشاملة وأوصل مجتمعات الجزيرة والخليج إلى طريق مسدود . 


إن الععمي الشعرة فى هله النظريات الشمدس نين إغادة شلطة النذولة إن 
جذورها في الواقع الاجتماعي . وقد ركز خلدون النقيب على الأصول الاجتماعية 
للدولة التسلطية في المشرق العري» فوجد أن لزاماً عليه أن يبدأ بمصطلح القوة 
الاجتماعية كمصطلح مركزي لكل العلوم السياسية» وقد استعمل هذا المفهوم للدلالة 
على القدرة على تحوير السلوك وتعديله لتحقيق نتائج مقصودة. وللقوة الاجتماعية 
تنب بخلوون القيت مم اجات عالطوة واكام والامعاة + وتشمل بين «مضادرعها قو 
التنظيم الاجتماعي التي تتمثل في حالتها المتطورة بالبيروقراطية المركزية للحكومات 
الحديئة والأحزاب السياسية» والقوة المستمدة من الكثرة العددية كما في نقابات العمال 
والحركات الاجتماعية» والقوة المستمدة من ملكية الموارد المأدية كما في امتلاك 
الأراضي والثروة ورأس المال. والمهم في تنظيره هذا ان علاقات القوة عل صعيد 
السلطة السياسية تتمثل بعلاقة الحاكم بالمحكوم» ولذلك تكون الدولة أحد تجسيدات 
السلطة في المجتمع”" . 

ويرى النقيب أن الحكم يكون ديمقراطياً حين يحكم الشعب نفسه بنفسه من 
خلال اختيار تمثليه بالانتخابات المباشرة» وتكون العلاقة بين الحاكم والمحكوم مقيدة 
بدستورء وفي ما عدا ذلك يكون استبداديا» فتئخل علاقة ا حاكم بالحكوم نمالا 
تختلفة؛ منها الحكم الأوتوقراطي أو الفردي: وهو نظام حكم ليس لسلطة الحاكم فيه 
حدود وفيود. وحين يكون قول الحاكم وفعله بمشابة القانون فهو نظام حكم 
استبدادي. وقد يكون الحكم الاستبدادي مبنياً على سيادة الدولة البيروقراطية عل 
لأجتمع الماني بكامله؛ فتجعله امتداداً لسلطتها باحتكار مصادر القوة والسلطة في 
المجتمع» وتهيمن على مختلف مستويات التنظيم الاجتماعي ومختلف الجماعات والقوى 
الاجتماعية؛ وهذا ما يقصده النقيب بالحكم التسلطي©. 


وقد يبدو مما تقدّم وكأن البحث في علاقة الدولة بالمجتمع من منظور علمى 
اجتماعي تيان جديد كليا في الثقافة العربية:. ليبن .هذا صحيا» ولا تريد نما سيت 
وصفه أن نترك مثل هذا الانطباع. لذلك كان يجب أن نبدأ البحث بتحليلات 


(5) خلدون حسن النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف). مشروع 
استشراف مستقبل الوطن العربي . عور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» .)١9481/‏ 
44 خلدون حسن النقيب. الدولة التسلطية في المشرق العربي 
مركز دراسات الوحدة العربية: .)20١‏ ص 186 - 14. 
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المعاصر: دراسة بنائية مقارنة (بيروت: 
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ابن خلدون لهذه العلاقة» فهو م يبدأ من التساؤل المثالي خارج المجتمع والتاريخ حول 
ما إذا كانت الحاكمية لله أو للشعب كما يفعل البعض فى الوقت الحاضر. لمّد بدأ 
من مقولة اختلاف الدول والحكم باختلاف أنماط الحضارة والبداوة ومستويات 
العصبية القبلية» وفى ضوء ذلك توصّل إلى معرفة أسرار نشوء الدول والأسر الحاكمة 
وزوالها وميلها في الأحوال كافة للاستبداد. وفي تعميماته لم يغفل بتاتاً عن تبدّل 
الأحوال في الأمم بمرور الأيام من حال إلى حال. 

أعاد ابن خلدون نشوء الدولة إلى قيام المدينة» «والسبب في ذلك أن أهل 
الحضر ألقوا جنوبهم على مهاد الراحة والدعة. وانغمسوا في النعيم والترفء ووكلوا 
التي تولت حراستهم» واستناموا إلى الأسوار التي تحوطهم»”'". وعلى العكس من 
ذلك؛ لم يوكل البدو أمرهم لسواهم ولم يجدوا من الضرورة أن يتخلوا من أجل قيام 
الدولة عن حريتهم الطبيعية واستقلاليتهم» فقاموا هم بمهمات المدافعة عن أنفسهم 
وملكوا أمرهم. إن الوازع عند أهل الحضر هو السلطة السياسية «فعدوان بعضهم على 
بعض تدفعه الحكام والدولة»» أما عند البدو فالوازع هو السلطة الاجتماعية «فيزع 
بعضهم عن بعض مشايخهم وكبراؤهم». وبقدر ما يكثر التعمق في البداوة؛ بقدر ما 
يبتعد البدو عن سياسة الدولة والملك» فالملك «هو التغلب والحكم بالقهر)اء واسياسة 
الملك والسلطان تقتضي أن يكون السائس وازعاً بالقهر وإلا لم تستقم سياسته»””'2. 

والسبب وراء استبدادية السلطة السياسية بحسب أبن خلدون هو عنكة العصبيات 
و«اختلاف الآراء والأهواء. وإن وراء كل رأي منها وهوى عصبية تمانع دونهاء فيكثو 
بإفريقية والمغرب منذ أول الإسلام ولهذا العهد. فإن ساكن هذه الأوطان من البربر 
أهل قبائل وعصبيات. . . وقبائلهم بالمغرب أكثر من أن تحصىء. وكلهم بادية وأهل 
عصائب وعشائر... وبعكس هذا أيضاً الأوطان الخالية من العصبيات» يسهل تمهيد 
الدولة فيهاء ويكون سلطانما وادعاً لقلة الهرج والانتفاضء ولا تحتاج الدولة فيها إلى 
كثير من العصبية كما هو الشأن في مصر والشام لهذا العهد. إذ هي خلو من القبائل 
والعصبيات... فملك مصر في غاية الدعة والرسوخ لقلة الخوارج وأهل 

1 200) 

العصائب»”" '*. 


(9) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» :4)١944‏ ج ١ء‏ ص .١97١‏ 
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قد يكون في ذلك مبالغة أوء على الأقل» ميل للتبسيطه» إذ لكل مجتمع 
تناقضاته» وفي التاريخ المصري الكثير من الانتفاضات الشعبية. ولكن المهم في الأمر 
أن الدولة في نظر ابن خلدون تخضع للتطور فتمرٌ في «أطوار مختلفة وحالات 
متجددة»» ولا تعدو أطوارها في الغالب خمسة: طور الظفر وغلب المدافع والاستيلاء 
على الملك وانتزاعه من أيدي الدولة السالفة» وطور استبداد الحاكم على قومه والانفراد 
' دونهم بالملك وكبحهم عن التطاول للمساهمة والمشاركة. وطور الفراع والدعة لتحصيل 
ثمرات الملك. وطور القنوع والمسالمة» وطور الإسراف والتبذيرء وفيه يستولي الهرم 
والزعن الرم هل ا النؤلة""*': :وبنالك: تدول' الدوله هين لأسن الببلالية 'الماكمة: 


مفهوم الدولة 

وفي عصرنا الحالي» يرى عبد الله العروي أن تجربة الحرية تحمل في طياتها تجربة 
الدولة» إذ ان الحرية تعني الوعي» بالحدود الموضوعة» على التصرف. ولكن بين أهم 
ما يقدمه العروي لنا قوله ان الدولة ما هى إلا ظاهرة اجتماعية واقعية» ولذلك يكون 
الأجدر بنا أن ننطلق من التمييز بين مفهوم الدولة كما يجب أن تكونء مثالياً (وهذا 
هو الأمر السائد في السياسة الثقافية العربية»» ومفهوم الدولة كما هيء في الواقع» 
وهذا ما يقدمه لنا علم الاجتماع السنا سي . 


يتساءل عبد الله العروي في مطلع كتابه مفهوم الدولة: «ما هى الأسئلة التى 
يطرحها المرء عندما يتعرض لقضية الدولة» أكان مبدف التبرير أو ببدف الكشف 
والتعرية» مبدف الأدلوجة أو مبدف النظرية؟270. حين يكون الهدف تبرير السلطةء 
١‏ يكون الميل للخلط بين الدولة كما يجب أن تكون والدولة كما هي في الواقع 
ا الاجتعماعى .والتازعي؛ للنظرء 'فكسود النؤعة الأيديولوجية عل ناعة' التحليل التظرى: فى 
| ضوء الكشف عن التناقضات الاجتماعية وتعريتها داخل المجتمع وبين الأمم. ليست 
ا الدولة دائماً بحسدة فى شخص أو فى أشخاصء كما يقول العروي» بل انها أيضاً 
ْ تمثل جماعات وفئات وطبقات على حساب غيرها. وفي هذا خطأ القول بأن الدولة 
ا تمثل المصلحة العامة. في مثل هذا القول الأخير وصف للدولة كما يجب أن تكون 
ا ولب كما في في الواقع . 
| 
ٌ 5 كال اله لأاعء - 5 000 0007 
ا ل ل ل الول ووضائنيا مالم نعترف كما اعترف 
ْ العروي بأنها ظاهرة اجتماعية قبل أن تكون ظاهرة سياسية بحد ذاتها. «كل تفكير 
ا حول الدولة يدور إذن على محاور ثلاثة : الهدف». التطور. الوظيفة» يقول العروي» ثم 


! »)2 المصدر نفسه)» ص 1 
زسنة عبد الله العروي» مفهوم الدولة (الدار البيضاء : المركز الثقافى العربي » 41 ص 2 


0 


يضيف : المن يتساءل عن هدف الدولة يسبح في المطلقات ويصرف نظره عن الظروف 

الزمنية والمكانية» فينظر ويتفلسف. ومن يتساءل عن التطور يصف أطوار الدولة. أي 

أشكالها المتتابعة: فينطق بمنطق المؤرخين. ومن يتساءل عن وظيفة الدولة يحاول أن 
العا نالءة 1 000 

يحلل آليتها بالنظر إلى محيطها الاجتماعي»؟"'. 


نخطئ حين نظن أن القصد من هذا الكلام هو التمييز بين الفلسفة والتاريخ 
وعلم الاجتماع. إنه تمييز بين مناهج متعارضة داخل الفلسفة والتأريخ وعلم 
الاجتماع» فهناك تعارض ضمن كل حقل من هذه الحقول بين الذين يصفون الدولة 
كما يرونبها مثاليا خارج المجتمع والتاريخ ) والذين يصفوبمها كما هي» وخاصة من 
العامة. هناك منهج مثالي كما هناك منهج اجتماعي في الحقول كافة» ويكون المنهجان 
دائماً في حالة صراعء وهذا ما نسميه الصراع الثقافي الموازي للصراع الاجتماعي. 


إن النظريات المثالية حول الدولة مستوحاة ليس من دراسة الواقع» بل من أفكار 
مسبقة تعبر عن مصالح جماعات وطبقات محذدة» وهذا هو مذهب المحافظين المرتبطين 
بالسلطة القائمة بغية تسويغ استبداديتها وظلمها. يصوّرون الدولة على أنها تخدم 
المجتمع والمصلحة العامة وبهذا يرون انسجاماًء لا تناقضأء بين الدولة والمجتمع. 
وقد يعترف بعض هؤلاء بوجود تأزم مؤقت بينهماء لا بتناقض أولي ودائم. أما 
النظريات النقدية الاجتماعية فتنفى أن تكون الدولة تجسيداً للإرادة العامة إذ هى تمثل 
بالدرجة الأول مصالح الأغنياء والأقوياء. من هنا وجود حالة عامة من العجز أو 
الاغتراب السياسي الذي يتمثل بهيمنة الدولة على المجتمع المدني» وحرمان المواطن من 
إمكانيات التعبير عن نفسه والتعبئة في منظمات وحركات وجمعيات أهلية» وحالة 
أخرى من الاغتراب الإنساني تسودها علاقات القوة» ويكون فيها الإنسان معرّضاً 
للهيمنة على حياته ومصيره ويسلب من حقوقه ووسائل التعبير عن نفسه والصراع 
للتغلب على الظلم وتحسين أوضاعه ومواقعه. 


رغم اختلاف الدول العربية المتعاقبة منذ العهود الأولى التي بدأت بظهور 
الإسلام» فإنها كانت تُعرف واقعياً. كما يظهر العروي» باسم الأسر المتيلاليه 
والجماعات المستآثرة بالسلطة» وإن سُمْيت إسلامية على صعيد نظري معياري (أي من 
حيث ما يجب أن تكون عليه). حاولت دولة الخلفاء الراشدين أن توازن بين القبائل» 
وتلتها الدولة الأمويةء والدولة العباسية» التى كان عليها أن توازن» كما قال 
ابن خلدون» بين مراعاة المصالح العامة ومصلحة السلطان القاهر المتحكم فقط. وقد 
غلبت المصلحة الأخيرة في الكثير من الأحوال فكانت حقيقة السلطان» كما يقول 
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ابن خلدونء «انه المالك للرعية»» وهو «من له رعية والرعية من لها سلطان)». 
فيستنتج العروي أن معاوية هو الذي قلب الخلافة إلى ملك قاهر متحكمء فالحكم 

' الذي «جربه المسلمون في الغالب هو الملك الطبيعي. . . المبني على القهرء والخلافة 
هى فى غالب الأزمان أمل مرتقب ليس إلا... إن الاصاين ف أية دولة» إسلامية 
كانت أو غير إسلامية» هو الملك الطبيعي اك عل الطفية» تزيته الدعرة الناشة 
قوة لكن لا تغير مجراه... وكل دولةء مهما خضعت للشرعء تلجأ بالضرورة إلى 
القوة وتعتمد العصبية لكي تدوم)”*''. 


إن مفهوم ابن خلدون للدولة هو أنها آلة قهر وغلبة» وهي تعني الامتلاك 
والمحافظة على أمنها بالدرجة الأولى» وتقوم على التسلط والاستئثار ليس فقط 
بالسلطة» بل أيضاً بالخيرات المتوفرة. وعلى هذا الأساس يستنتج العروي أن الخلافة 
في مراحلها كافة "هي طوبى عند الفقهاء أنفسهم... أي انها النظام الأمثل الذي م 
يتحقق... وهناكء إذأء فرق يفصل بين الخلافة كتصوّرء كفكرة. والخلافة كنظام 
قائم . لقد نبّه ابن خلدون إلى هذه لد ا الإسلامي. فتكلم على الخلافة 
الحقيقية والخلافة الصورية»'''. ومن هنا ما نجده من اختلاف عميق فى الثقافة 
العوية المتنائية ل للتدير ؟اسنهوه: الذيق: ورغبولة باسترار#الطلقلة 
وديمومتهاء ومفهوم الذين يرغبون بالتغيير ‏ إصلاحياً أو ثورياً - للنهوض بالمجتمع» 
والتحرر من الاستبداد وتحقيق العدالة. 
ظ ما تتوقعه السلطة العربية حتى الوقت الحاضر ليس مشاركة الشعب في صنع 
القرار السياسي» وما تطلبه منه هو الولاء» وحتى الطاعةء كما في نظام البيعة في 
مفهومه القديم. فقد حدّد ابن خلدون البيعة بقوله إنها «العهد على الطاعةء كأن المبايع 
يعاهد أميره على أنه يسلّم له النظر في أمر نفسه وأمور المسلمين» لا ينازعه في شيء 
من ذلك. ويطيعه فيما يكلفه به... وكانوا إذا بايعوا الأمير وعقدوا عهده جعلوا 
أيديهم في يده تأكيداً للعهد. فأشبه ذلك فعل البائع والمشتري» فسمي بيعة: مصدر 
باع وصارت البيعة مصافحة بالأيدي»”"1' . 


في رأبي أن الدولة ظاهرة مرتبطة بنشوء المدينة وقيام المجتمع والأمةء وما أريد 
أن أظهره بالنسبة للواقع العربي أن الدولة لم تأخذ بعين الاعتبار مصالح الأمة وكل 
طبقاتها وفئاتها إلا في ما ندر. كانت دائما تمثل مصالح عائلات وقبائل وجماعات على 
حساب غيرها وعلى حساب الأمةء وما القول بأنها تمثل المصلحة العامة سوى ضرب 


.18 946 المصدر نفسهء ص‎ )١5( 
.1١١8 المصدر نفسه.» ص‎ 0 
,707 ابن خلدون» المصدر نقسه + ج 1 ص‎ )11/( 


0:١ 


من التعمية والتسويغ. وليست التناقضات بين المجتمع والدولة في صميم الصراع 
الداخلي فحسبء بل هي أيضاً في صميم الصراع بين الأمم والتحالفات القائمة. إن 
قيام الدولة أدّى إلى قيام الحروب المحلية والعالمية واتساع الدمار» بينما كانت 
الصراعات بين القبائل غزواً محدوداً فى أحداثه ونتائجه ورقعته المكانية. وفى سبيل 
الحفاظ على الطاعة؛ كان الحاكم أو «صاحب الدولة» يستعين على أمره بالسيف 
والقلمء وكلاهما آلة في يده. وفي رأي ابن خلدون أن الحاجة للسيف أشد من 
الحاجة للقلم في نظر الحاكم «فتكون للسيف دعل القلم... ويكون أرباب 
السيف حينئفٍ أوسع جاهاً وأكثر نعمة وأسنى إقطاعاً)7" . 

إننا نعيش زمن الدولة التسلطية» الذي تعود جذوره إلى ما اسماه خلدون 
النقيب الانتقال من النموذج القبلي إلى نموذج الحكم الأوتوقراطي (أي الحكم الفردي 
المطلق). يذكر أن النظام الاجتماعي الإسلامي لم يستأصل النموذج الأول» فما إن 
اتسع الفتح الإسلامي حتى برزت الحاجة إلى إدارة مناطق شاسعة. وتسبّب ذلك» كما 
أظهر فيليب حتي» بوقوع معركة حاسمة عام !19م «بين الذين أرادوا المحافظة على 
المبادئ الدينية الأخلاقية للدولة الإسلامية» وأولئك الذين تحالفوا مع حكم السلالة 
الأموية.. وانتصر الأمويون» ونجحوا في إقامة حكم إمبراطوري لأسرة حاكمة» مما 
أثرء في النهاية» في أنماط الحكم الإسلامية اللاحقة”25. واستمرت الدولة 
الإسلامية الكلاسيكية إلى أن استطاع العثمانيون تأسيس حكم سلالي وترسيخه استناداً 
إلى تقاليدهم القبلية الخاصة». نما ساعد تدريجيا على تبلور الوعي القومي الذي هو في 
صميم النظام البديل للخلافة. 


وفى الوقت الذي يرى البعض فيه أن الدول العربية الحالية ظاهرة حديثة أنشأها 
الغرب في خدمة مصالحه بالدرجة الأولى» وخدمة مصالح العائلات والجماعات 
العرقية والطائفية فى الدرجة الثانية» يرى البعض الآخر أن نشأة الدولة المركزية فى 
الهلال الخصيب ومصر تعود لآلاف السئين» حين كانت أوروبا تعيش في العصر 
الحجري. يذكر طاهر عبد الحكيم أن قيام دولة مركزية ذات وحدة اجتماعية وسياسية 
يشكل سمة رئيسية للمجتمع المصري على امتداد حوالى ستة آلاف عام وحتى اليوم: 
وأن آلية نشأة هذه الدولة المركزية تعود لأسباب بيئية واجتماعية - اقتصادية . 


ويؤكد على أهمية الأسباب البيئة النهرية (أي على أن مصر مجتمع نمري) كل من 
كارل فيتفوجل (11/11086 [:12) فى كتابه الاستبداد الشرقى: دراسة مقارنة للسلطة 
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المطلقة”' '' وابراهيم عامر في دراسة له بعنوان «مصر النهرية» نشرها في مجلة الفكر 
المعاصر'' "2. وجمال حمدان في كتابه شخصية مصر”""©. ويركز الماركسيون على أمية 
الانقسام الطبقي كاساس لنشأة الدولة المركزية من دون التقليل من أمهمية عامل العنثة : 
فوظيفة الدولة في نظرهم هي المحافظة بالقوة على سيطرة الطبقة الحاكمة. من ذلك ما 
لكايه اعد ساد سح في كال له خوك «مصر الفرعونية في ضوء نمط الإنتاج 
الآسيوي» 0 0 أن 3 الدولة المركزية المستبدة يعود إلى تطور الزراعة والتقدم 


ويستنتج طاهر عبد الحكيم بعد استعراض هذه الدراسات أن الأساس في نشأة 
الدولة المركزية هو العامل الاجتماعي ‏ الاقتصادي» «أي تحقيق الفائض والانقسام 
الطبقي الذي ترتب على استيلاء قلة لا تنتج على هذا الفائض... وتكون الوظيفة 
الأساسية للدولة هي المحافظة على هذه الامتيازات وضمان استمرارها"”*'". ويضيف 
طاهر عبد الحكيم» » مستعيئاً بجمال حمدان» أنه كان لا بد من عقيدة تبرّر هذه السلطة 
اللطلقة» وجاءت هذه العقيدة دينية ترسخ عند الناس الإيمان بالمقدسات» «ومن هنا 
قلب الديانة الفرعونية دائماً هو المثلث «حابى» أي النيل» و«رع)» أي الشمس» 
و«فرعون» الملك الإله. إن هذا الثلاثي المقدس هو نفسه مثلث الإنتاج: النيل يجلب 
ميأه الري وطين الخصوبة»؛ والشمس تنضج المحاصيل» و«فرعون» هو ضابط النهر 
بصفته «الملك ‏ المهندس" وبصفته بطريقة ما «صانع المطر البعيد»)”*"' . 


وبدءاً من الفتح الإسلامي لمصر (5450م)؛ يقول طاهر عبد الحكيم» وخلال ما 
يقرب من سبعة قرون بعد ذلك» توالت على مصر «دول عديدة لم يكن فيها دولة 
واحدة مصرية»» من الأمويين إلى العباسيين فالطولونيين  854(‏ 405) فالاخشيديين 
 94*(‏ 4594) فالفاطميين )١١7١  979(‏ فالأيوبيين (١/ا١١  )١15١‏ فالمماليك 
)١1817-759(‏ فالعثمانيين» فأسرة محمد على الألبانية الأصل .)١507  1١806(‏ 
وفي محختلف هذه الحالات» كانت الدولة في مصرء ولا تزال» تسلطية تتحكم 


)"١(‏ «عمرو ه101 زه تزكاى ©1اه نم07 4 ««دتاوودءط لمنسء :0 راععه] 18/161 أدداوداك أمدج[ 
.(1957 ر,ذوع]2 لإاأؤرع لالدلا علدلا :01 ,مع عه]] برعاح) 

0210 ابراهيم عامرء «مصر النهرية»» الفكر المعاصرء العدد 0٠‏ (ربيع 16 ). 

)1١5(‏ جمال حمدان.؛ شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
1). 

(1) أحمد صادق سعدء «حول النمط الآسيوي للإنتاج: مصر الفرعونية»» الطليعة» السنة 2٠١‏ 
العدد " (آذار/ مارس 1974). 

(1؟) طاهر عبد الحكيم؛ الشخصية الوطنية المصرية (القاهرة: دار الفكر.ء .)١987‏ ص "4 0 
(59) المصدر نفسه؛ ص 505. وحمدان؛ شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان؛ ص 0١‏ 015 
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بالجتمج. وتختلف نزعة تسلط الدول على الشعب والمجتمع في بقية البلدان العربية» 
فإما أن تتخذ شكل حكم عسكري لكبح قوة الجماعات الوسيطة (كما في العراق 
وسوريا والحزائر)» أو حكم أسري تبيمن فيه أسرة واحدة بالتحالف مع الأسر الكبرى 
وتفرض على الشعب والجتمع طابعها الخاص (مثل دول الخليج والأردن والمغرب)» 
أو حكم ل محل فيه بعد أزمة التوازن بين قوى الجماعات وقوى الدولة (اليمن 
والسودان). أو حكم تستضعف فيه الجماعات الوسيطة الدولة والمجتمع معاً فتنشا 
الدولة الُسْتضعَفة (لبنان). وليس هناك من دولة عربية تمَثّل الشعب وتسمح بتنشيط 
المجتمع المدني ضمن مستلزمات الحكم» فتوازن بين سلطة المجتمع وسلطة الدولة وبين 
الجزية والعدالة الاجماعية: 


التناقضات الاجتماعية والصراع السياسي 

وفي تحليلنا للحياة السياسية العربية المعاصرة في سياقها الاجتماعي والتاريخي» 
ننطلق من مقولة تبلور التناقضات الاجتماعية في مرحلة انتقالية أخفقت فيها كل 
الأنظمة في ترسيخ الاستقرار والتوازن بين القوى المتصارعة. بين أكثر ما يميّز الحياة 
السياسية العربية في القرن العشرين مواجهات لم محل بين قوى متضادة (قوى التحرير 
ضد القوى الموالية للهيمنة الخارجية» وقوى الوحدة ضد قوى التجزئة» أو التوجه 
القومي مقابل التوجه القطري. وقوى التخطيط المركزي وقيام القطاع العام ضد قوى 
امخصخصة وحرية السوق. وإقامة نظام العوللة على حساب السيادة الوطنية والهوية 
الثقافية» وقوى التغيير ضد قوى المحافظة؛ وقوى اليسار ضد قوى اليمين» والقوى 
ذات الاتجاهات الدينية مقابل الاتجاهات القومية العلمانية. . . الخ). 


وليست كل هذه القوى والاتجاهات المتعددة متعزلاً بعضها عن البعض» بل هي 
متصلة اتصالاً عضوياً يغبت خطأ مقولات نباية الأيديولوجيا والتاريخ بحلول عصر 
«الأسرة الدولية» والنظام الكوني. ما زالت المواجهات القائمة بين عدة قوى اجتماعية 
وسياسية تستند إلى نظريات وأفكار ومعتقدات ومشاعر تنبثق من أيديولوجيات تتصل 
بدورها بمواقع متباينة للأفراد والجماعات والطبقات الاجتماعية في البنى الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية» وهي بنى لا تزال هرمية في شكلها ومحتواها. إن الغالبية 
العظمن من الشعيبة» كينا أظهرنا عن قصل منابق حول الطيقات الاحتماسة لا ثزال 
تجد نفسها أسيرة قاعدة الهرمء لا تقوى على الحراك الاجتماعي سوى شكلياً. وما إن 
نشأت طبقات وسطى جديدة ذات مطامح وتطلعات مستقبلية حتى بدأت تكتشف أنها 
مهدّدة فى صلب المكتسبات التى حصلت عليها بجهدها. أما القوى الاقتصادية التى 
تحتل رأمن الهترع ققد شبغرت: في التمسيئيات .والسعيييات بآنها :تهددةم غير أنها: فى 
العقدين الأخيرين من القرن العشرين عادت تستعيد قواها وعافيتها وتعمل على 
استرداد هيمنتها وتأمين مواقعها في رأس الهرم . 
:0 


الصراع لم يتوقف وإن اتخذ أشكالاً جديدة» بل ازداد حدة بتزايد عمق الفجوات 
الاقتصادية والاجتماعية واتساعها (وهذه ظاهرة محلية وقومية وعامية). لا تزال هناك 
أيديولوجيات تقول بها قوى تمثل اليمين والوسط واليسار» ومنظورات في التغيير 
تتباين بين مقولات التطور البطيء التدرجيء والتطور الإصلاحي» والتغيير الشامل 
الجذري» وإن لم تتوفر لديه الوسائل الثورية في ظل زمن العولمة وعلاقات القوة 
المهيمنة. ومن أوجه الصراع هذا الترجرج والتبدل في مفاهيم دور الدولة في الحياة 
الاقتصادية» بين مذهب يشذد على مسؤوليتها فى تحقيق العدالة الاجتماعية والسيادة 
الوطنية» ومذهب مضاد يريد تحجيم الدولة وإطلاق حرية السوق إلى أقصى الحدود 
الممكنة؛ بإعطاء المبادرة للشركات المتعددة الجنسية وللرأسمال المحلى والعالمى من دون 
تبث وقرظ بر ولكون الثقارت ين عدر الذعين عل معن تقال ف فذى الناعيده 
من ناحية» على القيم الإنسانية والمساواة والعدالة الاجتماعية والرحمة والتعاطف مع 
الطبقات والجماعات البائسة المحرومة؛ ومن ناحية مقابلة»؛ على القيم المادية 
والاستهلاك والنمو الاقتصادي وما يرافقها من أنانية فردية وجشع» بصرف النظر عن 
مستلزمات العدالة الاجتماعية. من هنا التحدي المعاصر الكبين بإيجاد بديل ثالث 
لهذين المذهبين يقوم على مبدأ الموازنة الخلاقة بين الحرية والعدالة في مختلف أوجه 
الحياة» وهذا ما ناقشته شخصياً فى كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية" '"؛ وما 
اعتبرته في صلب إمكانية قيام الديمقراطية الحقيقية» التي هي موضوع اهتمام كبير في 
الخطاب العربي خلال العقدين الأخيرين من القرن العشرين. 


وتاريخياً كان الصراع قد اتخذ أشكالاً واتجاهات عدة في المجتمع العربي» وبدأ 
يتبلور ويزداد حدة لأسباب داخلية وخارجية منذ انهيار الخلافة العثمانية وحلول 
الهيمنة الاستعمارية الغربية محلها. وقد تشكلت خلال القرن العشرين طبقات 
وجماعات حاكمة نجح بعضها في تثبيت حكمهاء وتعرض بعضها للتهديد والعزل 
المؤقت أو الدائم» وما زال بعضها الآخر يكافح عبثا للتوصل إلى الحكم وإرساء 
قواعده. فى بعضي البلدان العربية (مصرء سورياء العراق» السودانء» اليمن» ليبيا) 
أزيلت الطوات الحاكمة التي أسميتها في كتابي المجتمع العربي المعاصر”"" 
الأرستقراطية أو البرجوازية التقليدية الكبرى» وأسمّيها هنا الأسر الحاكمة التقليدية» 
وحكمها سلالي» واستمرت بمختلف أشكالها في بعضها الآخر (السعودية» ودول 
الخليج» والأردن» والمغرب). 1 


25 حليم بركات» الديمقراطية والعدالة اللاجتماعية في سبيل إغناء التحربة العربية (رام الله ؛ 
مواطن ‏ المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية» .)١998‏ 


إفقة حليم بركات» المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» .)١9854‏ 
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وبانبئاق الطبقة الوسطى الجديدة» قامت منها طبقات حاكمة أسميتها البرجوازية 
الوطنية» التي توصلت إلى الحكم في البلدان المذكورة عن طريق الانقلابات العسكرية 
وباسم التماهي مع طبقات الفلاحين والعمال» وانتهجت سياسات جديدة إلا أنها م 
تتمكن من وقف التدهور العربي» وقد أثبتت إخفاقها منذ ١95317‏ من دون أن تفسح 
المجال لقيام بديل آخر أكثر فعالية. وقد انبئقت من هذه الطبقة البرجوازية الوطنية 
قيادات الأحزاب والحركات والتنظيمات» مستفيدة ظاهرياً من الاتجاهات الفكرية 
الليبرالية الغربية» أو القومية والاشتراكية» أو الأصولية الدينية. 


أما الطبقات الشعبية الكادحة المعدمة» من فلاحين وعمال وغيرهم» فقد بقيت 
مهمشة وعاجزة وففيرة ومهددة بالأزمات الاقتصادية» وإن تماهت معها حركات قومية 
تقدمية ويسارية اشتراكية أو حركات أصولية كما هو الحال فى العقّد الأخير من القرن 
العشرين . 

أولاً: الأسر الحضرية الحاكمة 
أو البرجوازية التقليدية الكبرى 

نشير بالطبقة الحاكمة البرجوازية التقليدية الكبرى إلى تلك الأسر الحضرية من 
التجار ومالكي الأراضي الكبار ورؤساء القبائل القوية» أو ما يعرف بلغة الثقافة 
السياسية التقليدية في بعض البلدان العربية بذوات البلد وأعيانهاء ممن عاشوا في المان 
واحكسو البلدان العية لزأ فكوراات] حي معنت الفرك المع در لك الدهه 
الطبقة تحكم بلدان الخليج والأردن والمغرب العربي الأقصى مع كثير من التفاوت في 
ما بيئهاء وكانت تحكم سوريا حتى عام 2١9494‏ ومصر حتى عام 2414075 والعراق 
والسودان حتى عام »١408‏ وما كان يعرف باليمن الشمالي حتى 2.١457‏ وليبيا حتى 
عام .)١1974‏ ولم تكن الجزائر تحكم نفسها ولكن بعض فئات هذه الطبقة كانت 
تتعاون مع الاستعمار الفرنسي في الوقت الذي كان بعضها الآخر يقاومه. وقد تمكنت 
هذه الطبقات والعائلات من خلال هيمنتها على التجارة وامتلاك الأراضى الزراعية من 
اجقكار. مقاسين الدولة .واتفك ليا السياةة السناسةء 'فركليت مركن والشوطة 
كأدوات قمع» واستعانت بالدين والقبلية في ترسيخ شرعيتها. وبذلك نشأت شبكات 
من العائلات الحضرية بالتعاون مع الحكام العثمانيين ومن ثم مع الاستعمار الأوروبي 
بعد انبيار الخلافة العثمانية. 

من سمات مرحلة الصراع الأولى منذ بدايات النهضة كفاح العرب بقيادة هذه 
البرجوازية التقليدية الكبرى للتخلص من الحكم الأجنبي المباشر دون التعرض لمصالحه 
التي اتفقت في كثير من أوجهها مع مصالح العاتلات والطبقات والجماعات والأسر 
الحاكمة التقليدية» فكان أن استمرت الأوضاع على حالها حتى بدايات مراحل انتهاء 
اك 


الاستعمار المباشر. وبعد الاستقلال» حلت الأسر الحاكمة مكان الحكام الأجانب فلم 
تعمل على بناء مجتمعات جديدة أو تُقِمْ نظاماً قومياً. تمكنت هذه الطبقة بسيطرتها على 
التجارة المحلية والخارجية وعلى الأراضي الزراعية في الأرياف من احتكار احم 
مباشرة أو بصورة غير مباشرة» بالتعاون مع الحكم العثماني» ومن ثم مع الابزيالبة 
الغربية» في سبيل الحفاظ على مواقعها كطبقة اجتماعية حاكمة متميزة. لقد لكيه 
في الخارج. وحين شاركت في الصراع في سبيل الاستقلال» كان همها الأكبر ليبس 
تغيير الأحوال السائدة لفائدة الشعب كافة» وهي أحوال بغاية البؤس» بل الحلول محل 
القوى الخارجية الحاكمة وانتهاج سياسات تؤمّن مصالحها الأسرية والطبقية. وعد 
استمدت سلطتها وشرعيتها في الداخل ليس بتمثيل الشعب وتأمين التنمية الشاملة 
والسيادة الوطنية» بل من تحالف القبائل والأسر الكبيرة ومن استخدام الدين والفكر 
الترائي كأداة سيطرة (وهذا ما سبق الحديث عنه)» والاعتماد على جيوشها وأحزابها 
شبه الحديثة والخاصة مها. 


في ظل هذه الطبقة الحاكمة» تفاقمت أزمة الخلافات العرقية والطبقية والقبلية» 
وقاضت الوك القطرية» لا لتمثل طبقات المجتمع وفئاته كافة وتعمل على قيام وحدة 
الأمة وتحديثهاء بل لتستخدمها كأداة وجهاز فى خدمة مصالحها الخاصة. لقد فرضت 
هذه الطبقة الحاكمة نفسها على الشعب ‏ تحت وصاية قوى خارجية ‏ بإقامة دولة قطرية 
مركزية بالتسلط والتهميش. وبقدر ما حاول الشعب مقاومتها بين حين وآخرء بقدر 
ما كانت تلجأ للاستبداد» فنشأت حلقة مفرغة من عدم الثقة المتبادلة في العلاقات بين 
الشعب والسلطة في مختلف البلدان العربية» وهذه الحلقة المفرغة لا تزال في صميم 
الأزمة السياسية العامة والاغتراب السياسي الذي يرهق الأمة ويعرّضها للمخاطر 
الداخلنة واشارسة: 001" 


وقد كان لهذه السلطة وسائلها وأتباعها من المثقفين الذين أسهموا فى فرض أو 
تسويغ حكمها وسياساتهاء فأمّنت لنفسها الاستقرار النسبي والاستمرارية والحفاظ على 
النظام العام؛ رغم أن الشعب كان يعاني الفقر والإذلال. ونتيجة للغرق فى التقاليد 
وبسبب عدم توفر وسائل المقاومة» اضطر الشعب غالباً فى ظل هذه الظروف لأن 
يتكفيع عل لفنته ويتشكل بيدا متاجاتة اليومية الملحة؛ معتبراً الحكم قضاءً وقدراً نزل 
عليه من دون موعد ومن دون أن يكون له أي خيار في صنعه أو الخلاص منه. 

فوظل اللشكم العدمانى» كما يقول يقول المؤرخون الاجتماعيون ومنهم فيليب 
خوري. كانت دمشق ولاية وعاصمة إقليمية وصلة وصل بين الشعب والباب العالى 
خوك يه قرون. وقد جمعت العائلات الكبرى من ذوات البلد وأعيانها بين التجارة 
وملكية الأراضي والسيطرة على الإدارات العامة المحلية» فتمكنت من أن تشكل وسيطاً 
/4 0 


بين المحسوبين عليها أو اتباعها المحليين ومركز السلطة في استانبول» وكان عليها من 
هذا الموقع الوسطي أن توازن بين توقعات السلطة العليا التي تأتمر بأمرها من ناحية» 
ومصالح لا مل المتواضعة من ناحية أخرى. ل يكن بإمخانها عن هذا الموقع 
التفريط كلياً بمصالح اي ولكن كان عليها بالدرجة الأول أن تتقيد بمطالب 
الدولة العثمانية» وتنفذ سياساتها حتى حين تكون خاطئة وظالمة. 


وبعد انبيار الخلافة العثمانية إثر الحرب العالمية الأولل؛ لم يتمكن العرب من نيل 
الاستقلال وتحقيق الوحدة القومية التي حلموا مها. فقد وجدوا أنفسهم تحت احتلال 
أوروبي لا يقل شراسة عن الحكم السابق» بل فاقه إمعاناً في تجزئة الوطن إلى كيانات 
مصطنعة. أنشئ العراق عام ١118‏ وتوج فيصل ملكا في 7" حزيران/ يونيو 2197١‏ 
كما أصبج أخوه عبد الله في خريف ١97١‏ أميراً على الأردن. وقام لبنان الكبير عام 
١‏ وفصل له نظام طائفي , وأعلن عبد العزيز بن سعود ملكا على الحجاز ونجد 
وتوابعها سنة 2١191717‏ وأصبحت المملكة السعودية سنة ١977‏ دولة مستقلة» وكذلك 
السودان عام 14017 والكويت عام »145١‏ والإمارات عام ..191١‏ 


في ظل هذا الوضع الحديد» تمكن وجهاء هذه العائللات من الاحتفاظ بموافع 
السلطة ا 2 عند ات الو ا ب 0 0 
هذه التحولات المهمة د حدوث «تغيير في الإدارة والقانون» وفي التجارة 
والصناعة والزراعة. وفي تنقل البضائع والناس والأفكارء» وفوق كل ذلك في 
العلاقات مع أوروبا. وكان أن شجعت هذه التحولاات قيام حركات احتجاج ومقاومة 
جديدة أكثر تنظيماً وأوسع قاعدة شعبية مما عرفته سوريا سابقاً»”*" . 


ومن النتائج الخطيرة للحرب العالمية الأولى» التي ما زالت آثارها السلبية قائمة 
فى صلب أزمات المنطقة السياسية» حصول اتفاقية سايكس - بيكو التى جزأت الهلال 
الخصيب. بموجب هذه الاتفاقية بين فرنسا وبريطانياء جرت سوريا الجغرافية إلى 
لبنان وسوريا الحالية (ووضعتا تحت الانتداب الفرنسي الذي صنع لبنان الكبير 
وأخفقت محاولته تجزئة سوريا الصغرى إلى أربع دويلات هي دويلات العلويين 
والدروز ودمشق وحلب) وإلى فلسطين والأردن (وضعتا تحت الانتداب البريطاني 
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إضافة إلى العراق). بذلك كانت بداية تفتت الهلال الخصيبء» ونشأة الكيانات 
المصطنعة بعد الحرب العالمية الأولى. وكان قد تعمّق التفتت بصدور وعد بلفور وهجرة 
اليهود إلى فلسطين من أجل إنشاء وطنهم القومي» وبإنشاء لبئان الكبير الذي ضم 
خاصة» كما يقول غسان سلامة» «مناطق كانت تع اناري لولاية دمشق 0 
الجبلء بحيث تقطعت أوصال «سوريا الطبيعية»» إلى أن أعطاها الملك فيصل أملا هشا 
بالوحدة بإنشاء حكومة دمشق العربية التي حاولت من دون جدوى إعادة توحيد 
لم10 


ويذكر غسان سلامة أيضاً أن جبل لبنان اتسع تدريجياً بعد صدور القرار 
الفرنسي بإنشاء دولة لبنان الكبير» بموجب مرسوم وقعه الجنرال غورو في ”١‏ آب/ 
أغسطس عام ١978‏ قضى بضم بيروت والبقاع والجنوب والساحل إلى متصرفية جبل 
لبنان وجعلها دولة واحدة تحت اسم دولة لبنان الكبير» «وكان هذا تحقيقا لحلم تاريخي 
لبعض اللبنانيين وقرارا اعتباطيا مجحفا لبعضهم الآخر». وكان جبل لبنان قد قسم في 
منتصف القرن التاسع عشر إلى قائمقاميتين» واحدة للموارنة في الشمال» وثانية درزية 
في الجنوب . 

وقد تم إنشاء لبنان الكبير لمصلحة الطائفة المارونية وعلى حساب الذين ألحقوا به 
بقرار اعتباطي» فكان على هؤلاء القبول بالانضمام إلى كيان يفصلهم عن الداخل 
السوري. وقد ظلوا منذ ذلك الوقت حتى الحرب الأهلية الثانية بعد الاستقلال وهم 
يطالبون عبثاً بتعديل النظام القائم في سبيل مزيد من المشاركة في الحكم. وفي الوقت 
الذي رحبت المؤسسة المارونية بقيام لبنان الكبير في ظل الانتداب الفرنسي» عادت 
خلال الحرب الأهلية الأخيرة فأصدرت عن إحدى الرهبانيات المارونية كراساً بعنوان 
«لبنان الكبيرء مأساة نصف قرن»؛ معيدة النظر بما اعتبرته مقدساً سابقأء وفقاً 
للظروف والمصالح والأهواء. بذلك يكون الكيان اللبنان قد نشأ واستمر مرتبطاً منذ 
الأساس بنظام سياسي طائفي محدد”' ". 


أما سوريا الصغرىء؛ أو الحالية» فخسرت بالإضافة إلى لبنان وفلسطين 
والأردن» الموصل التي ألحقت بالعراق» ولواء الإسكندرون الذي ضمّته تركيا قسراًء 
بالتفاهم مع الانتداب الفرنسي. لذلك بقيت هله التجزئة مرفوضة من قبل التيارات 
السورية المختلفة بما فيها زعامات العائلات التقليدية وأحزاهاء التى أكدت فى ذلك 
الوقت على وخدة سوريا الطبيعية» كما يظهر.من أدبيات حزب الاسثقلال العربي 
وحزب الاتحاد السوري والكتلة الوطنية وعصبة العمل القومي وحزب الشعب. وقد 


(15) سلامةء المجتمع والدولة في المشرق العربي؛ ص .5١ 5١‏ 
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رافق ذلك قيام مجالس نيابية هيمن عليها الأعيان والزعامات التقليدية والعائلات 
الكبرى» من تجار أغنياء وملاكين كبار وشيوخ القبائل. لقد بلغت نسبة الملاك وشيوخ 
القبائل في المجلس النيابي السوري 55 بالمائة عام ١977‏ و6 بالمائة عام ١9141‏ بعد 
الاستقلال. . وفى مصر تفاوتت النسبة المئوية لكبار ملاكى الأراضى فى مجلس النواب 
للفترة 1975 1907 بين 8” بالمائة و54 بامائة9" ,2 دن 

وفى المغرب العربي الأقصى» اتضحت ظاهرة الحضور المكثف للمناطق الحضرية 
أوابرجوانية الدن كقد برهت الانففانات الفشريفية ميل 1458 خل قر العف 
الحضرية وفعاليتها على حساب الريف الذي بقى ضعيف البنى التمثيلية»» وكان لمدينة 
قاش أهرية.خاضة تاععار آنا كان اافهد اشرق الوطتية» نقد سنة 150+ اذات 
البرجوازية الحضرية القومية»» التي تعايشت فيها النخبة التقليدية المكونة من «القرويين» 
والنخبة العصرية المتأثرة بالثقافة الفرنسية”""©. 

وقد تسبب مثل هذا الواقع الاسطدافق السياسي بحصول انقسامات حادة بين 
أقلية حاكمة متميزة وجماهير شعبية محرومة من الحقوق والتمثيل» بنشوء حكم نخبوي 
استبدادي وراثي. ولا تزال الطبقة الارستقراطية أو البرجوازية التقليدية تحكم عدداً من 
البلدان العربية كما أشرنا سابقاًء غير أن هناك تفاوتاً كبيراً في ما بينهاء من حيث 
الثروة» كما من حيث النظرة إلى الحريات والحقوق ومدى فعالية المجتمع المدني. ومن 
الواضح أن بعضها يسمح بقيام نوع من التعددية السياسية والمشاركة في الانتخابات 
والحكمء كما هو الأمر بالنسبة للمملكة المغربية» التي تزدهر فيها كل الأحزاب 
والاتجاهات التى تشارك فى الانتخابات» وتملك صحفها ومجلاتها وقواعدها الخاصة. 

وفي الأحوال كافة لا تزال هذه الأنظمة الحاكمة على علاقة وثيقة وتحالفية مع 
الغرب بشقيه الأوروبي والأمريكي» وتنعم بحمايته في الأزمات الداخلية والخارجية. 
وبالإضافة إلى اعتمادها على الحماية الخارجية (خاصة الأقطار الصغيرة والضعيفة منها) 
وقوى اليش والأمن» نجد أن هذه الأنظمة والطبقات والعائلات الحاكمة تحرص على 
تثبيت شرعيتها بوسائل أخرى. لذلك نسأل: ما هى مصادر شرعية هذه الطبقات 
والعائللات الحاكمة؟ 


مصادر شرعية الأسر الحاكمة التقليدية 


لقد استمدت البرجوازية العربية الكبرى التقليدية الحاكمة وأنظمتها مشروعيتها 
من التقاليد والتحالفات القبلية والدينية ومن إقامة مؤسسات للدعوة والدعاية 
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أ العائلة والقبيلة 

سادت غالبية البلدان العربية خلال القرن العشرين أسر حاكمة وطبعتها بطابعها 
الخاص» وقد تمكنت من أن تفعل ذلك بالتحالف مع مجموعات قبلية وعائلية أخرى 
حتى ليصدق على بعضها وصفها بالدول القبائلية أو الدول الأسرية. حكمت أسرة 
محمد عل مصر حتى عام 15107., والعائلة الهاشمية العراق ,)١958-1١95١(‏ 
وكانت قبل ذلك تحكم الحجازء وما زالت تحكم الأردن الذي يسمّى باسمها. كذلك 
سادت سير حاكمة في تونس حتى 2١905‏ واليمن حتى »١9757‏ وليبيا حتى عام 
4 . وتوصلت العائلة العلوية إلى حكم المغرب وتوارثته منذ عام 2١574‏ وقد 
اشتركت جامعة محمد الخامس عام ١9/85‏ بالاجفا ين الدحري الفضية لتربع صاحب 
الجلالة الملك الحسن الثانٍ نصره الله عل عرش أسلافه المنعمين». 


وأطلقف كل انة العاي اندو لون انسة المتتر ف ابل كناف 
سعود التي تنتمي إلى المسالخ» وهي فرع من قبيلة رولا التي هي بدورها فرع من 
قبيلة أشمل هي عنزة» الموجودة في نجد والعراق وسوريا. ويحكم الكويت 
آل صباح» والبحرين آل خليفة» وقطر آل ثاني» وغمان آل أبي سعيدء وأبو ظبي 
آل النهيان» ودبي آل مكتوم. والشارقة آل القاسمي. ورد في مقالة للسيدة جهير بنت 
عددالله الشاعد سرع مبحينة الرياتين” "إن الك عب العريه خرص تطل أن 
يؤلف قلوب خصومهء فعمد إلى صلة النسب وتزوج من مختلف القبائل (مثل 
ال سديري » وال الشيخ ؛ وال جلوي» وال رشيد) حقنا للدماء وتقريبا للصللات» 
وأكثر من النسل حفاظأ على منهج الحكم واستمراريته في آل سعودء وعلى التزاوج 
هدف نزع الخصومات. «وهذا نبج معروف وتقليد متبع وموروث في التاريخ 
الإسلامي منذ عهد الرسول... ومن هنا تعدد زيجات الملك عبد العزيز». 


وورد في دراسة لعبد الرضا أسيري أن الذين تولوا مناصب فى الحكومة 
الكويتية» الأسرة الحاكمة آل الصباح, وربع آخر من تسع عائلات «أصيلة! وهم من 
الع يت ذات التأثير الكبير في عالم التجارة مثل آل صقر وآل غانم وآل الحمد 
وآل المرزوق. وقد انتمى ٠١‏ بالمائة منهم إلى عائلات «أصيلة» قديمة. وكان ما تبقى 
احوان 9 ان من عائلاات تجارية ارستقراطية جديدة مثل العدسانٍ والرفاعى 
والكاظمي وطبقة وسطى مهنية. وتألفت الوزارة الأول بغالبيتها (79 بلمائة) من 
آل الصباح» والوزارة الثانية (1 بالمائة). وقد حرصت الأسرة الحاكمة أن تملة 
الوزارات الأساسية مثل الخارجية والداخلية والدفاع والإعلام والمال والنفط. وكان 
جميع الوزراء من السنة باستثناء ثلاثة وزراء من الشيعة حتى عام ملا ومنل ذلك 


ضفرف الرياضء .1599/77/١8‏ 


الوقت أصبح من التقليد وجود عضو شيعي واحد في الحكومة. 

وتعمدت السلطة الكويتية في الستينيات استقطاب القبائل البدوية ومنحهم 
ا جنسية» في محاولة للحد من قوة المعارضة القومية المستندة إلى مثقفين وتجار من 
الحضرء ما حقق للحكومة غالبية من النواب البدو الموالين. ومنذ ذلك الوقت لعبت 
قبائل العوازم ومطير والرشايدة والعجمان وعنزة وغيرها دوراً مهماً في مجال 
التحالفات السياسية. وبين تقاليد الانتخابات الكويتية أن تجري انتخابات فرعية خاصة 
بالقبائل» تقتصر على أفراد كل قبيلة» تقترع فيه القبائل على مرشحيها للانتخابات 
بقصد تجنب تأثير الأحزاب السياسية في اختيار مرشحي القبيلة. وهذا ما اضطر مجلس 
الشعب للتدخل في مطلع ١198‏ فصوت على إقرار قانون يفرض عقوبات على من 
ينظم أو يشارك في هذه الانتخابات الفرعية. وتصر القبائل على إلغاء هذا القانون 
الذي تراه مجحفاً بحقوقهاء فلناخبيها وتوجهاتهم السياسية أهمية كبرى» وهم يشكلون 
"٠‏ بالمائة من الناخبين» ويقدّمون أكثر من نصف أعضاء مجلس الأمة. كما أظهرت 
نتائج انتخابات 19949. 


وحكمت بعض البلدان الأخرى فى فترات متفرقة مجموعة من العائلات النافذة. 
حكمت سوريا وتنافست عل الساطة قنها مح عابة الأربعينيات عدة عائلات» منها 
عائلات العظم والأتاسي والبرازي والجابري والقدسي والعسلي ومردم وحفار 
والكيلاني وغيرها. ورغم تجربة لبنان الديمقراطية والليبرالية» كانت» ولا تزال» حتى 
العقد الأخير من القرن العشرين تتحكم بسلطته عائلات توارثت أمجادها السياسية» 
كما توارثت أملاكهاء ومنها أرسلان وجنبلاط وحمادة والأسعد والخازن وفرنجية 
وسلام وكرامي والصلح وإذه والجميّل وغيرها. وقد سئل أحد المرشحين للانتخابات 
النيابية في لبنان سنة ١917١‏ عن أسباب ترشيح نفسهء فأجاب: «منذ إحدى وأربعين 
سنة وعائلتنا تمثل المنطقة.» جدي ترشح عام 1959». وبعد مدة انسحب جدي لابنه 
البكر... وعام ا95١‏ اضطر عمي. . . إلى اعتزال السياسة فأخذ والدي محلهء 
واليوم خلا المركز... فقررت ترشيح نفسي». وفعلاً ترشح لهذه الأسباب وفاز 
بالانتخابات وعين وزيراً بعد أن فاز والده برئاسة الجمهورية» وبعد الحرب أصبح ابنه 
وزيراً بدوره. 

وفي انتخابات لبنان لعام 21997 لحظت صحيفة النهار”؛ ". بناءً على دراسة 
تمت بإشراف ملحم شاوولء أن هناك عودة إلى «العائلة السياسية». وان ثلاثة عوامل 
تؤمن استمرار الزعامة العائلية هي: الوجود الشخصي المستمر للزعيم ومشاركته 
الدائمة في اللعبة السياسية» ووجود وارث لهذه الشخصية» ما يؤمن استمرار العائلة 


(:؟) النهارء» 7/90/1١84‏ 1965. 
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ومبجهاء ووجود مؤسسات تؤمن شبكة واسعة من الخدمات. 


ورغم غياب القبلية أو ضعفها في مصرء ات ا 
المصرية. ورد في رواية القاهرة الجديدة لنجيب محفوظ ما يل: ١‏ .. والحكومة أسرة 
واحدة. الوزراء يعينون الوكلاء من الأقارب. والوكلاء يختارون الديرين نك الأقارب: 
والمديرون ينتخبوت الرؤساء من الأقارب» والرؤساء يختارون المديرين من الأقارب» 
حتى الخدم مختارون مِنْ خدم البيوت الكبيرة . فا حكومة أسرة واحدة أو طبقة واحدة 
متعددة الأسر)20؟2. وفي حين تحرص العائلات على امتيازاتها والاستفادة من مواقعها. 
إلا أنها تمتنع عن تأدية واجباتها المطلوبة منها حتى في الأزمات. . وورد أيضاً في ثلاثية 
نجيب محفوظ أن أحمد عبد الجواد (وهو سيد العائلة المستد بأفراد أسرته استبداد 
الحاكم بالمواطنين الذين يسميهم رعايا) أظهر تأييداً كلامياً لثورة ١414‏ وأكبر ثوارهاء 
إلا أنه فقد صوابه عندما علم أن ابنه اشترك في المظاهرات المؤيدة للثورة. . إن الثورة 
بحسب هذا المفهوم الأسري فضيلة لا شك فيها ما دامت بعيدة عن بيته. , ٠.‏ . فإذا 
طرقت نانف وإذا عدوت أنه وملام حياة أبناة» يتين طلعمها ولوتها ومغز ه777 : 


وهذا ما فهمه المثقفون. خاصة من الأسر الوجيهة. في نظرتهم لدورهم 
الوطني. سأل هشام شرابي نفسه بنوع من محاسبة الذات والسخرية في كتابه الجمر 
والرماد. بعد مرور سنين عديدة» كيف غادر فلسطين عام 1948 ليكمل دراسته في 
أمريكا «والحرب قائمة فيهاء واليهود يستعدون لابتلاعها. لم يدر هذا السؤال في بالي 
حينئل. . . أن يكون اليهود في مثل سنناء وبينهم الفتيات» جميعاً مجندين» فأمر م 
يكن يخطر على بالناء كذلك لم يكن يخطر على بالنا تأجيل دراستنا والبقاء في وطننا 
لنقاتل. كان هناك من يقائل عوضا عنا. أولئك الذين قاتلوا فى ثورة .١975‏ والذين 
سيقاتلون في المستقبل. إنهم فلاحون» وليسوا بحاجة إلى التخصص في الغرب. 
موقعهم الطبيعي هناء فرق هه الأرضن, أما نحن نحن المثقفين - فموقعنا في 
مستوى آخر. :د تحر نصارع على جبهة الفكر ونقاتل قتال العقل»!"" . 


وهناك علاقة وثيقة بين النظام الاجتماعي الأبوي والنظام السياسي الاستبدادي. 
يتصرف الحاكم كأب وينظر إلى المواطنين كأبناء قاصرين» فيتوجه الملوك والأمراء 
والرؤساء إلى الشعب بمناداتهم «يا أبناءنا المواطنين» و«يا أهلنا». وفي مثل هذا 


وه تجيب عنرظطء القاهرة الحديدة 5 (القاهرة: دار مصر للطباعة» لاكقال ص 1 
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(70) هشا 
م شرابيء الجممر والرماد: ذكربات المدقف ١‏ 
ع لعربي (بيروت: : دار الطليعة. 4لاة١),‏ 


“وه 


هذا اغتراب سياسيء فالسلطة تنبع من الحاكم وانتمائه الأسري» وليس من الشعب 
نفسه. وقد سبق أن تكلّمنا على أن العلاقات السائدة بين الحاكم والشعب هي أشبه ما 
تكون بتلك العلاقات بين الأب والأبناء. وفي مختلف العلاقات السياسية والعائلية» 
يكون التشديد على قيم الطاعة والاحترام والإجلال للكبار. ومن هنا ما وجدته في 
دراسة ميدانية حول الاتجاهات السياسية بين الطلبة الجامعيين في لبنان في مطلع 
السبعينيات» إذ تبين أنه كلما ازدادت درجة اندماجهم في العائلة» ازدادت ميولهم 
اليمينية وتعلقهم بالنظام التقليدي القائم . وعلى العكس. بقدر ما ارتفعت درجة محرر 
الطلبة من سيطرة العائلة ازدادت درجة الإحساس بالاغتراب والنزوع الثوري*" . 


ومما أدى إلى إخفاق الفلسطينيين فى مواجهة الصهيونية حتى ١114 - 1١458‏ 
التراعات السياسية بين العائلات الكيرئ» أي بين آل الجسنين (وكان لهم حون 
خاص سمي الحزب العربي)» وآل نشاشيبي (وكان لهم حزبهم الخاص هو حزب 
وكانت لكل من هذه الأحزاب العائلية تحالفاتها المحلية والإقليمية والعالمية» ناهيكم عن 
التوجه التنافسي في ما بينهم وفي خدمة مصالحهم الخاصة على حساب الوطن المهدّد. 


وقد بِيّن خلدون النقيب أن الأسر الحاكمة التسلطية في الجزيرة العربية والخليج 
تحكم عن طريق التضامنيات» وقصد بها القوى الاجتماعية المتضامنة التي تعبر عن 
نفسها ضمن مؤسسة الحكم بواسطة رؤساء محددين تعترف مهم الدولة. وذكر النقيب 
ست تضامنيات هي: المؤسسة القبلية (شيوخ القبائل الذين تتعامل معهم الحكومة)؛ 
وكبار التجار ورؤساء العائلات التجارية» والمؤسسة الطائفية من قادة الطوائف كالشيعة 
والسنة والاباضية والزيدية» والمؤسسة الدينية» والتنظيمات المهنية» والتنظيمات 
النقابية. ويضيف النقيب «ان التضامنيات القبلية تمثل المستودع البشري الرئيسي 
لتوظيف أفراد الجيش والشرطة والميليشيات المسلحة التي يطلق عليها تسمية «الحرس 
الوطني». . . ومؤسسات الجيش والشرطة في جميع بلدان الجزيرة العربية مبنية على 
أسس قبلية واضحة... وهكذا تكون القوى القبلية المتضامنة قد تحولت إلى مؤسسة 
من مؤسسات الدولة الحديثة... الصا ل م 
المؤسسات الدستورية الديمقراطية الس 


ولقد شهدت المراحل الأولى من تأسيس الدول العربية الحديثئة في القرن التاسع 
عشر والنصف الأول من القرن العشرين تنافساًء بل صراعاء بين القبائل المختلفة 


((؟) سدعله1/! ,عه1 لم0 عطع ما ععلباء« اتتعوننا :311/6 171 0701طعط بتقعلوعة8 منام 
79-1102 .زم ,(1977 رؤوع7 كقاع1 01 لإازومعتتاصنا :126 تاتأقلالة) 2 .30 روعلعد5 أحوظ علل3410 


[وخرق النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجحزيرة العربية (من منظور غتلف)ء ص ١١١ ١84‏ 


00 


011 


للوصول إلى الحكم أو للتأثير على الحكام. بكلام آخرء ان مرحلة الانتقال من مجتمع 

قبل إلى مجتمع شبه مدن أو شه :حديت شهدت صراعا ب بين القبائل وبينها وبين الدولة 
الناشئة. وكان الحاكم يستعين ببعض القبائل ضد أعدائه» فكانت هناك قبائل موالية 
وقبائل متمردة. وكانت بعض القبائل تتحالف في ما بينها أو مع الدول الاستعمارية 
ضد حكومة البلد والقبائل الأخرى. وتقليدياً عرفت دول المغرب العربي انقسامات بين 
المخزن أو الدولة المتمركزة في المدن» والقبائل الموالية للدولة» والقبائل المستقلة في ما 
يعرف ببلاد السيبة . وكنا قد أشرنا سابقاً إلى الصراع الدائم بين القبائل والسلطة 
المركزية في اليمن. 

وأظهر لنا حنا بطاطو كيف أن بعض شيوخ القبائل تعاونوا مع الانتداب 
البريطان ضد الملك فيصل بين الحربين العالميتين» وللسكوا هه دعيم للودهم: لي 
الدولة» فشكل شيوخ القبائل والأغوات أكثر من ثلث المجلس التاسيسى العراقي في 
ل 485 بلسي لمر 15 حدر في هنا لطس لاسي كان ما 1 1د 
"من الشيوخ»والآغزات) "ما .بيه الاتعداك» أى فى الأربعييات ولخسييات» 
فقد الع هديين الملك وشيوخ القبائل والتجار الكبار ضد قيادات الطبقات 

ازية الوطنية والكادحة. الشيو الأغوات يشكلون الح 

الوسطى أو تر 0006 وبقي الشيوخ و حو 
ثلث مجلس النواب (بين "1441 و1408١)»‏ بل تراوحت نسبتهم في الفترة (1451 - 
4 )بين 1" بالمائة و8" بالمائة0 4 , 


- الدين كمصدر لشرعية الأسر الحاكمة 

مدق أن تحدثنا في الفصل التاسع عن العلاقة الوثيقة والمتشعبة بين الدين 
والسياسة وعن توظيفات الدين كأداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة» 
وكمصدر مهم من مصادر شرعيتها ومن سظاهر هذه الجاذقة الثللة بين النين والعائلة 
واكم انتساب ٠‏ بعض العائللات الحاكمة لك م طبقة السادة 7 ا العي. بداعي 


من خلال الدين والدعوات والحركات الدينية والتوجهات السلفية التقليدية 
3 للعصرنة والإصلاح (كما يمكن تمييزها من السلفية الإصلاحية التي قامت 


لى أساسها بعض الحركات الوطنية). عملت العائلات الحاكمة التقليدية على ترسيخ 


ا :4ه ع[ اجا كتارع تعن اي «رتعسمزاياونعع عط وررق كعككهان ماع50 0/0 716 ,نأاقاو8 


7ع 01/1 عمل ابه واعخطاهور بتاكل اهلة007171) 5ا] إه 4ضجه كعدهمل©) لماعم سروح 4 فلعجهطا 014 5ضومم1 
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استقرارها وديمومتها في الحكم. لهذا يقول محمد عبد الباقي الهرماسي أنه كي نفهم 
الدور الحاسم للعائلة الحاكمة في المغربء «لا بد أن نفقه قواعد الشرعية في 
الإسلامء ونأخذ بعين الاعتبار الشكل الذي اتخذه الإسلام في هذا المجتمع. يتضمن 
الإسلام تراثين من التأويل في التقليد السياسي» يمكن أن تُعرّفهما بالشرعية الضمنية 
والشرعية التعاقدية. «الشرعية الضمنية».. هي التي تقوم حول حصر الخلافة في أهل 
البيت» و«الشرعية التعاقدية». . التي تقول بأحقية الخلافة في من حصلت لهم البيعة. 
ويمثل المغرب الأقصىء البلد الإسلامي الوحيد تقريباً الذي نجح في الجمع بين هذين 
النمطين من التقليد السياسي في الوقت نفسه"”'*'. ثم إن الملك؛ بصفته «أمير 
المؤمنين»» يستطيع أن يتمسك بالنصوص الدينية التي تدعم شرعيته . 

وفى حديثه عن الدعوة الوهابية» ذكر خلدون النقيب أن محمد بن عبد الوهاب 
عندما عقد تحالفه التاريخي مع محمد بن سعودء كتب إليه مظهراً فوائد الدعوة الدينية؛ 
«لعل الله أن يفتح لك الفتوحات فيعوضك الله عن الغنائم (بالجهاد) ما هو خير منها 
(الزكاة الشرعية))”"*©. وليس من فصل بين هذه الدعوة الدينية والانتماءات القبلية في 
ترسيخ شرعية الحكم. إن الانقسام في الجزيرة العربية بين المذاهب الزيدية والاباضية 
والوهابية مرده عصبيات قبلية متأصلة فى النزاعات بين القبائل العربية القحطانية 
(الخنونية) والقبائل العربية العدناتية (الشمالية). ومن مظاهر ذلك أن القبائل الأول 
اعتنقت المذهب الزيدي بينما اعتنقت القبائل الأخيرة المذهب الوهاي”*'. 


ويظهر فيليب خوري كيف أن عدة عائلات دمشقية دينية (عائلات العجلانني 
والغزي والكيلاني والحاسبى والجزائري) استفادت من مناصبها الدينية (علماء دين 
وإفتاء ونقباء أشراف وطرق صوفية) ومن التحالف مع عائلات التجار ومالكي 
الأراضي الكبارء لتشكل نخبة سياسية مهمة في أواخر القرن التاسع عشر؟2. من 
ناحية أخرى يخبرنا أحمد العلاف أن طائفة من علماء الدين كانت قد تخوّفت من انتشار 
الشعور القومي ‏ بإشارة من والي دمشق ‏ فاحتجت على نشاطات الأحزاب والجمعيات 
والمدارس «بداعى أنها ثما يستنكره الدين الإسلامى)0* 4 . 


:)2 الهرماسي » المجتمع والدولة في المغرب العربي» ص 55-558. 

(12) النقيب» المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف). ص 8”. 

(4) المصدر نفسه. ص هلا. 

(15) كنعمصوط ره ععناتاوط 16 :وك ألوسمننهلة طهجا نه دواطهنه/ة وطجنا ملاتتامط؟! .5 متاتطط 
لم80 برعا8 إإء م اطوعع لأمطتموت] ععلمطصفت) بزمقعطن] أقوط 1110016 ععل71طصهةنه ,1860-1920 

31-5 .مم ,(1983 رووعع8 إاأومعلالدنا عع لأتطصوك 

(15) أحمد حلمي العلاف؛. دمشق في مطلع القرن العشرين» ط ١‏ (دمشق: دار دمشق» ,»)١1987‏ 

ص 5884. 
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ونقول بشكل عام إن الطبقات والعائلات التقليدية الحاكمة استفادت من الدين 
في تثبيت شرعيتها بوسائل مختلفة ومنها ما يلي : 

لجأت هذه الطبقة الحاكمة ‏ كما لجأ الاستعمار ‏ إلى تشجيع التفكير السلفي 
الغيبي الرجعي المغرق في متاهات الماضي كبديل يواجه التفكير الديني الإصلاحي . 
وبذلك اتبعوا منهج السلاطين السابقين الذين ادعوا خلافة الله عل الأرض» نما حؤل 
الدين إلى عقيدة رسمية» فكان أن أفتى الفقهاء بطاعة الحاكم حتى ولو كان ظالماًء 
تجنباً للفتنة. كذلك حاربت هذه الطبقة الحاكمة أية حركة تغيير تقدمية باتهامها بالإلحاد 
والمادية» فتحوّل الدين في يدها إلى سل نظري وسيف مصلت على رقاب الناس . 


ل مع الأرضاع ان القائمة مهما 0 جحفة . لقد اعتبرت الشكوى فى بعض 
الأوساط الدينية هذه بأنها «كفر». لأنها كما زعموا شكوى من إرادة الله. في معرض 
حديثه عن الواقع العربي المرير» ذكر مختار عاني أن شخصا من الأسكيمو سّئل في سنة 
قحط: الاذا أنتم جياع؟2»» فأجاب: «الدببة هذه السنة قليلة لأن الجليد قليل» والجليد 
قليل لأن الرياح العاصفة قليلة» والرياح العاصفة قليلة لأننا أغضبنا الآلهة)9؟ . 


هذا تماماً ما قالته إحدى شخصيات رواية زقاق المدق لنجيب محفوظ : (إذا كنا 
نذوق أهوال الظلام. . . فهذا من شر أنفسنا. .. لا تقل مللت! الملل كفر 
تتمرد على صنع الخالق. لكل حالة من الحالات جمالها”"؟2. للبؤس والجوع بحسب 
هذا المفهوم جمالهما. وفي ضوء مثل هذه القناعات الغيبية» توصّل البعض إلى القول 
بأن الحاكم إذا استمر في الحكم لمدة طويلة رغم كل المحاولات لإطاحته. فإن الله 
يحميه لسبب ما نجهله. وجاء في رواية جبرا ابراهيم جبرا صيادون في شارع ضيق» 
ان إحدى شخصياتها (وهى وزير فى الدولة فى العهد الملكى العراقى) دعا لبناء 
الجوامع والسجون من أجل تثبيت مخافة الله والسلطة في نفوس المواطنين. 

- عززت مثل هذه العائلات التقليدية الحاكمة في عدد من البلدان العربية» 
ومنها لبنان» الولاء الطائفي تماماء كما عززت الولاء القبلي أو العرقي أركل هل 
الولاءات مجتمعة» للبقاء ء في الحكم حتى على عرش تجزئة المجتمع. وكثيرا ها تم 
تركيس الطواتك: ترقا هرييا تجتعل: التميير بينها أمر] شرعيا: لذلك تنشمت بعفا 
الطوائف على حساب الطوائف الأخرى كما على حساب المجتمع ونشوء دولة قوية 


(0) مختار عاني» «التغير الثوري الحضاري والواقع العربي اليوم»! مواقف. السنة »١‏ العدد 4 
,)١1959(‏ ص 159. 
ع2 تجيب عفوظ., زقاق المدق, ط (القاهرة : مكتبة مصرء )ل ص كا ولاة. 
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ومؤسسات دستورية» حتى انه لم يعد من السهل التمييز بين الصراع الطبقي والنزاع 
الطائفي. هذا تماماً ما نلحظه في تفسيرات الحرب الأهلية اللبنانية على أنها كانت بين 
مسيحيين ومسلمين بدلا من التفسيرات الاجتماعية الاقتصادية . 

هذه هي بعض الوسائل» وهي قلة من كثرة» التي استعملتها الطبقات 
والعائلات الحاكمة التقليدية لصالحها وفي سبيل ترسيخ شرعيتها. وكان من السهل 
اللجوء إلى هذه الوسائتل المتبعة تقليدياء فالأسر الحاكمة تستمد قوتها من التحكم شبه 
المطلق بالقطاع العام. وبين أهم مصادر قدرتها على استعمال العنف في نطاق القانون 
أو خارجه أن نظام الحكم في جوهره وشكله ثيوقراطي. وفي ظل هذا النظام» يرى 
الشعب أنه من الحكمة أن ينشغل بتدبير شؤون حياته الخاصة ويترك القضايا العامة 
لأربامها. وإذا ما تأملنا هذا التعبير الشعبي؛ قد نتذكر ان «أرياب» هي جمع 'رب»» مما 
يوحي لنا بأن الشعب يدرك في لاوعيه أن الحاكم يتصرف كما لو كان ربأ آخر. 

ثم إن الأحزاب الحديئة كثيراً ما تكون قديمة في تشكيلها ومضمونمها. يقول 
الكاتب المغربي محمد سبيلا أن هنالك تائلاً كبيراً بين الحزب العصري والزاوية أو 
الطريقة والرابطة الدينية التقليدية. وبعبارة أخرى». يقول إن الحزب السياسي هو امتداد 
عصري للزاوية. فالحزب» كما يقول سبيلاء مغلق ايديولوجياً وقدسي لا يجوز 
المساس به أو الخروج منه. إن الخروج عن اللغة الطقوسية ردة ما بعدها ردة» ودور 
الفرد هو الترديد لا الاجتهاد والتمسك بالحفظ والتكرار. وتميل الجماهير إلى تشخيص 
الأفكارء فإن مظاهر التقديس تطول الزعيم السياسي الذي يكتسب صفة الشيخ 
الصوفي وتنسج حوله الأساطير وتسقط عليه حكايات الكرامة والتنبؤ والحكمة» 
فيكون على الأعضاء الطاعة والولاء والامتغال9؟ , 


اج - أحزاب البرجوازية التقليدية الكبرى 

وحين نطلق على الدولة الأسرية ونظام الحكم السلالي هذه الأوصاف ونؤكد على 
مصادر شرعيتها التقليدية» لا نقصد أن نقول إنها غير قادرة على استعمال الوسائل 
الحديئة في فرض قوتها وتأمين استقرارها وديمومتها. هناك الوسائل الأمنية من جيوش 
بيروقراطية وشرطة ومخابرات مجهزة بأحدث التقنيات» ولكن ما نريد أن نتوقف عنده 
فى هذا المجال هو اللجوء إلى إنشاء تحالفات وحركات وأحزاب سياسية مساندة للدولة 
وسياستهاء خاصة في تلك البلدان التي بدأت تظهر فيها أحزاب معارضة تمثل مصالح 
الطبقات والقوى الأخرى غير الممثلة في نظام الحكم. 

نشأت أحزاب عدة فى مصر بمبادرات من الإنكليز والطبقات البرجوازية 


(148) انظر: الحياق ه/”/ 1996. 


التقليدية الكبرى أو كبار الملاك والأعيان مثل حزب الأمة» وحزب الإصلاح على 

المبادئ الدستورية» وحزب الوطن الحرء وحزب مصر المستقلة.» وحزب النبلاء» 

ا وحزب الأحرار الدستوريين (أسسه النبلاء عام ١477‏ (لينافس حزب الوفد)» وحزب 

الاتحاد. ظهر حزب الأمة سنة ١9017‏ حول جريدة الجريدة بتشجيع من الإنكليز 

وبزعامة حسن عبد الرازق وتألف من زعامات ارستقراطية. كذلك دعا حزب 

١‏ الإصلاح للتعاون مع الإنكليز على المبادئ الدستورية الذي نشأ حول جريدة المؤيد عام 

7*» وكان بزعامة الشيخ علي يوسف الذي شارك في التحريض الطائفي. ودافع 

حزب الوطن ال حر عن الوجود الإنكليزي مبررا الاحتلال الأجنبى» وكان قنك نكنا 

حول المقطم بزعامة محمد وحيد الأيوبي الذي اختفى كعميل مفضوح. ومن هذه 

الأحزاب الحزب المصري الذي كوّنه اخنوع فانوس عام ١408‏ ودعا إلى إقامة معاهدة 

صداقة مع بريطانيا والاحتفاظ بالعلاقات الطيبة مع الأجانب ومنح الجنسية لمن كان 
5 ع2 
يشار إليهم بالمصيري 7 

وظهر في مصر أيضاً بعد الحرب العالمية الأول حزب الاتحاد المؤيد للملك عام 

ا 6 .؛ وحزب الاتحاد الدستوري الذي تألف من البرجوازيين الكبارء ومثل الأغنياء 

ْ وأصحاب الأراضى والارستقراطيين من سلالة العائلات التركية النبيلة. وكان لهذا 

الحزب جريدة الزمان» وتنافس مع الوفد رافعاً شعار «اختيار الكفء» باعتبار أعضائه 


من صفوة المهنيين وكبار الموظفين وأصحاب الملكيات الزراعية. وركز على «الانتماء 
الإقليمى.. وإحياء رواسب الأفكار التقليدية والخلافات المحلية القديمة وتزكية 
العواطف الدينية)7”* , 


وإضافة إلى تأسيس الأسرة الحاكمة أحزاها الخاصة. فهى تحتفظ لنفسها بحق 
رفض الترخيص لأحزاب المعارضة. وفي زمن نقترب فيه من عتبة القرن الواحد 
والعشرين» قضت المحكمة الإدارية ‏ دائرة الأحزاب السياسية في مصر ‏ يوم /١/5‏ 
64» برفض تأسيس بعض الأحزاب على أساس أن براجها غير متميزة من برامج 
الأحزاب القائمة في البلاد. وهذا هو السبب الذي استندت إليه فى رفض طلبات 
تقدمت بها أحزاب جديدة منذ عام 14+ منها أحزاب: الديمقراطي العربي 
الناصري والاتحاد الديمقراطي والعدالة الاجتماعية والصحوة والمستقبل والحضارة 
الجديدة والاشتراكي المصري والجبهة الوطنية والقومي العربي والعربي الاشتراكي 


(49) انظر: عبد العظيم محمد رمضان. تطور الحركة الوطنية فى مصر من سنة ١918‏ إلى سنة 
5 (القاهرة: دار الكاتب العربي» »)١938‏ وجاكوب لاندوء الحياة النيابية والأحزاب فى مصرء ترجمة 
وتعليق سامي الليثي (القاهرة: مكتبة مدبولي» [د. ت.]). 

(00) طارق البشري» المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للكتاب؛» .)١98٠‏ ص .730١5 7١#‏ 
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المصري. وأعلنت القيادة السياسية في مطلع عام ١144‏ عن اعتراضها على تأسيس 
أحزاب جديدة على أساس أن ١5«‏ حزباً فى البلاد كافية» . 


وظهرت فى العراق الملكى )١908  ١97١(‏ أحزاب مؤيدة للحكومة وتحالفها 
مع بريطانيا منذ قيام الدولة» وهدفت لترسيخ حكم البرجوازية التقليدية من كبار 
الملاك والتجار وشيوخ القبائل والضباط الأشراف وزعماء العائلات الارستقراطية في 
إدارة الدولة» ومنها الحزب الحر العراقي وكان زعماؤه من طبقة السادة الأشراف 
وشيوخ القبائل» وحزب الأحرار المؤيد للتعاون مع بريطانيا ويدين بالولاء للعائلة 
الهاشمية المالكة. وهو تكتل من الساسة القدامى من أمثال نوري السعيد وتوفيق 
السويدي وسعد صالحء وحزب التقدم الذي تزعمه عبد المحسن السعدون. وهو من 
عائلات السادة وكبار المالكين وترأس مجلس الوزراء لثلاث فترات فى العشرينيات. 
وكاة هناك أيفا حرب الاتماد الاستوري: الذي أسسة نوري التبعيد عام 1144 
وحزب اللي الذي ترييه باق البانيدي) وهو ضابط من الأشراف وترأس مجلس 
الوزراء في العشرينيات والثلاثينيات7* . 


وفى سورية أنشأت زعامات كبار الملاك والأعيان أحزابها الخاصة ومنها حزب 
الشعب والحزب الوطني» وهذا الأخير كان قد تأسس بعد الحرب العالمية الأول من 
قبل وجهاء من المدن الداخلية» ومن قياداج تهم المؤسسة سامي باشا ومردم بك ومحمد 
عارف القونلة” وبديع بك مؤيد العظم ب العجلاني وعطا الأيوبي وعلاء الدين 
الدروبي. وطالب هذا الحزب علا بالاستقلال التام» ولكنه توصل سراً إلى مساومة مع 
الانتداب الفرنسي بسبب قناعته بأن اسورية لم تكن في وضع يسمح لها بمقاومة 
فرنسا. «فلم يكن الحزب الوطني ملتزماً بالاستقلال» لا بل إنه كان مستعداً للاعتراف 
بإقامة وطن قومي لليهود في فلسطين)0©. وتأسست الكتلة الوطنية بقيادة وجهاء 
العائلات في لبنان وسورية» وقد مالت للتعايش مع الفرنسيين على أمل الحلول مكانهم 
بعد الاستقلال» ومن قادتها البارزين ابراهيم هنانو وهاشم الأتاسي وسعد الله 
الجابري:. وهذا ما فعله حزب الوحدة السورية الذي قاده الرئيس السوري في ظل 
الفرنسيين صبحي بركات ودعم ستريا المندوب السامي . ١‏ 


وظهرت في الجزائر حركات سياسية تعاونت مع الفرنسيين مثل حركة «اتحاد 


)0١(‏ اسماعيل أحمد ياغى» تطور الحركة الوطنية فى العراق؛ ١907 ١9454١‏ (البصرة: جامعة 
البصرة» مركز دراسات الخليج العربي» )2 ضفن 0:1 ام 


(؟5) ,860-1920! ,كنهكمصوط زه ع تائلوط 116 تناه جمننول7 طوعم تبه دءأطهاملاز بوطرل الاكبامطكا 
00 .م 


المنتخبين المسلمين» (1470) الني دعت إلى الاندماج بفرنسا والتجنس بجنسيتهاء وكان 
من زعمائها فرحات عباس ومحمود بن جلون وربيع الزناتي وغيرهم ممن جمعت بينهم 
ثقافة فرنسية عالية. وفى تونس سيطرت الحركات السياسية التي تمثل العائللات 
الحضرية الكبرى كالحزب الحر الدستوري (القديم الذي تأسس عام )١91١‏ ومثل 
أساساً مصالح الإقطاعبين والبرجوازيين التقليديين» إلى أن تمكن زعماء حزب الدستور 
الجديد من انتزاع الزعامة من أيديهم» وتحول هذا الحزب إلى ممثل للطبقة الحاكمة 
الجديدة» كما سنرى في ما بعدء وقد سيطر التجمع الدستوري الديمقراطي (وهو 
الحزب الحاكم) على 87 بالمائة من مقاعد البرلان صيف 11417 . 


وفى نباية القرن العشرين» تمثلت الأحزاب المغربية بثلاثة تجمعات رئيسية» وهي 
القوى المننافسة فى الانتخابات خريف 1497: )١(‏ أحزاب الوفاق أو الموالاة 
للحكومة وتشمل الاتحاد الدستوري» والحركة الشعبية» والحزب الوطني الديمقراطي» 
و(؟) الكتلة الوطنية من أحزاب المعارضة وهي: الاستقلال» والاتحاد الاشتراكي» 
ومنظمة العمل الديمقراطي» والتقدم والاشتراكية» و(”) أحزاب الوسط وهي: تجمع 
الأحرار (أحمد عصمان)» والحركة الديمقراطية الاجتماعية» والحركة الوطنية الشعبية. 
ثم هناك أحزاب صغيرة منها الحركة الشعبية الدستورية الديمقراطية» وهي حزب ذو 
انجاه إسلامي» وجبهة القوى الديمقراطية (المنشقة عن حزب التقدم والاشتراكية)» 
والحزب الاشتراكي الديمقراطي (المنشق عن منظمة العمل الديمقراطي الشعبي). وقد 
أحرزت أحزاب الكثلة الوطئية المعارضة فى هذه الانتخابات ٠١7‏ مقعد من أصل 
6(09 7 بانانة)ه هقايل 13 مقعك نالعها أخزات الؤفاق الوالة للحكومة 
0.0" بالمائة)» وحازت أحزاب الوسط 497 مقعداً (59,845 بامائة)» والأحزاب 
الأخرى ‏ بالئة. وقد حاز حزب الاتحاد الاشتراكي أكبر عدد من المقاعد. أي 
عدا وثلاء شري الاقاد الدمعوري :الذي نان +6 مقعد + “وغل إساين عنابة 
التناوب الديمقراطي» تم تكليف الزعيم الاشتراكي عبد الرحمن اليوسفي بتشكيل 
الحكومة الجديدة التى وعدت بإعداد المغرب لدخول القرن الواحد والعشرين. 


وم يعتمد الحكم السلالي في الجزيرة العربية والخليج على الأحزاب السياسية» إذ 
لم تعتمد نظام الانتخابات والتمثيل الشعبي» بل ركنت إلى الاستيلاء الكل على القطاع 
العام على أنه ملكها الخاصء وإلى «التركيبة الاجتماعية الطائفية ‏ القبلية»» كما يقول 
خلدون النقيب» وإلى الحماية الأجنبية» وقد تدخلت بريطانيا ومن بعدها الولايات 
المتحدة مرات عديدة لحماية العائلات الحاكمة في هذه المنطقة. وأدى إنتاج النفط 
وعائداته الكبرى إلى قيام الدولة الريعية وبروز دورها المركزي في كل شؤون السكان 
المعيشية واتساع القطاع العام حتى أصبحت غالبية القوى العاملة (وهي في الأساس 
عمالة وافدة) تعمل في المؤسسات الحكومية؛ وكاد القطاع الخاص أن يقتصر على 
1ه 


الجوانب الاستهلاكية. ولذلك» قال خلدون النقيب: «ظهرت الأسر الحاكمة كأنها 
مؤسسات سياسية قلك الدولة)7* . 


ويخبرنا النقيب أيضاً أن بلدان الخليج والجزيرة العربية دخلت مرحلة الدولة 
التسلطية في منتصف الستينيات وأوائل السبعينيات» وهي الشكل الحديث للدولة 
المستبدة التي «تسعى إلى تحقيق الاحتكار الفعال لمصادر القوة والسلطة في المجتمع 
لمصلحة الطبقة أو النخبة الحاكمة». وتتمكن الدولة التسلطية من تحقيق «هذا الاحتكار 


عن طريق اختراق المجتمع المدني ونتحويل مؤسساته إلى تنظيمات تضامنية تعمل كامتداد 
لأجهزة الد ةك 


هذه هي لمحة تاريخية ركزنا فيها على قيام الأحزاب التي أسّستها العائلات 
الحاكمة من كبار الملاك والأعيان» واستعملتها كأداة من أدوات وصولها إلى الحكم 
واستقرارها واستمرارها. ونقول باختصار إن نخبة تجار المدن شكلت نواة البرجوازية 
التقليدية الكبرى وهي الطبقة الحاكمة تقليدياً. وفى ظل حكمهاء الذي انتهى فى عدد 
من البلاد العربية وما زال قائماً في عدد منهاء ليس من السهل التمييز بين الدولة 
والمصالح الطبقية الخاصة الضيقة الأفق. لقد احتكرت السلطة والثروة فأفقرت الشعب 
وجعلته عاجزاً مغلوباً على أمره» فانقسم المجتمع إلى أعيان/ ذوات وإلى خاصة/ عامة» 
وراع/ رعية. وكان أن شهدنا في منتصف القرن حصول تحولات سياسية سُمَيتَ 
ثورآت في عدد من البلدان العربية» وهي بالأحرى انقلابات عسكرية قادتها شرائح 
من البرجوازية الوطنية وقاعدتها الطبقات الوسطى. 


ثانياً: البرجوازية الوطنية: التوزع بين التحديثية الليبرالية» 
والقومية والاشتراكية. والصحوة الإسلامية السياسية 

0 الطبقات !|١‏ اران الجديدة, 00 جانب القديمة منهاء نتيجة 0 
التشريف وأصبحت تشكل قاعدة للإصلاح 8 00 0 
فشكلت تهديداً للطبقة البرجوازية التقليدية والأسر الحاكمة. ولكن الطبقات الوسطى 
(ما يجمع بينها هو أنها صلة وصل بين الطبقات العليا المهيمنة على شؤون الحياة من 
ناحية» والطبقات الدنيا من عمال وفلاحين وغيرهها بوللدمات م 
أخرى) كانت تنقسم بدورها بن غئة زات دن انها جا : يسمى البرجوازية الوطنية 


116 النقيب » المجتمع والدولة في الخليج والحزيرة العربية (من منظور مختلف)» ص‎ 2١ 
12 المصدر نفسه» ص‎ )08( 


ده 


والبرجوازية الكومبرادورية . ل ل الوا 0 
جديدة اعقناطية. بعد 5 العالمية الأول» وذلك لصالم الانتداب والاستعمار 
بالدرجة الأول . 


أما البرجوازية الوطنية فهي التي ترعرعت من خلال محاولات إقامة وحدة قومية 
إقليمية» كما في الهلال الخصيب ووادي النيل والمغرب الكبير» والمشاركة في الكفاح 
من أجل الاستقلال والحلول مكان الطبقات الحاكمة. توزّعت هذه البرجوازية من 
الطبقات الوسطى (وهى التى تنبثق من الطبقات الوسطى القديمة والجديدة وتستند 
إليها في منطلقاتها وتنظيماتها السياسية) إلى ثلاثة تيارات وحركات إصلاحية هي: 
التحديكية أو الليبرالية الغربية» والوطنية والقومية والاشتراكية العربية» والصحوة 
الإشلافية السياسة: 


قبل تناول هذه التيارات منفردة والتركيز على كل منهاء يجدر بنا أن نستعرض 
باقتضاب بعض العوامل أو المتغيّرات الأساسية التي أذت إلى زعزعة الطبقة البرجوازية 
التقليدية الكبرى في عدد كبير من البلدان العربية» وإلى نشوء الطبقة البرجوازية 
الوطنية» مما أدَى بدوره إلى حصول صراع معلن وخفي بين الطبقتين. ونلخص هذه 
المتغُيرات الأساسية كما يلي : 


أحدث احتكار الطبقات البرجوازية التقليدية الكبرى لمصادر الثروة والحكم 
شرخاً بينها وبين الطبقات الوسطىء القديمة منها والجديدة. 


- أثبتت الطبقات الحاكمة التقليدية عدم فعاليتها في مواجهة التحديات الكبرى 
يعد اغبيار الخلافة العثمانيةء» ومنها تحديات مقاومة الانتداب الأوروي»ء ومواجهة 
الصهيونية» وتأسيس أنظمة تتعامل بجدية ومسؤولية مع المستجدات والأحداث العالمية 
وتسعى لتحقيق النهضة المرتقبة فى مختلف مجالات الحياة. 


لم يحصل ما توقّعه العرب بانهيار الخلافة العثمانية. توقعوا الاستقلال والوحدة 
وبناء الأنظمة والمؤسسات في سبيل تحقيق النهضة التي حلم بها العرب لزمن طويل. 
ولكن» وععللى العكس من ذلك» ما إن تحرّر العرب من الحكم العثماني حتى وجدوا 
أنفسهم يرزحون تحت نير انتداب استعماري عمل على تمزيق البلاد إلى قطع صغيرة 
وصنع لها حدوداً ودولا وأعلاماً وطبقات حاكمة تتناسب مع مصالحه. وكان من 
نتائج فرض الانتداب الأوروي في المشرق والاستمرار في احتلاله للمغرب انين 
للعرب أن الغرب أشد قسوة وظلماً من الاستبداد العثمانيٍ. ومن خلال الصراع ضد 
الغرب» تكوّنت الصفة الوطنية والقومية التي حدّدت الأهداف والطموحات العربية 
لعدة عقود وربما لا تزال. 


تعمّق اندماج البلدان العربية في النظام الاقتصادي العالمي الرأسمالي وفرضت 
عليها تبعية أفقدت العرب سيطرتهم على مواردهم. وأدت إلى اتساع الفجوات بين 
الشعب وحكوماته وبين الطبقات الاجتماعية المختلفة . 

حدثت نتيجة للقاء المفروض بين العرب والغرب تطورات بنيوية اقتصادية 
واجتماعية في واقع المجتمع العربي رافقها نشوء مؤسسات جديدة وتوسّع انتشار 
التعليم والهجرة» مما ساعد على قيام طبقة وسطى جديدة من مثقفين ومختصين بالعلوم 
والقانون وإداريين ومهنيين وخبراء فى المجالات كافة. 

- شهد منتصف القرن هجرة كبيرة من الريف إلى المدينة طلباً للعلم والعمل 
والخدمات الاجتماعية التي لم تتوفر في الريف». وتحول الكثير من الفلاحين إلى عمال 
أو شبه عمال» وهو ما نتج منه أزمات اقتصادية واجتماعية سياسية استفادت منها 
أحزاب المعارضة بقيادة المثقفين الجدد. 

- تفاقمت التناقضات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. وبرزت قضايا عامة لا 
يزال يدور حولها نقاش حاد. وكان بين أهم هذه التناقضات الحادة التناقض الطبقي» 
والفئوي» بين جماعات يتمتع بعضها بامتيازات على حساب البعض الاخرء وبين 
الجديد والقديم» وبين المدينة والريف» وبين الأمة والاستعمار. وبقدر ما تفاقمت هذه 
التناقضات عمدت الطبقة الحاكمة العاجزة تجاه الخارج إلى القمع ضد الشعب الذي 
اقتنع أن الدولة لا تمثل المجتمع» بل تفرض نفسها عليه وتسلبه وظائفه وتمارس عليه 
سيادة مجحفة بحق البعض لصالح البعض الاخر. 

رغم هذه الأوضاع وغيرهاء بقيت البرجوازية العربية التقليدية من كبار الملاك 
والتجار والأعيان تسيطر على البلدان العربية كافة حتى مطلع منتصف القرن العشرين 
عندما بدأت البرجوازية الوطنية الصغيرة وقاعدتها الطبقة الوسطى تصل إلى الحكم في 
عدد من البلدان العربية عن طريق الانقلابات العسكرية والأحزاب والكفاح في سبيل 
التحرر من القوى الخارجية . 

بعد هذا التمهيد المقتضب الذي سنتدرج في وصفه من خلال تحليل ظواهر 
وأسباب التحولات الاجتماعية والثقافية والسياسية» نستعرض في ما يلي التيارات أو 
الشركات الثلدث سن الوحوازية الوطتة > وندقق ون مريجاما وتظماعا ومحقدانا 
الأيديولوجية ونشاطاتها ومدى نجاحها أو إخفاقها في حل المشكلات العربية 
المستعصية : 


١‏ - التحديثية الليبرالية 

نبدأ بهذا التيار بين التيارات الثلاثة التي استندت أساساً للطبقات الوسطى ليس 
لأنه التيار الأقوى أو الأسبق في قيام الدولة المعاصرة» بل لأهميته من حيث الصراع 
05 


القائم بين القديم والحديث في مختلف أوجه الثقافة العربية ومنها الثقافة السياسية. نشأ 
في البلاد العربية ‏ منذ بدء تدهور الخلافة العثمانية واقتحام الغرب للمنطقة ‏ تيار 
إصلاحي تحديثئي (ليبرالي بالمعنى الغربي) وتمثل على صعيد قيام الدولة وبخاصة في 
تونس ولبنان. ولكنه أسهم في عمليات التحديث أيضاً في مصر وسوريا والعراق 
والمغرب» وإلى حد ما فى غيرها من الأقطار العربية الأخرى» إنما على مستوى أدنى. 
وتمكن هذا التيار من أن يشكل تياراً فكرياً أيديولوجياً كبيراً وبعيد الأثر بين المثقفين 
العرب منذ منتصف القرن التاسع عشرء كما سنرى في الفصل الثالث عشر حول 
الحياة الفكرية. 

شدّد التيار التحديثي الليبرالي على الديمقراطية البرلمانية والدستورية والمشاركة 
الشعبية في الحياة السياسية» وقيام المجتمع المدني خاصة؛ كما يتمثل بالأحزاب 
والنقابات والتنظيمات والحركات الاجتماعية والثقافية والسياسية» وعلى أن الشعب هو 
مصدر السلطة والشرعية» وعلى الحرية والمبادرة الفردية» وعلى انفتاح النظام السياسي 
على مشاركة المثقفين والخبراء والمهنيين والتقنيين في الحكم» وعلى الانفتاح على الغرب 
واتخاذه نموذجاً للتنمية. ولكنه في صيغته الغربية الرأسمالية» بالغ في تمسكه بحرية 
السوق حتى على حساب الإنسان والعدالة الاجتماعية» وفي إصراره على التبعية 
للغرب في المجالات كافة» وفي دعوته للتغيير الثقافي عن طريق تغيير القيم والذهنية 
السائدة والتربية بواسطة النخبة المثقفة وبشكل تدرجي إصلاحي جزئي من دون اهتمام 
مائل بالتحوّل البنيوي . 


بكلام آخرء وفي ما يتعلق بمسألة أين يبدأ التغيير» تجاهل التيار الليبرالي مسألة 
أهمية الربط بين التغيير الثقافي وتغيير البنى الاجتماعية التي تنبثق منها الثقافة والقيم 
وتعمل على ترسيخها. بدلا من البدء بتغيير الأنظمة العامة السائدة والبنى الاجتماعية» 
اتجه التيار الليبرالي من موقع مقولات الاستقرار وتجنبا للصدام مع القوى المتحكمة 
للقول بضرورة البدء بالتغيير الثقافي. في هذا المجال» ومن موقع ليبرالي» يقول لنا 
قسطنطين زريق: "انه من الخطأ الشديد؛ بل من الخطر الفادح؛ أن ننسب كل ما 
تعانيه الشعيرب التخلفة اليوم من حرمان وعجز وفساد. إلى الأنظمة التى 
تسودهاء ‏ . إن مثل هذا النزوع الفكري هو الذي أدى لقيام انطباع بأنه يمكن تغيير 
الثقافة والحياة الاجتماعية من دون تغيير البنى والأنظمة القائمة. 


5 0 ما التحديث الليبرالي للقاء الذي تم بين العرب وأوروبا وانتشار 
لتعليم ١‏ يث (خاصة عن طريق الإرساليات الأجنبية)» وتوجه البعثات التعليمية إلى 


)20 قسطنطين زريق» نحن وا للستقبا (بيروت: دار العلم للملايين» /ال91١1),‏ ص ,560١‏ 
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والنوادي الثقافية» وكانت عادة تقوم حول جريدة أو مجلة تنطق باسمهاء وتتزعمها 


الليبرالية وانتشارها خير الدين التونسي ورفاعة الطهطاوي وبطرس البستاني وأديب 
سنرى في الفصل الثالث عشر). ومع أنه كان لبعض هذه المفاهيم أصول في الثقافة 
العربية» غير أن المجتمع السياسي كان يتميزء كما يقول العروي في كتابه مفهوم 
الحرية» بالاستبداد المطلق وإن كان مجاله ضيقا بالمقارنة مع ما تحوّل إليه في القرن 
العشرين . 

أوضح العروي أنه «طوال القرن الثامن عشر حصل تحوّل في المجتمع العربي 
الإسلامى. أتسع نطاق الدولة واضمحل نطاق اللادولة. فضاق محال الممارسة 
اللامشروطة اللاواعية واتسع محال الوعي بضرورة الخرية المجردة المطلقة. تمهقر دور 
الناس إلى التصوف كمخرج أمام الاستبداد. .. نشأت هذه التطورات جرّاء توسيع 
نطاق الدولة. .. فنتح من ذلك ضغط عل الجماعات» داخل الدولة وخارجهاء وعل 
الفرد. عادت الجماعات المستقلة عدوة يجب إخضاعها بكل الوسائل قبل أن يتصل بها 
العدو الاستعماري ويستغلها ملصلحته . . . فأصبيحت التجربة الفردية تكاد تدور كلها 
في نطاق الدولة وتكاد تكون جميع الحدود راجعة إلى أوامر سلطانية. .. فارتبطت 
فكرة الحرية... بمجال الدولة باعتبارها منبع تلك الحدود)”"” . 

وبقدر ما هدفت الدولة إلى أن : تصبح شاملة ومستبدة» بقدر ما اتسعت وتنوّؤعت 
وتعممقت المعاناة من الحدود الممروضة عل خبريات الناس وحقوقهم. لذلك» رلا 
عجب إذا رأينا شعار الحرية مرفوعا فى كل ميدان من ميادين النشاط الإنساني» 
وبالنسبة لكل جانب من الجوانب التي تكوّن شخصية المرء»”"”©. وفي هذه المناخات 
تشعبت المفاهيم الليبرالية الغربية فشملت مفهوم حق الاختيار والمبادرة الشعخصية. 
ومفهوم الفرد الذي يبحث وينشط في سبيل التحكم بمصيره » ومفهوم حق الاعتراض 
وأن تكون له حرية الاختلاف في الرأي. 

سات فى نض اول الأحرات الليبرالية الوطنية التي نادت بالإصلاح منتقدة 
الحكومات والاستعمار البريطاني. بدأ الحزب الوطني الأهلى عام 1814 حزبا شبه 


(5ه2 عبد الله العروي» مفهوم ال حرية «الدار البيضاء : ال مركز الثقافى العربي» اموك4 ص 00 
ا 


(ل/اه) المصدر نفسه ) ص ازذرة 


سري مكوناً من عدد من الضباط المصريين» وقاد بزعامة أحمد عراب انتفاضة انتهت إلى 
نفيه عام 1887. وقد نشر هذا الحزب أفكاره في صحف حرّرها جميل صنوع (الذي 
كان يصدر صحيفة أبو نضارة) وأديب إسحق (الذي كان يصدر مجلة القاهرة في 
باريس)» وعبد الله النديم «الذي كان يصدر مجلة التنكيت والتبكيت). وقد قاوم 
الخحزب محاولات إخضاع مصر من قبل بريطانياء وطالب بحكم الشورى» وإطلاق 
الحريات للمصريين» ونادى بوحدة المسلمين والأقباط في إطار الوطنية المصرية. 

ونشأ فى الوقت ذاته حزب مصر الفتاة الذي بدأ أيضاً جمعية سرية فى 
الإسكندرية عام 18174 وتشكل من المثقفين» ونشر كذلك أفكاره في صحف عبد الله 
النديم وأديب اسحق وسليم النقاش وجميل صنوع. ثم نشر جريدة خاصة باسم مصر 
الفتاة بالفرنسية أولا وبعد ذلك بالعربية. وتوجه هذا الحزب ببرنامج شبه إصلاحي 
«إلى صاحب السمو توفيق الأول خديوي مصر من اتحاد الشباب المصري» وصف فيه 
سوء أحوال الفلاحين». وطالب بفصل السلطات الحكومية والمساواة أمام القانون وحرية 
الصحافة ووضع الضرائب بحسب قانون ثابت وإقامة حياة نيابية مستقلة وانتخابات 
حرة. 


وبعد القضاء على ثورة عرابي استمرت المقاومة بقيادة مصطفى كامل الذي أنشأ 
الحزب الوطني رسميا عام ١101‏ (وبين الشخصيات التي تكوّن منها الحزب أحمد 
لطفي السيد ومحمد فريد). ومع أن فكر مصطفى كامل لم يرتفع إلى مستوى الحديث 
عن المشكللات الاجتماعية والصراع الطبقيء إلا أنه طالب بالتوسع في إصلاح 
التعليم» وبتعليم المرأة» وإنشاء أول جامعة» وتكوين برلمان مسؤولء وبالتنظيم 
الدستوري والإداري والقضائيء وبالتعالي عن الخلافات الطائفية» وبالتفاهم مع 
الشعوب الاخرى. وانبثئق حزب الوفد من ثورة ١114‏ بقيادة سعد زغلول» كحزب 
يعمل على تحقيق الاستقلال وبناء الديمقراطية وذلك ضد رغبة الإنكليز والقصر 
وحزب الأحرار الدستوريين» فطالب باستقلال مصر التام متوجها إلى جميع فئات 
الشعب وداعيا لإقامة حكومة دستورية» وإصلاح التعليم» وتحسين أحوال الفلاحين. 
وعندما توفي سعد زغلول عام ١971‏ خلفه مصطفئن النحاس وبدأت تتنازع الحزب 
قوى البرجوازية الكبرى وقوى البرجوازية الوطنية”*”'. 

وتوسع طاهر عبد الحكيم في وصف الحزب الوطني فاعتبره «أول حزب سياسي 


في تاريخ مصر اتخذ لنفسه برنامجاً علمانياً ليبرالياً في كل ما يتعلق بقضية الوطن 
واستقلاله وقضية شكل الحكم وأسلوبه والإصلاحات الالية والإدارية والاجتماعية التى 


(58) انظر: رمضانء» تطور الحركة الوطنية في مصر من سنة 1918 إلى سنة 19175. ولاندوء الحياة 
النيابية والأحزاب في مصر. 


يحتاجها الوطن»؛ ثم حدّل وثيقته السياسية الأولى من نوعها في تاريخ مصر لافتا النظر 
إلى مطالبته بالدفاع عن الحقوق القومية» وتحذيره الخديوي من «الاستبداد والإجحاف 
بحقوق الأمة»» وبإقامة ملكية دستورية» وضمان «حرية المطبوعات»» «وحفظ الشرائع 
والقوانين»» و«توسع نطاق المعارف». و«إطلاق الحريات السياسية». والنص على أن 
أرب الوطني حرب سياسي لآ ديدي فهو مؤلف من ربتال تلفي العقاقد 
والمذاهب... ومن يحرث أرض مصر ويتكلم لغتها ينضم لهذا الحزب - فإنه لا ينظر 
لاختلاف المعتقدات ويعلم أن الجميع إخوان - وحقوقه في السياسة والشرائع 
متساوية». وقوله بأن الشريعة مستمدة من «إرادة الأمة» و«مصر للمصريين»» وتطلعه ل 
الإقامة جمهورية تضم مصر والمغرب والحجاز وخاصة سورية التي بدا فيها استعداد ما 
للأخذ بمبادئ الحزب الوطنى0 2 , 


وأفرزت البرجوازية الصاعدة في المغرب العربي عدة أحزاب بينها حزب 
الدستور فى توتين وحزت الاستقلال فى المقرب (كان"قادة الحزبيق من الننشية المثقفة 
في الذن الكبرى وتدعمهم برجوازية الدن) . تاسين سرت الدستون فى نونس عام 
4١‏ وأعيد تنظيمه عام 1915 باسم حزب الدستور الجديد» مستوعبا البرجوازية 
الصغيرة ومن ورائها الجماهير في صراعها من أجل الاستقلال. وكانت قيادة الحزب 
قبل 1975 تختلف عنها بعد ذلك. وجد محمد عبد الباقي الهرماسي أن القيادة السابقة 
كانت مؤلفة من أبناء الطبقات الموسرة المتميزة» وكان 4١‏ بالمائة من هؤلاء القادة من 
مدينة تونس نفسها (مقابل 0" بالمائة من القادة الجدد بعد .)١975‏ وكانت غالبيتهم 
فى الفترة الأولى من خريجى جامعة الزيتونة الدينية. أما فى الفترة الثانية بعد »١975‏ 
تأصتويف: غاليية قادة الدسكرر :الجديد مو 'مناطى البلاد الداجية والحاحل ركان 
معظمهم من المزارعين والتجار والنقابيين ‏ وكان هؤلاء على صلة بأهل الريف). ثم 
إن غالبية القادة الحدد كانوا من خريجى الجامعة الصادقية والجامعات الأوروبية حيث 
عا اسن ل 0 ْ 


وتكمن أهمية حزب الدستور الجديد في تونس في أنه تمكن "من انتزاع الزعامة 
السياسية من أيدي ممثلي العائلات الحضرية الكبرى» وإفساحه «المجال أمام هذه النخب 
الصغيرة والشديدة الانسجام والمتحدرة من الأصول البرجوازية الصغيرة» لكي تؤطر 
الجماهير وتوجه حركتهاء وتعقد تحالفات قوية مع العمال. مما أفسح المجال [بدوره] 
لظهور حزب يكاد يحتكر العمل السياسي» ويكتسح الدولة ثم يعيد بناءها» على أرضية 


(59) م «معترلم طامه17 عا اتعتجمماءسء أعدمننهة/ة فهنه ‏ وانطكنعموعط ,أوقممصع أعلقطاظ 
112-127 .صم ,([1972] ,حوعء2 ونصتده تله آه نالو كلملا نهنا رلإعاععاوع8) بزميا3 عطنه مم0 
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العقلنة والعلمانية2'7. وبين جوانب إعادة البناء من منطلق ليبرالي تحديث التعليم 
بحيث يكون عصرياً والانتصار للمعهد الصادقي الذي كان المشروع التحديثي لخير 
الدين التونسي القائم على تدريس اللغات والثقافات الأجنبية والعلوم العصرية» 
وعلمئة بعض جوانب الحياة ومنها الأحوال الشخصية»ء والتشديد على الشخصية 
التونسية المنفتحة على الغرب. 


وفي حين نجح حزبٍ الدستور الجديد في تونس في أن د يصبح الحزب الوحيد 
الحاكم ويؤسس نظاماً سياسياً ليبرالياً يوازن بين الغرب ا عرف المغرب العربي 
الأقصى تعددية الأحزاب السياسية. ومع هذا كان في وقت ما يشار إلى حزب 
الاستقلال ب «الحزب» فحسب. وقد انبثق هذا الحزب من الحركات الوطنية الاستقلالية 
في الثلاثينيات وأسسن رسا عام 8 بعد أن كان يعرف بالحزب الوطني . وكان 
أن اكتسب شعبية كبيرة خاصة إثر المنيفستو الشهير الذي وقعه 0/8 عضواً في حزب 
الاستقلال» ومنهم علال الفاسي والمهدي بن بركة وعبد الرحيم بوعبيد. وتشعبت 
خلفية هؤلاء القادة الذين وقعوا المنيفستو بين ١‏ مدرساء وعشرة علماء» وثمانية 


محامين وقضاة» وستة إداريين» و١‏ عائلة موسر 00 


ثم انقسم حزب الاستقلال 0 24989 بانفصال المهدي بن بركة وعبد الله 
ابراهيم وعبد الرحيم بوعبيد ليذهبوا أبعد من جرد التحديث العصري» فأسّسوا حزباً 
جديداً مهتم بالعدالة الاجتماعية» كما يبدو من الاسم الذي عرف به أولا وهو 
الاتحاد 00 للقوات الشعبية؛ ومن ثم غرف باسم الاتحاد الاشتراكي للقوات 
الشعبية. وللمقارنة بين القيادة القديمة والقيادة الجديدة» نذكر أن علال الفاسي كان 
عالاً دينياً وابن عالم ديني درس في جامعة القيروان» أما المهدي بن بركة فكان أستاذاً 
للرياضيات وتخرّج في جامعة الخزائر وكان والده شرطياً . 
وم يكن حزب الاستقلال قادراً على تجاوز نفسهء فكان الانقسام» والتحق 
أعضاؤه من شباب وشابات الطبقة الوسطى الجديدة بالاتحاد الوطني للقوات الشعبية. 
وم يكن من الغرييب أن بصم عر الس فقد بقي بقيادة 0 الحاسي 
وطبقاتها»). وأكد أنه الينبغي أن لا يخص طبقة دون ٠‏ طبقةك وعلى دعونه 57 عن 
طريق «فكر الطبقة المتنورة وبواسطة النخبة المفكرة»7""' . 


وتكوّنت «جمعية نجم شمال افريقيا» الجزائرية المغربية في باريس عام ١478‏ من 


39 الهرماسي» المجتمع والدولة فى المغرب العرربي. ص‎ 33١ 
زفحف 100-11 .مم ..لتطآ ,أومفصع1]‎ 
علال الفاسي» النقد الذاتي (بيروت: دار الكشاف)» 2)19555 ص ليه وهو 15 و49.‎ )305( 
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العمال الجزائريين والمغاربة والتونسيين بقيادة مصالي الحاج. فطالبت بالاستقلال التام 
لأقطار المغرب العربي» وبحرية الصحافة والاجتماع وتأسيس الأحزاب والنقابات 
العمالية» وبإجراء الانتخابات» وبفرض التعليم الإلزامي باللغة العربية» وبمصادرة 
الأملاك الكبيرة وإعادما إلى الفلاحين. بذلك ربطت هذه الجمعية بين التحرير الوطنى 
والإصلاح السياسي والاجتماعي. وكان أن حلت حكومة فرنسا جمعية نجم شمال 
افريقياء فأسّس أحمد مصالي الحاج حزب «الشعب الجزائري» عام 19137 لمتابعة الكفاح 
في سبيل الاستقلال ورفض أنصاف الحلول”*؟". 

وإذا ما عدنا إلى المشرق العربي» نجد أن لبنان عانى انفصاما بين تقدمه الثقافى 
وتخلنة النياتن .القد أسهم عد كين من الفكوين امن أمثال بظرمن السعان يعوب 
صروف وجبران خليل جبران وأمين الريحاني في بلورة المفاهيم الليبرالية منذ النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر. إلا أن النخبة السياسية في لبنان ‏ وهي من عائلات 
كبار الملاك والتجار والإدارات السياسية وزعماء الطوائف حاولت إنشاء دولة ليبرالية 
وديمقراطية في شكلها الخارجي. وطائفية عشائرية في مضمونهاء ومنفتحة على العالم 
منغلقة على نفسهاء ومتصلبة في منطلقاتهاء وإن سمحت بحرية التعبير. 

وعانى لبنان انفصاماً آخرء فقد توجّه بعضه من دون مساءلة إلى الغرب» 
وتصرّف كما لو أنه جزء منه كمقلّد لا كمبدعء متنكراً لترائه وارتباطه بالمنطقة التي 
ينتمى إليها. من ناحية أخرى» ظل البعض الآخر متمسكا بتراثه القومى والثقافى. 
ونشأ عن ذلك قيام دولة من وجهاء العائلات الكبرى التي أهملت القطاع العام 
فجاءت في طليعة البلدان التي تعمل بنظام السوق الحر من دون ضوابط» وربما يكون 
لبنان المثال الأمثل لنظام السوق المطلق الحرية ١ليسَي‏ فير» (6دنه5 15562ه]آ). وكما لم 
يضبط الاقتصادء كذلك أهمل التعليم العام» فازدهرت المدارس الخاصة الطائفية 
والتجارية البحتة والمتعددة اللغات. وفي الوقت الذي سُمح فيه للأحزاب الطائفية 
كحزب الكتائب «الماروني) والنجادة (المسلم السني) بأن تعمل بحرية تامة» قمعت 
الأحزاب العقائدية والقومية والعلمانية» فكان أن شهد البلد حربين أهليتين خلال 
ثلاثة عقود من الاستقلال. وهو الان يحاول النهوض مثقلا ليس فقط بجراحه» بل 
أيضا بعدم قدرته على تجاوز النظام الطائفي. ولا يزال الانفصام الثالث بين ما هو 
خاص وما هو عام سمة من سمات الدولة اللبنانية . 


وباختصار» نستنتج أن هذه الحكومات والأحزاب والدولة ذات التوجه الليبرالي 
- وقاعدته الطبقة البرجوازية الوسطى ‏ انتهت إلى الفوضى أو إلى الحكم المستبدء 


(15) تركي رابح؛ الشيخ عبد الحميد بن باديس» رائد الإصلاح والتربية في الجزائرء ط ” (الجزائر: 
الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» 14) ص لحك 2ت 
اه 


عسكرياً كان أو غير عسكري. عملت الطبقة البرجوازية الوطنية هذه على الصعيد 
الفكري ومن خلال الأحزاب وامجمعيات في سبيل الاستقلال» ولكن عملها 
الإصلاحي والتحديثي جاء جزثياً ومن دون إشراك الشعب في الحكم والتغيير والتطلع 
المستقبلٍي. ولم يكن هناك. بشكل خاصء منهج لتحويل البنى الاجتماعية والاقتصادية 
والثقافية والأنظمة السائدة وتوزيع الثروة وإنباء التبعية. ومن هنا هذا الشعور العام 
بالخيبة الكبرى» خاصة في مصر وتونس ولبنان بين البلدان العربية التي نشطت فيها 
الليبرالية . 


؟ - التوجهات القومية والاشتراكية العربية 

وسلكت البرجوازية الوطنية أكثر ما سلكت منذ مطلع القرن العشرين ‏ وعل 
الأقل حتى الثمانينيات منه - مسلك القومية» وأضافت إليه في بعض الحالات عند 
منتصف القرن ما أسمته الاشتراكية العربية» وبخاصة أن المجتمع كان يعاني القهر 
القومي والطبقي في ان معاء وحيث كانت هذه الطبقة على صلة مباشرة بالطبقات 
القادسة: كياح سف عو اليودانة :رسؤر ناو لق اق وا طواكق اوليما والمن ‏ ولد 
حافت الشركات: والعوق. المكرزه تعن هذا العام يمكدلت هاه بجاز له ا عمن 1ه هل 
جبهتين بشكل خاص: جبهة حرب ضد الاستعمار والاحتلال الأجنبي» وجبهة 
الصراع ضد سيطرة الطبقة البرجوازية التقليدية الكبرىء» الإقطاعية منها وشبه 
الرأسمالية . 

في معركتيها هاتين» انتظمت بعض عناصر هذه الطبقة في أحزاب ايديولوجية» 
وتسلّحت بالفكر القومي الذي تمحورت حوله الثقافة السياسية وشكل أهم التوجهات 
السياسية العربية المعاصرة. والقومية في الوطن العربي هي في صلبها قومية الدفاع عن 
الذات». أي قومية تحرّر وتحرير (كما في بقية ما عرف بالعالم الثالث سابقاً والجنرب 
في العقد الأخير من القرن العشرين)» وليست هي قومية توسّع واستعمار واستيطان» 
وفق ما انتهت إليه في أوروبا وأمريكا الشمالية. 

ربما كان هناك وعي قومي في كل مراحل التطور التاريخي للمنطقة» ولكئنا 
بتركيزنا على الواقع المعاصرء نقول إن الفكر القومي في الوطن العربي بدأ يبرز عل 
الأقل في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء وهي فترة متميزة بالنزوع نحو 
اللامركزية والاستقلال بقدر ما ضعفت الخلافة العثمانية واشتد استبدادها. وقد رافق 
ذلك بدء الاقتحام الأوروي للمنطقة وتثبّت بفرض وجوهه والعمل على تجزئة الوطن 
كجزء من عملية دمج المنطقة في النظام العالمي الغربي. ولذلك كان لا بد من حضول 
وعي قومي بضرورات التوحّد في مواجهة قوى خارجية معتدية. 

ليس صحيحاً أن الوعي القومي» كما درج البعض على اعتباره» ظاهرة برانية 
الاه 


مستوردة من الغرب وبفعل الرغبة في تقليده. على العكسء إنه وليد أوضاع عربية 
خاصةء ومنها التعرض للاستبداد العثماني والاستعمار الغربي الذي بدأ بدخول نابليون 
مصر عام ١198‏ واحتلال فرنسا للجزائر عام ”87 » ونتيجة للحاجة إلى مواجهة 
تحديات مصيرية من الخارج وفي الداخل» تهدد العرب في صميم وجودهم. إن وعي 
الأمة لهويتها عملية ديالكتية تاريخية طويلة الأمدء وليست بجرد اقتباس اعتباطي آل 
تقليداً للقوى المهيمنة. لقد تعزّز الوعي القومي في المجتمع العربي المعاصر من خلال 
الصراء اف فبول ادويق والتحرّر والتطور واستعادة السيطرة على المصير وبناء النظام 
الأفضل . وكما أن الوعي القومي لا يكون استيراداً اعتباطياً» فإنه - كما أظهرنا في 
الفصل الثاني حول الهوية القومية - لا يتكوّن أيضاً ثابتا تامأ جاهزاً مسبقاء بل إنه في 
حالة تكوّن وصيرورة نوعاً وكماً ولزمن طويل. 


إن القومية بمختلف توجهاتها هي وعي الأمة لذاتها ومصالحها وتصميمها على 
نيل حقوقها وتقرير مصيرها فى عصر تم فيه ترتيب المجتمعات في أمم ‏ دول ذات 
سيادة . وقد عملت على بلورة هذا الوعي النخب السياسية والثقافية منذ منتصف القرن 
التاسع عشرء كما سنظهر في تناول المراحل الأولى من تطور الفكر العربي المعاصر. 
يقول جورج انطونيوس في كتابه يقظة العرب. إن الجمعية السورية العلمية (تأسست 
عام 214801 وكانت تضم عند تأسيسها مفكرين من أمثال محمد أرسلان وحسين بيهم 
وبطرس البستانٍ وابراهيم اليازجي) » هي التي أطلقت أولى إلى الصرخات القومية («تنبهوا 
واستفيقوا ينا العرب» لابراهيم اليازجي) . ولمعت في هذا المجال أسماء ء جرجى 
زيدان» الذي عمل على إحياء التراث الثقافي العربي في رواياته التاريخية الواسعة 
الانتشارء ونجيب عازوري الذي أسس عصبة الوطن العربي وأصدر مجلة باسم 
الاستقلال العربي. وألف كتاباً بعنوان يقظة الأمة العربية*" . 


وبين النشاطات القومية في مطلع القرن انعقاد المؤتمر العربي في باريس عام 
1577 .: وقد شارك فيه مفكرون من مختلف الطوائف والاتجاهات وبلدان الهلال 
الخصيب. ويتحدث أحمد حلمي العلاف في كتابه دمشق في مطلع القرن العشرين عن 
بدايات الأحزاب السياسية» التى كانت أقرب إلى النوادي الثقافية منها إلى الأحزاب 
الحديئة بالمعنى الذي تطورت إليهء من حيث وضع برامج وأهكا تنورف ةسه 
الأعمال التنظيمية. يشير العلاف في كتابه هذا إلى تعدد الأحزاب في مطلع القرن 
ويذكر دنه جريب القون ا وحزب الإخاء العربي (14907) (ومن أعضائه شفيق 
المؤيد وندره مطران وجميل الحسيني وعبد الوهاب الإنكليزي وحقي العظم 


6 لجيب عازوري» يقظة الأمة العربية. تعريب وتقديم أحمد بوملحم (بيروت: ا مؤسسة العر 
للدراسات والنشرء زد. 00000 


0,5 


وعبد الحميد الزهراوي والشيخ رشيد رضا وعبد الغني العريسي وعبد الرحمن 
شهبندر)؛ والعروة الوثقى. وحزب (جمعية) اللامركزية الذي تشكل في مصر في 
5 من قبل القوميين العرب» وكان على اتصال وثيق مع الحزب التركي الاتحاد 
والترقي ومنهاجه مطابق له إلى حد كبير. وكان رفيق العظم رئيس الحزب» والشيخ 
عبد الحميد الزهراوي نائب الرئيس وهما من تلامذة الكواكبي. ومن الأناشيد الوطنية 
ما كان يدعو لليقظة: 1 
ياأيياالغربالكرام إلى متك ألنتم نيم 

وأوضح فيليب خوري أن دمشق كانت مركز النشاطات القومية العربية قبل 
الحرب العالمية الأولى» وقد تمثئلت بحركات ثقافية وأدبية منها جمعية النهضة العربية» 
ومن قياداتها البارزة الشيخ طاهر الجزائري (ولد 242١86١‏ ويجلة المقتبس التي حرّرها 
محمد كرد علي» وجريدة القبس التي حرّرها شكري العسلي. وأسس عدد من 
السوريين في القاهرة عام ١917‏ حزب اللامركزية الإدارية العثماني» ومن قياداته رفيق 
العظم وشكري العسلي وشفيق مؤيد العظم وعبد الحميد الزهراوي. كذلك تأسست 
في هذا الوقت الجمعية القحطانية وجمعية الأمة العربية الفتاة» ومن أعضائها البارزين 
جميل مردم بك وفخري البارودي ومنيب الدين الخنطيب. ويستنتج خوري أن 
العزوين مز المحشفين بالمقازله عم دمن ابمتعطرا يكيول عكهانة كاثوا من 1 ضارا 
على مناصب عامة» وكانوا أصغر عمراً ومن خلفيات ثقافية متنوعة وأكثر انشداداً إلى 
اهتمامات فكريةء ومن عائلات أقل ثروة ووجاهة اجتماعية"'. 

وفي الربع الثاني من القرن العشرين ظهرت في سورية عصبة العمل القومي» 
متحدية الكتلة الوطنية وممهدة لقيام حزب البعث. فقد كان بين مؤسسي العصبة 
قيادات من أمثال زكي الأرسوزي وجلال السيد. وبالإضافة إلى حزب البعث (الذي 
تأسى 5817) كان بين أحي الأحرات: التقائدية القريية في لبقان وسوريا الطووت 
السوري القومي الاجتماعي, الذي أنشئ عام 1977 حزبا علمانياء وحركة القوميين 
العرب التي ظهرت إثر تشريد الشعب الفلسطيني وإنشاء إسرائيل كدولة يهودية. وقد 
قدت الأحانى"العربرة الطقاكدية فى أطرو خاب المجامشة فلن :فوورة تكرين نكر 
فلسفية شاملة تكون أساساً متيناً لتحقيق النهضة وإقامة نظام جديد» كما شدّدت على 
ضرورة التغيير الجذري. ومن حيث أصول قيادتهبا في الطبقة الوسطى وصلتها 
بالشعب» تحولت هذه الأحزاب أو بعض أجنحتها على الأقل من خلال كفاحها 
وتجاربها الفريدة باتجاه اليسار والاشتراكية» وإن حافظت على جوهر توجهها القومي 
بالدرجة الأولى. ١‏ 


(”) -1860 ,كلءكماصوط ره معنننامط 116 ناد اوسمالعلة دعم فسه دءاطهنه8 مهنا ,لإتنامطكا 
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بدأت هذه الأحزاب قومية ثم تطورت باتجاه اشتراكي» فأضافت هذه الصفة إلى 
اسمها الأصلى فى بعض الحالات» وجعلتها جزءاً من مبادئها وبرايجها الاجتماعية» 
فأصبح حزب البعث يُعرف باسم حزب البعث العربي الاشتراكي عام 1407, 
وتحوّلت حركة القوميين العرب إلى حركة لينينية - ماركسية بعد حرب الخامس من 
حزيران/ يونيو عام ١1‏ وقيام المقاومة الفلسطينية. وسواء استُعملتٌ مثل هذه 
التسميات أو لاء فقد أخذت هذه الأحزاب وغيرها تتداول المفاهيم والمقولات 
الماركسية في تحليلها للواقع السياسي العربي. وقد سلكت هذا الطريق حتى حين ظلت 
تعادي الشيوعية أو تنافسها في العمل السياسي والسعي للاستيلاء على السلطة. 

لذلك يكون من المهم أن نميّز بين الأحزاب الاشتراكية العلمية الماركسية 
والأحزاب الاشتراكية العربية ذات الاتجاه القومي في جوهرهاء التي ميّزت نفسها من 
الأولىء فلم تأخذ بمقولات الصراع الطبقي ومنهج التحليل المادي كلياً؛ وتجنبت 
مسألة إلغاء الملكية الخاصة والخلافات مع التيارات والمؤسسات الدينية. لقد اقتبست 
الأحزاب القومية عددا من المفاهيم والمقولات والشعارات الاشتراكية واصفة إياها 
بالاشتراكية العربية» من دون أن تربط بينها في إطار نظرية تحليلية متكاملة. ونحن في 
هذا القسم نتناول فقط الأحزاب القومية التي اتخذ بعضّها لنفسه بعداً اشتراكياًء وميز 
بينها وبين الاشتراكية العلمية الماركسية التي نتناولها في جزء لاحق من هذا الفصل» 
لاعتمادها التحليل الطبقي والتماهي مع الطبقات الكادحة من عمال وفلاحين. 


أ وصول الأحزاب القومية ذات الميول الاشتراكية إلى السلطة 
تمكن بعض الأحزاب القومية الاشتراكية من الوصول إلى الحكم في سورية 
ومصر والعراق والجزائر وليبيا والسودان واليمن عن طريق الانقلابات العسكرية. 
خلال أقل من ربع قرن )191١  ١4494(‏ نجح أكثر من 705 انقلاباً عسكرياً في هذه 
البلدان العربية . 
في العراق وقع عدد من الانقلابات بين ١975‏ و01478 ومن أبرزها: انقلاب 
في 5 بقيادة الجنرال بكر صدقي». وفي ١‏ بقيادة رشيد عالي 
الكيلاني. وفي 1908/19/14 تم انقلاب بقيادة عبد الكريم قاسم الذي انتهى حكمه 
بانقلاب في 1977/7/8 استمر حوالى تسعة أشهرهء ليتبعه انقلاب في /١١/1١8‏ 
دام حتى 1/117/ 21938 وآخر في عام ». وما زال. 
وفي سورية وقع الانقلاب الأول بعد ثلاث سنوات على الاستقلال» وذلك 
بتاريخ ١959/7/90‏ بقيادة حسني الزعيم» الذي بقي في الحكم حوالى خمسة أشهرء 
ثم تلته الانقلابات التالية: انقلاب في ١954/8/15‏ استمر حتى 9١1/؟7١9441/1١‏ 
بقيادة سامي الحناوي؛ تبعه انقلاب استغرق حتى ١101١/1١١/5١‏ عندما قاد أديب 
الشيشكل انقلاباً استمر حتى 1404/7/76١؛‏ وقد حصل انقلاب فى ١431/9/98‏ 
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استمر حتى 7/58/ ١977‏ بقيادة الانفصاليين عن مصرء مما قضى على الجمهورية 
العربية المتحدة. وبعد ذلك جرى انقلاب فى ١977/97/8‏ وتبعه انقلاب آخر استمر 
حتى 11/0/ 214170 عندما قامت الحركة التصحيحية. وقد تعاقبت على الحكم في 
سوريا بين ١95١‏ و٠90١‏ عشرة عهود و05 وزارة. 

ووقعت في السودان أربعة انقلابات منذ 4 ©, هي: انقلاب /ا١/ /١١‏ 
4 بقيادة ابراهيم عبود الذي استمر ف في الحكم حتى 8١/١١/19341ء2‏ عندما 
سقط نتيجة لإضرابات عامة. وقامت 6 التاريخ وعام 8 حمس حكومات 
ترأس ثلاثاً منها محمد أحمد محجوب (حزب الأمة). وانتهى زمنها نتيجة لانقلاب 
عسكري بقيادة جعفر النميري في ه,/ ١494/0‏ دام حتى عام ١١1984‏ عندما انهار 
نتيجة لإضرابات عامة قامت بها النقابات والتنظيمات الشعبية. ولكن النظام 
الديمقراطي الذي تبع ذلك لم يدم طويلاء فقد قام عمر حسن البشير بانقلاب في 
حزيران/ يونيو ١984‏ لصالح الجبهة القومية الإسلامية التي لا تزال في السلطة حتى 
كتابة هذا الفصل . 

كذلك جرت انقلابات في اليمن في 1958 وسنة 21906 ثم انقلاب بقيادة 
عبد الله السلال في ١977/9/77‏ تبعته حرب أهلية استمرت حتى 21917٠‏ وفي سنة 
١/4‏ وقع انقلاب على عبد ال رحمن الإرياني بقيادة ابراهيم الحمديء. ولدى اغتيال 
الرئيس أحمد حسين الغشمى فى 1978/35/75 استولى قائد الجيش فى تعز على 
عبد الله صالح على الحكم. 00 ١‏ ْ 

وبين الانقلابات المهمة ما وقع في الجزائر سنة ١959‏ بقيادة بومدين» ثم في 
عام ١194غ‏ وفي ليبيا بتاريخ 1919/4/١‏ بقيادة معمر القذافي الذي استمر في 
الحكم أكثر من أي قائد انقلابي. 

أما أهم الانقلابات العسكرية التي حدثت في البلدان العربية فكان انقلاب هيئة 
الضباط الأحرار في 71 تموز/ يوليو عام بدك حلا في مصرء بقيادة محمد نجيب أولاً ثم 
بقيادة جمال عبد الناصر. وقد أعلنت الثورة أنبا هدفت إلى القضاء على الاستعمار 
والإقطاع وسيطرة رأس المال على الحكم» ولإقامة عدالة اجتماعية وجيش وطني قومي 
وحياة ديمقراطية سليمة. وسنظهر لاحقا إنجازاتها وهزيمتها. 

وقد تسبّبت عدة عوامل في وقوع هذه الانقلابات» نذكر منها باقتضاب ما بلي : 
نكبة فلسطين التي أظهرت فساد الأنظمة التقليدية السائدة وهشاشتها وعدم فعاليتهاء 
واحتكار السلطة من قبل البرجوازية التقليدية الكبرى» وعدم تمثيل الشعب أو إشراك 
الطبقة البرجوازية رغم تزايد أهميتها الاجتماعية والاقتصادية» وتضاعف التناقضات 
وتراكم المشاكل الاقتصادية والاجتماعية والسياسية من دون حل؛ وضعف التوازن بين 
الدولة المركزية والجماعات التقليدية من قبلية وطائفية وعرقية» وتبعية الأنظمة للقوى 
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الأجنبية» وضعف الأحزاب العقائدية وعدم قدرتها على تعبئة الجماهير واتخاذ المبادرات 
الفعالة فى معالجة الأزمات الوطنية» واحتكار الجيش وسائل العنف وتسيّسه فى خدمة 
بعض الأحزاب التي يئست من احتمالات الوصول إلى الحكم بقوتها الشعبية. 


وقد فرضت الحكومات العسكرية نفسها بوسائل العنف والقمع» وإن حاولت 
أن تثبت شرعيتها عن طريق طرح الشعارات القومية والشعبية والاشتراكية والتحرير 
«(تحرير فلسطين من الصهيونية والكلام على مواجهة الاستعمار والقضاء عليه)؛ 
والإصلاح الزراعي لصالح الفلاحين» وتأميم المصانع والمؤسسات الاقتصادية» 
والاستيلاء على القطاع العام» والدعوة للوحدة العربية» ونشر التعليم في المدن كما 
في الأرياف» وتحديث المؤسسات» وتحسين علاقاتها بالمنظومة الاشتراكية؛ واتباع الحياد 
الإيجابي. وتعزيز علاقاتها ببلدان العالم الثالث. 


باسم هذه الشعارات والمطالب الشعبية» ألغت بعض الحكومات الأحزاب» 
ومنعت المشاركة الشعبية.» وعطلت المجتمع المدنيء وحرمت الشعب من حرياته 
وحقوقه المدنية» ولجأت إلى مختلف الوسائل الأمنية القمعية والتسلطية» واستولت على 
مختلف مؤسسات الثقافة والإعلام والتعليم» ومزجت بين التناقضات الأولية والثانوية» 
فخاضت معارك هامشية مفتعلة لصالح الحكم وليس لصالح المجتمع... الخ. 

لقد أخفقت الحكومات العسكرية فى تحقيق مطالب الشعب الأساسية» ومنها 
تضييق الفجوات بين الفقراء والأغنياء وإقامة نظام منيع في وجه التوسع الإسرائيلي 
والهيمنة الغربية. وقد جاءت حرب الخامس من حزيران/ يونيو لتجرّد هذه الأنظمة من 
الشعبيات الوهمية التي حاولت اكتسابها عن طريق رفع الشعارات أكثر من تحقيق 
الإنجازات التى وعدت ببا. وكما أن البرجوازية التقليدية الكبرى احتكرت السلطة 
من دون إشراك الطبقة البرجوازية الوطنية الجديدة» فإن هذه كما تمثلت بالحكومات 
العسكرية احتكرت هى أيضاً السلطة من دون إشراك الطبقات الشعبية الكادحة فى 
تنه أراعياه وأسمحت نظام مبلطا كيلا لكررة الكتسية: نوقة سا كد البلدان 
نظام من نوع واحد هو نظام الحاكم الفرد المستبد. وقد أطلقت على بعض الحكام 


وفي تفسير لظاهرة الانقلابات العسكرية» يقول عبد الرحمن منيف انها في 
مراحلها الأول بدأت وكأنها في تجلياتها الظاهرية «رد على تزييف الحياة الديمقراطية» 
وعلى تجاوز إرادة الشعب ومصالحه ورغباته» وكانت» في جانب آخرء وبحسب تقدير 
خاطئ أو واهمء وكأنها وعد مفتوح على المستقبل من خلال إزاحة العوامل المعيقة» 
وبحرق المراحل وتجاوز الشكليات. إن ظاهرة الانقلابات العسكرية من أكبر الخدع 
وأكثرها ضرراً فى تطور المنطقة. . . فإنها قادرة على استثمار المشاكل التى تعانيها 
الجماهير» والاستفادة من النقمة والاحتقان اللذين يسودان الشارع» ولا تتردد في تبني 


كلاه 


أية شعارات» مهما كانت متطرفة» ليس بهدف تحقيقهاء وإنما من أجل تفريغهاء 
وإضعاف المنادين بها أو إبعادهم... إن أية قراءة للانقلابات العسكرية التي وقعت 
في المنطقةء كيف بدأت». وكيف تطورتء ثم ما آلت إليه»ء بشكل مباشر أو غير 
مباشرء تعطى محصلة سلبية» مهما كانت نوايا بعض الذين قاموا ما)!"" . 


وللتعمق في التعرف إلى مصادر الشرعية ومفاهيم القومية والاشتراكية العربية 
والأحزاب» نرى أن نطلع هنا باختصار على سلوكيتها وثقافتها السياسية» ما يساعد 
على فهم أسباب إخفاقها فى تحقيق الأهداف القومية والثورة الاجتماعية والاقتصادية. 


ب - مفاهيم القومية والاشتراكية العربية وتطبيقاها 

تنوعت الأحزاب القومية» الاشتراكية منها وغير الاشتراكية» في مختلف الأقطار 
العربية» وتمكن بعضها من الوصول إلى الحكم وأخفق البعض الآخر. وفيما شدّد 
بعضها على الدعوة لوحدة عربية شاملة» اقتصرت دعوة البعض الاآخر على وحدة 
إقليمية» كوحدة سورية الطبيعية أو الهلال الخصيب أو المغرب الكبير أو وادي النيل 
أو الجزيرة العربية. ويمكننا الاطلاع بشكل خاص عل المفاهيم القومية والاشتراكية في 
الثقافة السياسية العربية» من خلال كتابات وتجارب حركات وأحزاب عدة.» منها 
حزب البعث في كل من سورية والعراق» حيث تمكن من الوصول إلى الحكمء 
والناصرية» والثورة الجزائرية. كذلك تُلمح بشكل عارض لتجارب الأحزاب العقائدية 
القومية والاشتراكية الأخرى. 

أسس أنطون سعادة (ولد ١105‏ فى الشويرء لبنان» والده الطبيب خليل سعادة 
الذي كان شديد الاهتمام بالقضايا السياسية والثقافية) الحزب السوري القومي 
الاجتماعي عام 21917 وقد نشر كتابه نشوء الأمم عام 21977 محدداً مصطلح الأمة 
(بالتشديد على أهمية عوامل جغرافية اجتماعية تكوّنت عبر تاريخ طويل من التفاعل 
أكثر منها لغوية وعرقية ودينية) على أنها المجتمع الأتم في بيئة جغرافية محددة ومتميزة» 
ومصطلح القومية على أنه وعي الأمة بهويتها والولاء لها. كذلك نشر كتابه الصراع 
الفكري في الأدب السوري »)١157(‏ من منطلق التأكيد على ضرورة حصول نظرة 
قلبفية جديةة إل فياه رالكوة والمن اول كهاياالامة الكدري» إرايطا من ليد 


الأدب وتجديد المجتمع . 


وارتكز حزب البعث على منطلقات قومية عربية» غير أنه تبنى مع الوقت 


(50) عبد الرحمن منيف» مروان قصاب باشي : رحلة الحياة والفن ((د.م.: د. ن.ل 2)١995‏ 
ص 18. 


/الاة 


«ثروة الحياة» جاء فيها قوله: «ما نظرت إلى الاشتراكية. .. كواسطة لإشباع الجياع 
وإلباس العراة فحسب. ولا همني 8 لمجرد كونه جائعاً بل للممكنات الموجودة 
فيهء التي يحول الجوع دون ظهورها)50 . وفي سنة ١447‏ ظل عفلق لا ييتم بالجائع 
لمجرد كونه جائعاًء فمال للنظر إلى الاشتراكية كوسيلة أكثر منها هدفاً إنسانياً» إذ قال: 
«القومي العربي يدرك أن الاشتراكية هي أنجع وسيلة لنهوض قوميته وأمته» لأنه يعلم 
بأن نضال العرب في الوقت الحاضر لا يقوم إلا على مجموع العرب» ولا يمكنهم أن 
يشتركوا فى هذا النضال إذا كانوا مستثمرين منقسمين سادة وعبيدا. فضرورات 
التضال القودى تورجب النظرة الامتراكية» أى أن تؤمة بان العري لآ.يمكن أن 
تديافو] لان اذا هرو برامنوا دنان هده المرية ممصن العدالة :و الما راة والفيكق 
الكريم للجميع»””". وحرص عفلق على نقد الماركسية المادية وأصر على حت الملكية 
الخاصة» متجنبا مقولاات 0-5 الطبقي والعلمنة والديمقراطية بقدر المستطاع. 


الدار البيضاء م ا 0 يبدو أن 0 نقينا يده 
الحزب المغربي على القول: «إذا كان الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية يرحب بجميع 
الخطوات التي تتم على طريق الوحدة العربية المنشودة» فإنه يرى أن ذلك يجب أن لا 
يتم قط على حساب الذيمقراطية والاشتراكية»). أصر حزب البعث على القول بان 
الوحدة بوصقفها التعبير عن انتفاضة الحياة من جديد في الكائن العربي التاريخي 
الحضاري هي «الهدف الأول والأرجح. لأن افيض التجزئة هو التناقض 
الأساسي... وان الوحدة طريق حتمي تاريخي)””") 


وهدفت الناصرية ‏ كما جاء في كتاب فلسفة الثورة ‏ إلى إحداث ثورتين: ثورة 
سياسية «تستعيد فيها الأمة حقها في الحكم الذاقٍ»» وثورة اجتماعية اتتصارع فيها 
طبقات المجتمع إلى أن تتحقق العدالة للجميع وتستقر الأوضاع»” 7 أما على صعيد 
الممارسة» فقد سعت الاشتراكية العربية الناصرية إلى توسيع القطاع العام وسيطرة 
الدولة على الإنتاج» بتأميم الصناعات والشركات والمصارف والإصلاح الزراعي الذي 
حدّد ملكية الأرض بمئتي فدان (عام )١951‏ وبمئة فدان (عام )١97١‏ كحد أعلى» 


(18) ميشيل عفلق» في سبيل البعث. ط ” (بيروت: دار الطليعة» 2»)١937‏ وشبليٍ العيسمي» 
حزب البعث العربي الاشتراكي: ط ؟ (بيروت: دار الطليعة» ))١916‏ ص 50. 

(19) عفلق, المصدر نفسهء ص .5١5‏ 

)7١(‏ الياس فرح» «الوحدة في منظور البعث»» قضايا عربية» السنة 27 الأعداد ١‏ 5 (نيسان/ 
ابريل - تموز/ يوليو :)١91/5‏ ص 18. 

() حمال عبد الناصرء فلسفة الثورة» اخترنا لك؛ “” (القاهرة: دار المعارف. [905١؟2))]1‏ 
ص ”57 و١٠16.‏ 


ليمك 


ا 
برجوازي» وفي الحالتين ظلت مصر مجتمعا بيروقراطياً أقصيل الشعب فيه عن المشاركة 
الفعلية في عملية التغيير» فلم يحفل بتنشيط المجتمع المدنياء مهملا أمور الديمقراطية 
والعلمنة . 0 


وجاءت الهزيمة مزدوجة: هزيمة الخامس من احزيران/ يونيو 01451 وهزيمة 
تنموية في المجالات الاقتصادية والاجتماعية. لقد تبين من دراسة رسمية أجريت عام 
أن 71,8 بالمائة من الأسر المصرية كانت تئفق سنوياً أقل من ١90١‏ جنيها 
(بمتوسط ٠١١‏ جنيهات)». وان 5١,5‏ بالمائة من جلموع الأسر كانت تنفق من ١6٠‏ 
إل ألف جنيه سنوياًء وان أقل من واحد بالمائة من/هذه الأسر ٠,١(‏ بالمائة) كانت ١‏ 
تنفق أكثر من ٠٠٠١‏ جنيه. واتضح من هذه الدراسة يقي أن متوسط إنفاق الفرد بين 
10١‏ لاله من عقي الراظي ‏ بتتارز 90 جيها في السو فى الل سي 05 
فى الشهر. كذلك تبين من دراسة أخرى لوزارة التخطيط أن حَوَالى_عشرة ة بالمائة ا 
مجموع المواطنين كانت تستهلك 5؛ بالمائة من استهلاك مصر السنوي» وآن 1,5 بالماثة 
كانت تستهلك 517,5 بالماكة» أي أقل من ربع الاستهلاك المصري السنوي» وهو ما 
يظهر خللاً في توازن الاستهلاك بين طبقات مصر بعد مرور حوالى عشرين سنة على 
قيام 0 


ويستنتج محمود عبد الفضيل في دراسة دقيقة للاقتصاد السياسي المصري 
(؟140 - )١19917‏ أن عملية المساواة فى الدخل الفردي كانت محدودة» إذ استمرت 
الفروق: الكبيرة فى هذا المجال.. :فمقابل إؤالة الطبقات البرجواؤية التقليدية الكبرئ من 
الحكمء ظهرت في مصر «طبقة جديدة» من النخبة الإدارية والعسكرية وكبار موظفي 
الدولة. إن الإغراق فى الاستهلاك كان على أشده» خاصة ضمن هذه الطبقة المتزايدة 
في المدن. وبذلك يكون «تحالف الطبقة الحاكمة القديمة من إقطاعيين وتجار كبار مع 
الرأسمال الأجنبى قد حل محله تحالف جديد تسيطر عليه البرجوازية الوسطى 
و0 ١‏ 


ويمكن تسمية هذه الطبقة الجديدة ببرجوازية الدولة» وهى هي التي تشمل الإداريين 
والمهنيين الذين يديرود شؤون القطاع العام البيروقراطي. وَقِن استعملت تفوذها في 


(7) عادل حسين» «خطة مضاعفة الدخل القومى فى ضوء الاتجاهات الاقتصادية والاجتماعية»») 
الطليعة» السنة 24 العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير »2)١91/7‏ ص 64لا - 84. 


(/) مز براك 4 ««كا«عدكهلة7 ره برسبمسمعظ ‏ أوء ناموط 776 ,الله -اعلهممةق ل0نامسطدكة3 
2 بوععمة لأهمهأقوعء0 ,1952-72 ,امبروط موطءنا ها دععناوط ببمننيتطأساكاط عرمعس]ل مضه اننع تربره|م ترط 


.69 .م ,(1980 رووعء2 لإاأومعلالمنآ عولمطصدن :عارهلا علط آنا رعو لاعطموتك) 


0314 


٠‏ السَيطرة حل أجهزة الدولة لمصالحها الخاصة. فانتشر الفساد وكثرت الرشوة والمحسوبية 


على حساب المجتمع والطبقات الأخرى . وهذا مالم يقتصر على مصرء بل شمل 
غيرها من الدول العربية التي بين فيها الدولة على القطاع العام. لذلك يرى جلال 
معن أن مصر دخلت العقد الأخير غ_القرن العشرين وهي تواجه ثلاث طرق 
مسدودة: طريق اليمين المهيمن في الحكمء وطريقرالتيار الغالب بين التيارات الدينية» 
وطريق اليسار ال 


لذلك لم يكن من الغريب» بنشوء هذه الطبقة» أن ينقلب الحكم بعد وفاة 
عبد الناصر لجهة الانفتاح الاقتصادي والارتباط بالنظام العالمي/ الغربي. وبعد مرور 
عقدين ونصف على ذلك» يرينا جلال أمين أن مصر تعاني «اختالال الهيكل الإنتاجي 
لصالح القطاعات غير الإنتاجية» واختلال هيكل العمالة لصالح/نفس القطاعات» 
والاختلال المستديم في ميزان المدفوعات؛ وشدة الاعتماد على استيراد الغذاءء 
واختلال توزيع الدخل واتساع الفجوة بين مستويات الدخل» واتخفاض معدل 
الادخارء فالاستهلاك منصرف إلى سلع ترفيّة على حساب إشباع الحاجات الأساسية. 
والاستثمار منصرف إلى قطاعات يعتبرها الاقتصاديون غير منتجة. . ٠‏ (والشكوق»منٍ 
انتشار قيم مادية... وضعف روح التعاون والتضامن الاجتماعي. مي 
روح الولاء والانتماء للوطن» وانتشار اللامبالاة بالقضايا القومية الكبرى... ومن 
ازدياد التبعية السياسية للغرب». ومن زيف الديمقراطية وعجز المعارضة عن المشاركة 
في اتخاذ القرارات الأساسية)!*”" . 

ولأن ثورة التتراك الحو في ستياه اللتبير كان قد أصبح من السهل 
أن تنفرد هذه الطبقة الجديدة بصنع القرارات السياسية» وأن تعيد النظر بسياسة الثورة 
وتقلبها رأساً على عقب بعد وفاة عبد الناصر. وآخر ما قامت به تعطيل الإصلاحات 
الزراعية ومنجزات توزيع الأراضي. فقد عدّلت الحكومة المصرية القانون الزراعي عام 
5 بضغط من البنك العالمي (8821 18/0:14) وصندوق النقد الدولي (131)؛ 
وعمدت إلى تطبيقه» الك في خريف 17 بحيث أصبح بإمكان العائلاات 
الإقطاعية في العهد الملكي أن تستعيد من الفلاحين الأراضي التي كانت قد وزعت 
عليهم . وستؤثر الإجراءات الجديدة بخمس الأراضي الزراعية وبمصير حوالى تسعمائة 
ألف مزارع. 

وتمئلت الاشتراكية العربية أيضاً بالعقيدة السياسية والممارسات التى سادت 


(74) جلال أمين. مصر في مفترق الطرق (القاهرة: دار المستقبل العربي» .)١99١‏ 


(7) جلال أمين» ماذا حدث للمصريين: تطور المجتمع المصري في نصف قرن» 19148/ 21948 
كتاب الهلال؛ العدد 5604ه ([القاهرة]: دار الهلال» 114) ص م4 34 


08٠ 


الجزائر بعد ثورتها التحريرية الرائدة» فنالت الاستقلال عام 1977» على أن تصبح 
سيدة نفسها بعد حوالى قرن وثلث القرن من الاستعمار الفرنسي الشامل. وهذا ما لم 

١‏ يتحقق» فقد اختلطت عليها العقائد والممارسات. ولم تتمكن من التوفيق بينها وتطبيقها 
كما كان من المتوقع. سعت جبهة التحرير في عهد الاستقلال الأول بقيادة أحمد بن 
بله )١1555  ١937(‏ لأن تكون ثورة فلاحية تعتمد مبدأ التسيير الذاتي» ولكن 
السلطة تحوّلت في العهد الثاني بعد انقلاب عسكري بقيادة هواري بومدين (حزيران/ 
يونيو 21470 وقد توفي في نباية 1914 وتبعه في الحكم من ينعمون بتأييد 
عسكري) إلى برجوازية وطنية حلت محل القاعدة الفلاحية» واستبدل مبدأ التسيير 
الذاتي بمبدأ تسيير الدولة للمجتمع والشعب كما في بقية البلدان العربية. وكان أن 
وجدت البلاد نفسها في قاع مواجهات مسلحة لم تتمكن من التغلب عليها حتى عام 
018 


في العهد الثانٍ صبّت الدولة اهتمامها على التصنيع» واستولت البرجوازية 

الريفية على الزراعة» مستفيدة من قروض حكومية» فتحؤل المجتمع الريفي إلى «عالة 

على الأمة... إذ أصبح أقل من نصف دخل سكان الريف يأتي من العمل في 
الأرض» والقسم الأكبر يأتي تحويلات من المدن والخارج. . . ثم تزايد نزوح الفلاحين 

عن الأرض. . فأصبحت الجزائر» وهي تقليدياً 5-007 ٠‏ تخصص ثلث دخلها 

ع من النفط العراء ل الغذائية» وفي ضوء هذا يمكننا أن نفهم معنى اده وزير 
- للمالية : «إننا إننا تأكل ‏ لام ع كاك 


وانتقدت مرنية الأزرق الفرضية التي قامت عليها سياسة البرجوازية الوطنية 
الحاكمة» القائلة بأن الجزائر كانت تمر في مرحلة انتقالية باتجاه الاشتراكية. فقد كانت 
السلطة في ذلك الوقت منشغلة بعملية البناء القومي». منصرفة عن الانقسامات 
الطبقية» وقد سوّغت انشغالها هذا بضرورات المحافظة على وحدة الصف الوطني» 
الأمرا الذق حك توعيا 7 


ا وعلى صعيد ايديولوجي. اعتمدت الطبقة البرجوازية الوطنية الحاكمة في الجزائر 


الميثاق الوطني (19177. وصيغته المجددة عام »)١1487‏ مازجة فيه اعتباطياً بين 
مقولات اشتراكية علمية مادية من ناحية» ومقولات قومية ودينية مثالية» من ناحية 


أخرى. تضمن هذا الميثاق الوطني مقولات تؤكد» من ناحية» على «العلم وعلى رفض 


(7/ا) آه لإأتوم تملا تهت ,لإءواعارعظ) #عءددعوكمء2 4امه!!1 114 76 ,أومقصعقع اعلوطاظ 

.م ,(1980 رووعء 2218م1 021 

(0الا) هاه #كتلهاجمامت ره اياي 4 تعارعع|4 ا دعدكمان [0 عتتعع 116 116 ,122168 لتمندك1 

عل مهمع لمة ,امعتالاه ,اأهقاءه50 هل وعل0لين 5‏ لأماعمم 5‏ بسعاناة  17/‏ ,ععوممطن ‏ لمعن 1زامم-ماء50ى 
.1157-6 .مم ,(1976 رؤوع:ط بتاع [وء/11 :00) ,كعل1نام8) امع صطمماءبك12 


04١ 


استغلال الإنسان للإنسان»؛ «وإلغاء الملكية الخاصة لوسائل الإنتاج»» «والتساوي في 
العمل يستلزم التساوي في الأجر». و«والقضاء على الفوارق والتناقضات اللمتبقية في 
مجتمعنا واقتصادنا»» «وأن الاشتراكية في الجزائر تعبر عن المطامح العميقة للشعب 
العامل»» ومقولات مثالية تؤكد من ناحية أخرى على «أن الاشتراكية فى الجزائر لا 
الوطنية. وأن بناء الاشتراكية يتماشى مع ازدهار القيم الإسلامية»» «وان الإسلام هو 
دين الدولة»؛ «وأن الطبقة الكادحة ليست دائماً هي التي تقود القوى الاشتراكية في 
البلدان النامية)0" , 


وإذا كان مثل هذا التناقض قد بلغ هذا الحد على المستوى النظري» فكيف لا 
يبلغ أقصى درجاته على صعيد الممارسة» بعد أن نشأت الطبقة الجديدة وترسشّخت 
برجوازية الدولة التي تهيمن على القطاع العام وتدير شؤونه بمعزل عن الشعب. ومما 
يعكس إحساساً عميقاً بالخيبة التي توصل إليها بعض الجزائريين تعليق أحدهم على 
تسمية خطة الخزائر التنموية (أفق 2١98٠‏ أفق .4)٠٠٠١‏ بتحديده كلمة «أفق)» بأنما 
«خط وهمىء» كلما اقتربت منه كلما اختفىا. 


وكانت أحداث تشرين الأول/ اكتوبر ١988‏ الدامية قد أظهرت مدى الفساد 
وانسداد الأفق لقطاعات عريضة من الشعب الجزائري ولا سيما فئات الشباب» 
وعمّقت الفجوات بين الطبقات الاجتماعية» وشكلت زلزالاً أفقد السلطة وجبهة 
التحرير الكثير من شرعيتها وثقة الشعب بها. ثم كان قد تم إقرار التعدّدية الحزبية 
بموجب دستور 1984 الذي نص عل حرية تكوين الجمعيات ذات الطابع السياسي» 
وقد أظهر الفوز الانتخابي للجبهة الإسلامية للإنقاذ (فى الدور الأول للانتخابات 
التشريعية الذى جرى. فى 1551718/55):والالقلاب الذي جلاة فن 7١‏ كاتون 
الثاني/ يناير ١947‏ مدى الأزمة التي وصلتها الجزائرء والتي بدأت تتفاقم حتى بلغت 
درجة من العنف الدموي ولمعارك الشرسة والكارثية التي لم تتصوّرها أسوأ التوقعات 
في الداخل والخارج. وقد تشرذم المجتمع إلى قوى وحركات وأحزاب وجماعات تؤيد 
المجلس الأعلى للدولة» أو تعارضه» مثل جبهة القوى الاشتراكية وجبهة التحرير 
الوطنى؛ أو تدخل معه فى معارك دموية كالجبهة الإسلامية للإنقاذ والجماعات الدينية 
الأكثر تطرفاً. ْ 

وهكذا نجد أن الحركات والأحزاب القومية والاشتراكية التي وصلت إلى الحكم 
في البلدان العربية انتهت بهزيمة الخامس من حزيران/ يونيوه وحري الخليج الأول 


() الجمهورية الجزائرية الديمقراطية الشعبية؛ وزارة الإعلام والثقافة» الميئاق الوطني (الجزائر: 
الوزارة» )ل ص دكل أكلل “لل وم و6١5.‏ 


"مه 


والثانية» ومسلسل المعارك الدموية في الجزائر والسودان» وبحرب اليمن بين جنوبه 
وشماله. وبرسوخ الدولة اله لتسلطية. ويبقى السؤال المهم الذي لا جواب عنه: كيف 
3 النكبة الفلسطينية 

ونستطيع أن شمو ني دهم الترجيات القومية التحريرية والتحررية من خلال 
التجرية الفلسطينية المريرة التي تتميز من أية تجربة وطنية أخرى» فقد أقيمت إسرائيل 
على أنقاض المجتمع الفلسطيني وتشريد شعبه في حركة تطهيرية يندر لها مثيل في 
القرن العشرين. إذا كانت ثورة الجزائر قد شكلت بعد ثلاثة عقود خيبة أمل كبرى» 
فكم بالأحرى الثورة الفلسطينية التي لم تسترجع الوطن ولم تجد حلا لمأساة ة شعبها 
لشت في كل أنحاء العالمىء من دون وطن ودولة؟ وتأتي الخيبة مريرة ومحبطة بما 
انتهت إليه الثورة الفلسطينية بقيادة ياسر عرفات والسلطة الفلسطينية» وخاصة أنها 
بدأت بعد حرب ١951!‏ وطرحت نفسها كحركة مقاومة هدفت إلى تحرير فلسطين 
وكرأس حربة للتغيير الثوري في أرجاء الوطن العربي كافة» بعد سلسلة من الهزائم» 
وإثر إخراج منظمة التحرير من لبنان وانهيار الاتحاد السوفياتي وتدمير العراق» عقدت 
القيادة الفلسطينية المتمثلة بقيادة عرفات اتفاقية أوسلو مع إسرائيل» وهي اتفاقية تم 
توقيعها من موقع الضعف العربي والفلسطيني معاء فجاءت أقرب إلى الاستسلام منها 
إلى السلم العادل. 

مرت الحركة الوطنية الفلسطيئية منذّ نباية الحرب العالمية الأولى» فى ست 
مراحل رئيسدة: الانتداب» النكبة. الصدمة والمواجهة الذاتية» المقاومة» منظمة 
التحريرء اتفاق أوسلوء 7 السلطة 00000 0 المنامير: 
وتشريده. 0 الرحلة تشكلت المخركة ا 9 والهجرة 
البهودية المنتظمة وغير ل ا كت الضهيونية بن إقامة وطن خاص 
واد 0 العائلات الحادة لاع (الحسيتي] اللقاشين 2 الخالدي» يعبر : 
وكان لكل منها أحزاءها وطموحاتها وتحالفاتها وارتباطاتها الداخلية والخارجية. وفي 
هذه المرحلة أيضاء انقسمت الحركة الوطنية الفلسطينية بين من يقول بالتفاوض ومن 
يقول بالكفاح المسلح . 

وعلى عكس ذلكء» قامت في فلسطين الانتفاضة الفلاحية بقيادة الشيخ عز الدين 
القسام (5؟97١  ,)١984‏ فتدخل بعض القادة الفلسطينيين» والحكام العرب من 
أمثال الأمير عبد الله ونوري السعيد وتوسطوا لإنباء الإضراب العام. وقد فقدت 


لكك 


الانتفاضة زحمها في أواخر ١9178‏ بإعلان الحكومة البريطانية استعدادها لتقويم الوضع 
السياسي في مؤتمر طاولة مستديرة عقد في لندن» وقد حضر المؤتمر وشارك فيه 
صهاينة وفلسطينيون وتمثلون رسميون عن مصر والعراق والأردن والسعودية واليمن. 


(1) تشير مرحلة النكبة إلى فترة قيام دولة إسرائيل (وكان للحكومة الأمريكية 
الدور الفصل في هذه المسألة) وتدمير المجتمع الفلسطيني وتشريد شعبه ١95417(‏ - 
49 »> ليصبح تحت رحمة الأنظمة العربية. إنها فترة تبعية للأنظمة العربية واعتماد 
شبه كلي عليها حتى عام 1971. وكانت الثورة المصرية والقيادة الناصرية هي موضع 
الأمل الفلسطيني بالتحرير والعودة» فتم الكفاح من ضمنها وبتأييدها والتبعية الكلية 
لها والتشديد على القومية العربية. وعلى صعيد اجتماعي ونتيجة للنكبة» تحوّل المجتمع 
الفلسطيني من مجتمع فلاحي في أساسه إلى مجتمع شبه عمالي» في مخيمات مزدحمة على 
هوامش بعض المدن العربية وخاصة عمان وبيروت ودمشق. 

(9) وبمهزيمة حرب الخامس من حزيران/يونيو ١9571/‏ كانت بداية مرحلة 
الصدمة ومحاولات استعادة الاستكشاف والمواجهة الذاتية. كانت الهزيمة أشبه ما تكون 
بصدمة كهربائية حرّرت الشعب الفلسطيني ‏ والعرب بشكل عام من اتكاليته على 
الأنظمة العربية» ودفعته باتجاه مواجهة الذات والنقد الذاتي» والبحث عن مخرج من 
مأزق تاريخى لا يمكن التكيف معه. تأمل العربي بالحالة البائسة التي وصل إليها فكان 
لايد من الاضتراف باخطائه يق وتتحاعة» ومن الاقصاد عل نفه واعاذ المادرةه 
فكانت المقاومة التى ألهبت المخيلة العربية. وقد ألهبت مخيلتى فكتبت فى تلك الفترة 
روايتي عودة الطائر إلى البحرء التي صوّرت فيها أحداث الحرب وبدايات العمل 
الفدائي» إذ نظر العربي إلى نفسه ليكتشف أن كل ما فعله في الماضي هو سيّىء جد 
وكان لا بذ أن يتكوّن كل شيء من جديد كما في بدايات الخلق الأولى0" , 

(4) تصاعدت مرحلة المقاومة أو العمل الفدائي» فاستقطبت مشاعر الفلسطينيين 
وبقية العرب » وتعززت الآمال بأن تشكل الثورة الفلسطينية بديلاً للنظا م العربي 0 
اهزع وتمكنت المقاومة» كما أظهرتُ في مقالة لي نشرنها عجلة الأسبوع الغريا”* 
أن تستقطب المشاعر العربية الجارفة. وقد بلغت الحماسة أشدها عام ١93784‏ 000 
الفترة ة أجمع العرب على تأييد المقاومة. ولكن هذه المساندة ظلت تتصف في أساسها 
بالعاطفية والكلامية الخطابية والتبرع بالمال والاتكالية. وأكثر ما أساء إلى المقاومة أن 
الأنظمة العربية بدأت تستعيد قوتهاء وأخذت تعمل على احتوائها إما بإنشاء منظمات 
فدائية خاصة بها أو بمواجهتهاء كما حدث في أيلول الأسود عام .191١‏ حين 


(79,) حليم بركات» عودة الطائر إلى البحر (بيروت: دار النهار؛ ,)١459‏ ص 19. 
ولك الأسبوع العربي 7١(‏ أيار/ مايو .)191/١‏ 


08: 


اصطدم الجيش الأردني بقوات المقاومة وتمكن من إخراجها من الأردن لتلجأ إلى لبنان» 
الأمر الذي تكرّر هناك أيضاً فكانت الحرب الأهلية. 


(4) وقد تحوّلت المقاومة الفلسطينية إلى منظمة التحرير الفلسطينية» لتشكل «شبه 
حكومة» و«دولة ضمن الدولة»» فتعرضت بذلك إلى مزيد من الضغوط العالمية 
والعربية في سبيل التقبل التدريجي لحل سلمي كبديل وليس كمتمم للكفاح المسلح. 
وبذلك نشأ جناح يبحث عن الاعتراف الدولي» وتعزز الجانب المؤسسي البيروقراطي 
على حساب الجانب الثوري؛ كما كتب غسان كنفاني في حينه؛ بمعنى أن قيادات 
ينطنة التحرير أصبيحت هو وإشالي:صعلها وانخنالاتنا واتستالاه ومس دنا 
ومزاكدها مكف اي 1 


فى هذه المرحلة بالذات» بدأت عملية القبول بحل سلمىء وليسء» كما يتردد. 
بعد إخراج المنظمة الفلسطينية من لبنان عام .١19487‏ وقد كتبت عام 14171 في مقالتي 
المشار إليها أنه «كان بالإمكان اعتبار الخامس من حزيران/ يونيو بدء مرحلة جديدة في 
تاريخ الإنسان العري. . . لو أن العرب اختاروا الاستمرار في طريق الرفض ومجاببة 
التحدي الكبير بدلا من اختيار طريق القبول بالأمر الواقع والاستسلام له... إن 
اختيار طريق القبول والاستسلام هو إقرار بالضعف وعدم القدرة على مواجهة 
التحدى») ‏ . 


ومن خلال خطابين أساسيين للرئيس أنور السادات» نستطيع أن نتبين بعض 
ملامح خيار السلم الذي انتهجه العرب. بعد حرب السادس من تشرين الأول/ أكتوبر 
14377. حين تمكنت القوات المسلحة المصرية من اقتحام خط بارليف وإقامة جسور 
لها على الضفة الشرقية للقناة» ألقى الرئيس السادات خطاباً أمام مجلس الشعب أوضح 
فيه أن مصر حاربت لهدفين هما استعادة أراضيها المحتلة عام ١9717‏ وإيجاد السبيل 
لاحترام الحقوق المشروعة لشعب فلسطين» وهدّد بأن صواريخ «الظافر؛ مستعدة 
للانطلاق إلى أعمق الأعماق في إسرائيل» كما وعد في الوقت نفسه بأن تقبل مصر 
بوقف إطلاق النار والعمل على التحضير لمؤتمر دولي للسلام. وما جاء في خطابه هذا 
قوله: (إن الأمم لا تستطيع أن تكتشف نفسها أو جوهرها إلا من خلال ممارسة 
الصراع. وبمقدار ما يكون التحديث كبيراً تكون يقظة الأمة واكتشافها لقدراتها 
كبيرة»» مضيفاً أنه مؤمن «بسلامة دعوة القومية العربية وصلابتها»» ومشيداً ببطولة 


(81) غسان كنفاني» «العمل الفدائي في مأزقه الراهن»» مواقف, السئة ؟. العدد 6 (آذار/ مارس ‏ 
نيسان/ ابريل )ل ص !م -552. 
العربي (بيروت) 5١١‏ أيار/ مايو .)197/١‏ 


كك 


«الجبهة الشمالية» حيث يحارب الجيش السوري العظيم معركة من أمجد معارك الأمة 
العربية. . . وأريد أن أقول لإخوتنا في الجبهة الشمالية : إنكم عاهدتم 00 
للعهد. 38 وكنتم أشرف الأصدقاء . وقاتلتم وكنتم أشجع المقاتلين. . . ولسوف 
نواصل القتال» . 

ثم يسأل السادات في هذا الخطاب: «وماذا عن السلام؟... إننا حاربنا من 
أجل السلام.. . وهو السلام القائم على العدل. . . إن دافيد بن غوريون هو الذي 
صاغ لإسرائيل نظرية فرض السلام. .. إن السلام لا يفرض» وسلام الأمر الواقع لا 
يقوم ولا يدوم. السلام بالعدل وحده... وسوف أحاول جهدي أن أقنع به رفاقي 
من القادة العرب. .. وبمثبي الشعب الفلسطيني» ٠‏ وذلك لكي نشارك معأ ومع مجتمع 
الدول في وضع قواعد وضوابط لسلام في المنطقة يقوم على احترام الحقوق المشروعة 
لكل شعوب المنطقة... ولسنا على استعداد في هذا كله لقبول وعود مبهمة أو 
عبارات مطاطة تقبل كل تفسير وكل تأويل وتستنزف الوقت في ما لا جدوى فيه. . 
ال يك وأسمح لنفسي أن أعبر عنهاء لن تنسى مواقف هذه 
الساعات») 


وكان الرئيس السادات هو الذي نسي وليس الأمة العربية» فلم يصدق العالم ما 
سمعه أو شاهده على شاشة التلفزيون» بل أصيب بالدهشة والذهول عندما وصل فى 
9 تشرين الثاني/ نوفمبر /ا191 إلى القدس لهدم ما أسماه الحاجز النفسي بين إسرائيل 
وجيرانهاء ومن دون أن يقنع رفاقه من القادة العرب» وإن كان قد قال قبل ذلك 
بعشرة أيام في مجلس الشعب المصري بحضور ياسر عرفات: (إني أعلن استعدادي 
لبذل أقصى الجهود من أجل السلام ومواجهة قادة إسرائيل ومناقشتهم في بيتهم في 
الكنيست نفسه). 

وألقى السادات في اليوم التالي لوصوله القدس لخطاباً في الكنيست الإسرائيلي 
قال فيه: «لم أتداول هذا القرار مع أحد من زملائي وإخوتي رؤساء الدول العربية أو 
دول المواجهة... ولقد تحملت وأتحمل متطلبات المسؤولية التاريخية» ومن أجل ذلك 
أعلنت من قبل ومنذ أعوام وبالتحديد في 4 شباط/ فبراير 191١‏ أنني مستعد لتوقيع 
اتفاق سلام مع إسرائيل» وكان هذا هو أول إعلان يصدر عن مسؤول عربي منذ بدأ 
الصراع العربي - الإسرائيل». 

في هذا الخطاب اعترف السادات بالأخطاء العربية. متوجهاً للإسرائيليين: «أنتم 
تريدون العيش معنا في هذه المنطقة من العالم. وأنا أقول لكم بكل الإخلاص اننا 
نرحب بكم بيننا بكل الأمن والأمان. . . لقد كنا نرفضكم وكانت لنا أسبابنا ودعوانا. 


(ى) النهارء /١17‏ ١9/الا19.‏ 


الليلك 


نعم لقد كنا نرفض الاجتماع بكم في أي مكان. نعم لقد كنا نصفكم بإسرائيل 
المزعومة... ولكنني أقول لكم اليوم» وأعلن للعالم كله أننا نقبل بالعيش معكم في 
سلام دائم عادل... ولقد أعلنت أكثر من مرة أن إسرائيل أصبحت حقيقة واقعة 
واعترف بها العالم. .. لقد كان بيننا وبينكم جدار ضخم مرتفع.. 00 
النفسية . .. يشكل حاجزاً نفسياً معقداً بيننا وبينكم» حاجراً من الشكواف حاجزاً من 
النفورء حاجزاً من خشية الخداع» حاجزاً من الأوهام... وهذا احور 
الذي عبرت عنه فى تصريحات رسمية أنه يشكل سبعين بالمائة من المشكلة». 


هذا هو اعتراف الضحيةء فماذا كان اعتراف المحتل القوي؟ أجابه رئيس 
الحكومة الإسرائيلية مناحيم بيغن في تلك اللحظة في الكنيست الإسرائيل» مؤكداً على 
قناعات إسرائيل بصحة مواقفها من دون ذكر لأخطائها فقال: «نحن لا نؤمن بالقوة» 
وأبداً لم نبن علاقاتنا مع العالم العربي على القوة» بل العكس صحيح. القوة وجهت 
ضدنا في كل سني هذا الجيل. ولم نتوقف عن أن نكون عرضة لهجوم بالقوة من قبل 
الذين أرادوا إبادة شعبنا وهدم استقلالنا وإبطال حقوقنا الشرعية... بعون الله تغلبنا 
على القوات المعادية وضمنا حياة لشعبناء ليس لهذا اليل فقط بل للأجيال المقبلة. 
نحن لا نؤمن بالقوة» بل بالحق» وبالحق فقط... نحن كل حياتنا نحمل ذكرى 
أبطالنا الذين ضحوا بحياتهم ليتحقق هذا اليوم... ومع كل احتراميء؛ أنا على 
استعداد لأن أؤكد كلام جلالة ملك المغرب الذي قال علانية» إذا قام السلام في 
الشرق الأوسط فإن اشتراك العبقرية اليهودية والمال العربي سيحوّل هذه المنطقة إلى جنة 
عدن. السيد" الرثسين: ذكر تصريخ بلقور» لايا سيدي لم نأخذ أرضاً عربية» بل عدنا 
إلى بلادناء والصلة بين شعبنا وهذه الأرض هي صلة أبدية»”؟" , 


كان للسادات مشروعه الخاص فتابعه بجهد كبير حتى حصل على اتفاقية منفردة 
مع إسرائيل في كامب ديفيد (حيث تم توقيعها في ١7‏ أيلول/ سبتمبر .)١1918‏ وكان 
من نتائج هذه الاتفاقية أن تمكنت إسرائيل من عزل مصر عن بقية البلدان العربية» 
وضمّت رسميا القدس والحولان. ودمّرت المفاعل النووي في العراق» وقامت بغزو 
لبنان عدة مرات انتهت بمذابح صبرا وشاتيلا وإخراج منظمة التحرير من لبنان» 
واغتيال السادات قبل ذلك بقليل. 

وتوصلت بعض أجنحة منظمة التحرير الفلسطينية بقيادة ياسر عرفات إلى قناعة 
بضرورة الحصول على الاعتراف الأمريكيء تمهيداً للدخول في مفاوضات مع 
إسرائيل. علها تقبل بأدنى المطالب الفلسطينية. كتب وليد الخالدي مقالة نشرتها المجلة 
الأمريكية فورين أفيرز صيف 19178 تحت عنوان: «التفكير في ما لا يُفكر به: قيام 


(84) النهار العربي والدولي (57 تشرين الثاني/ نوفمبر /ا/191). 


/اممة 


الدولة الفلسطينية المستقلة»). متوجهاً مها كعادته إلى الرأي العام الأمريكي وليس 
للفلسطينيين أو العرب”**". وكان أقصى ما تقبل به إسرائيل حكم فلسطيني ذاتي 
محدود فى ظل السيادة الإسرائيلية» وهى لا تزال على موقفها هذا بعد أكثر من ست 
مبثواث. عل اتفاقية أوسلو. | 


(5) في المرحلة الأخيرة التي لا تزال قائمة حتى نهاية عام 214494 تحوّلت 
منظمة التحرير الفلسطينية بقيادة عرفات من «ثورة حتى النصر» إلى سلطة وطنية 
وجدت نفسها من حيث تدري أو لا تدري في موقع المحتجز في زاوية لا تقوى 
سوى على النضوع للإرادة الإسرائيلية والأمريكية. وهما إرادة واحدة» بسبب عدم 
توازن القوى وغموض اتفاقية أوسلو التي تستطيع إسرائيل أن تفسّرها كما شاءت» 
وأن تتخلى عما هو واضح فيها من دون رادع. في هذا الوقت يخضع الفلسطينيون في 
الفبفة وعرة إل كوه ممع مزدرجة تمع إسرائيل وقمع السلطة الفلسطينية). في 
الشهر الأخير من عام ١14‏ أصدر عشرود مواطناً فلسطينياً (شخصيات بارزة في 
المجالات السياسية والأكاديمية) من الضفة وغزة بياناً أدان السلطة الفلسطينية» متهماً 
إياها 5 «الفساد والإذلال والاستغلال»), فتم اعتقال تسعة من الموقعين» بينهم الكاتب 
أحمد قطامش» الذي كان أطلق توا من سجون إسرائيل» وقد وضع لأطول مدة تحت 
الحجز الإداري من دون محاكمة؛ وعبد الحواد صالحء ب 
(منهما رئيس بلدية نابلس السابق بسام الشكعة؛ أحد أهم رموز مقاومة الاحتلال 
الإسرائيلٍ ؛ وكان فد سافيه بانفجار قنبلة ة زرعتها المخابرات الإسرائيلية في سيارته» 
وتم التحقيق مع عدد من أعضاء المجلس التشريعي» بينهم راوية الشوا زوجة رئيس 
بلدية غزة. 


هذا ما وصلت إليه الثورة الفلسطينية» فكانت خيبة الأمل الكبرى التى لا تقل 
عن نخيبات الأمل الأخرى»فى: إعتفاق الغورة الجزائرية والغورة الناصرية:والانقاقبات 
العسكرية في عدد من البلدان العربية. وبذلك يكون العرب في غباية القرن أكثر 
ضعفاً على صعيد نسب مما كانوا عليه في بداياته حين كانوا يأملون بقيام عهد جديد. 
ولا يبدو أن الإنجازات التي تحفّقت في مختلف المجالات قادرة على ردع العدو أو على 
أن تحمي العرب من الهيمنة الأخيرة» م ا 1 
وتطلعاتهم التاريخية. تلك هي مأساة العرب في القرن العشرين» وأقسى ما فيها أنها 
مستمرة » الال مسدودء إلى ا من السيطرة على مصيره. 


(80) مواءرم/ «رعاها)5 مقتسلادعلوط سواعع2 50 ل نإعالطةءإصتطاهن] عطا عمتلصنط1» .لل المطعز لنلولا 
.(1978 لإألل) 56 .801 ,كاه ررك 


37 الصحوة الإسلامية السياسية 


في هذا الفراغ العربي الكبيرء وأمام هذا الأفق المسدودء وتسلط الدولة على 
المجتمع » تعرّزت الدعوة للصحوة الإسلامية. وهي ليست دعوة جديدة» فقد وجدت 
في كل مرحلة من مراحل التاريخ العربي الحديث حركات فكرية وسياسية تدعو 
للصحوة الإسلامية في سبيل الخروج من المآزق والمعضلات العربية» وكانت أقوى ما 
كانت عليه الحركة الفكرية في المرحلة الأولى خلال النصف الثاني من القرن التاسع 
عشر وحتى نهاية الحرب العالمية الأولىء ثم ضعفت أمام صعود الحركات القومية 
والوطنية وبالمقارنة مع غيرها من الحركات بين الحربين العالميتين وحتى السبعينيات» 
وعادت لتحتل مراكز الصدارة في معارضة الحكومات خلال العقدين الأخيرين من 
القرن العشرين. وخاصة منل قيام الثورة الإيرانية عام 191/4. وما يعنينا هنا التركيز 
على الحركات الدينية السياسية» وتفسير أسباب بروزها في المجال السياسيء في هذه 
المرحلة الأخيرة» وإن كان لا بد من الإشارة إلى أوضاعها في المراحل السابقة» وكيف 
تطوّرت وهل تقدّمت أو تخلفت عما كانت عليه في رؤيتها واتساع أفقها ورحابتهاء 
وتحرّرها من التأويل الحرفي وفقدان الذاكرة ومن موقفها الضيق من النظريات السياسية 
البديلة داخل صفوفها أو خارجها. 

سبق أن تناولنا بعض جوانب الصحوة الدينية في الفصل التاسع حول الدين في 
المجتمع العربي؛ ومنها ما تعلق بموضوعنا في هذا الفصل . تحدثنا عن إضفاء الدين 
الشرعية على بعض الأنظمة السائدة؛ وعن علاقته بالسياسة على صعيد فكري» وعن 
توظيفات الدين كأدوات سيطرة أو تحريض وتّوائق أو مصالحة مع الواقع» وعن 
العلمنة كبديل للدولة الدينية. كذلك سنركز في الفصل الثالث عشر على التيارات 
الفكرية ومنها التيار الديني . 

وكنا :قد طرحقا أنفا سؤالاً حول قدرة الدين عن تشكيل حركة إنقاذ: بالميتق 
الحديث؛ وبالمقارنة مع الحركات العلمانية المعنية بالتغيير» وفي ظل الأوضاع والأحوال 
والعلاقات العالمية والإقليمية والمحلية. وما ذكرناه فى هذا الفصل أن الطبقة 
البرجوازية القلدية الكرق العجيلات النثلتية أو الأضولية الديية (الغودة إل السلفت 
والأصول والسلوك في العقائد مسلك السلف) كمصدر من أهم مصادر شرعيتهاء 
فأشرنا إلى تلك الحركات الدينية السياسية التي تمئلت بالوهابية والمهدية والختمية 
والسنوسية وغيرها. 

هنا يهمنا أن نركّز على الحركات الدينية السياسية وقياداتها ذات الأصول فى 
الطبقات البرجوازية المتوسطة» التي اعتمدت السلفية والأصولية في خلافاتها مع الدولة 
والمؤسسات الدينية المرتبطة بالأنظمة السائدة» والتي تعمل من خلال المؤسسات الدينية 
التقليدية . ويتمثل هذا الاتجاه الديني الذي نرغب في دراسته هنا بعدد من الحركات 


0/19 


الدينية التي حاولت أن تملأ الفراغ. الذي أحدثه ضعف الاتجاهات القومية 
والاشتراكية» وما تعرضت له من انهزامات منذ حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام 
.١51/‏ 


وتحديدء نركز اهتمامنا على حركة الإخوان المسلمين وما تفرع عنها من جماعات 
إسلامية» وعلى تجاربها في مصر والجزائر بشكل خاصء وإن انتشرت في البلدان 
العرية كانة -ومنها السنؤدات وتونين والآردن وقن لهال الفلسظيى .. وقد قدت هذه 
الدركات الاسلافية ننديا عل اننا فشكل اط الوحيد تدرف أن القومة 
والاشتراكية أخفقتاء لأنهما بالدرجة الأولى لم تحركا الشعب في العمق؛ لبعد 
معتقداتهما عن أحاسيس الناس» على عكس االمعتقدات الدينية الأكثر التصاقا بحياة 
الشعب وقناعاته وذاكرته وبساطة مفاهيمه. وفى توصل الحركات الدينية الأصولية إلى 
نكل هذه القرضية "وها يدر عتها عن اتساجاك»<يندو أعنا كاشيت أن عدم أضرله 
الشعب لا يعود إلى عدم إحساسه الأصيل بالقهر القومي والقهر الطبقي» بل بسبب 
ميشه من قبل الأنظمة التسلطية السائدة في البلدان العربية كافة. 


صحيح أن مفهوم الأمة السائد منذ ظهور الإسلام حتى العصر الحديث كان 
يشير إلى الأخوة في الدين ووحدة مجتمع المؤمنين بالإسلام؛ كما تمئلت في عصور 
الخلفاء الراشدين والخلافات الأموية والعباسية والعثمانية» إلا أن هذه كانت فى واقعها 
الاستماعى ««التار في أعيرا بعاكمة عملاتة إل النتعتال الإصلام فى ترسيخ .شرعيتها: 
ولكن الإسلام حتى في عصره الذهبي لم يتمكن من التغلب على العصبيات القومية 
واللغوية والعرقية والإقليمية والقبلية» وضعفت سيطرته السياسية مذ اتضحت سلطوية 
الخليفة وتحوّله إلى سلطان يحتكر مقاليد القوة والجاه. وزاد فى ضعف الخلافات 
المتعاقبة التنافس الحاد بين القوميات العربية والفارسية والتركية بشكل خاص . 

مارست الأسر الحاكمة العربية الاستبداد» وتفننت فى استعمال القبلية ضد غير 
العرب باسم الإسلام. وقد اتّْمت الحركات القومية غير العربية منذ العهد الأموي 
بالشعوبية. فيقول مجيد خدوري في هذا المجال: إن العناصر الأعجمية ظلت» رغم 
التسامح الذي أبداه الإسلام نحو مختلف الانتماءات العرقية والثقافية» تضمر 
الامتعاض من السيادة العربية... ولم تكن الشعوبية (دعوة الأخذ بمبدأ القوميات 
المتعددة) الفارسية التي استنكرها العرب كحركة ضد الإسلام إلا نوعا من الشعور 
«القومي» الفارسي الكامن» الذي نجم عن ثقافة غنية وذكرى تاريخية حية أبت أن 
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ويجب أن يضاف أيضاً أن العرب أصرواء بدورهمء على أن تكون السيادة 
للعرب من منطلق قومي ومصلحيء, رغم مقولات كونية التوجه الديني الإسلامي أو 
عالميته؛ ولم يكن ذلك سوى تعبير عن الحس القومي العربي. وفي ما يتعلق بالنزعات 
القومية التركية» فقد تعززت بقيام الخلافة العثمانية التي مارست الاستبداد باسم 
الإسلام على القوميات الأخرى. وتجاه نمو الإحساس القومي العربي ومقاومة العرب 
للتسلط العثماني» عمد الأتراك إلى مزيد من سياسة التتريك ومحاربة اللغة العربية 
وآدابها. وبذلك تكون عملية التتريك قد أسهمت بدورها في تعزيز اليقظة العربية 
وإتحياغ اللحة"'العربية ونا تحمل هق تراث أدى وثقاض . ْ 


تعود أصول حركات الصحوة الإسلامية الأصولية إلى الحركة الفكرية الإصلاحية 
الدينية في الربع الأخير من القرن التاسع عشرء كما تمثلت خاصة بكتابات وتعاليم 
ومبادرات جمال الدين الأفغاني (1879 - 2))1897 ومحمد عبذه (18149- 2,)١9:05‏ 
ورشيد رضا(856١  2,))١9730‏ وغيرهم» كما سنرى في الفصل الثالث عشسشر حول 
مراحل الفكر العربي المعاصر. ونكتفي هنا بالإشارة إلى أن الأفغانيٍ أسَّس مع محمد 
عبده جمعية سرية في باريس دعت لوحدة الإسلام وإصلاحه. وأصدرا يجلة العروة 
الوثقى. وقد فسر الأفغاني وزملاؤه انهزام الدول الإسلامية أمام الغزو الأوروبي بأنه 
يعود لانقسام المسلمين وجهلهم وفسادهم» وافتقارهم إلى الفضائل العامة؛ تماما عكس 
ما كانوا عليه في أوج ازدهار المدنية الإسلامية» وأن إصلاح الإسلام وأحوال المسلمين 
يتم فقط بالعودة إلى حقيقة الدين كما تمثّلت بمراحل تكوّنها الأول. 


على صعيد الإصلاح والتغيير في مواجهة التحدي الأوروبي» شدد الأفغانٍ 
وزملاؤه المصلحون على التعقل والعقلانية والتمحيص والاجتهاد» وهاجموا الطاعة 
العمياء للتفسيرات التقليدية» وشككوا بسلطة المؤسسة الدينية القائمة. ولكنهم في 
تشديدهم على العقل» افترضوا على الأقل ضمنياً أنه ميزة من هزايا النخبة لا من مزايا 
الجماهير التي تسلك طريق الإيمان. وقد عنى العقل في أساسه إعادة فتح باب 
الاجتهاد والتطهير الداخلي ما لحق بالإسلام ومؤسساته من تقاليد وما فرض عليه من 
مؤسسات» وتحريره من التقليد. 


ولم تتمسك الحركات الإسلامية الأصولية منذ الثلاثينيات» وخاصة في الربع 
الأخير من القرن العشرين» بهذا الفهم العقلاني للإصلاح وبرحابة الصدر واتساع 
الأفق والحرص على الإصلاح التحديثي إلا في حالات نادرة؛ بل إن الحركة 
الإصلاحية الأولى نفسها بدأت تتغير» فتحوّلت تدريجياً من حركة تمرد» وانتهت في 
مراحلها الأخيرة بالتعاون مع السلطات الحاكمة في زمنها. لقد أصبح محمد عبد 
نثلاء: المفتق: الأكين فى مصر» وترأس المؤسسة التقليدية وتعاون مع الإنكليزء وأخذ 
يشذد على أن يتم الإصلاح تدريجياً ومن خلال العمل التربوي وبحسب سنة الطبيعة. 


لاحك 


كذلك تحوّل رشيد رضا فى سئيه الأخيرة باتهاه الوهابية . 


فى تلك الفترة بالذات» تأسست حركة الإخوان المسلمين بقيادة حسن البنّا (ولد 
في عام 21407 وكان والده من تلامذة محمد عبده» وكان هو تلميذاً لمحمد رشيد 
رضا عام ١958‏ في الإسماعيلية: حيث كان مدرّسأً في مدرسة حكومية. وخلال 
عام انتقل الإخوان علناً من النشاط الديني إلى النشاط السياسي؛ حين قال البنا إن 
الإسلام نظام شامل متكامل» وهو السبيل النهائي للحياة بكل نواحيها. وفي 
الإسماعيلية كان يتمتع الموظفون الأوروبيون بالامتيازات والسيادة والبذخ والرفاهية 
وبقية مظاهر «الخواجاتية»» فلم يكن من الغريب أن تشدّد حركة الإخوان في مبادئها 
وبرايحها الإصلاحية على ضرورة مقاومة التيارات الغربية وما اعتبرته منكرات. أرادت 
إقامة حكومة إسلامية يتساوى بها المؤمنون في الحقوق والواجبات» معتبرة الإسلام 
أكثر الأنظمة الاقتصادية مثالية وعدالة» فقالت بمبدأ الملكية الخاصة ما دام لا يتعارض 
مع المصلحة العامة» وهو مبدأء بحسب رأيهاء يستنكر تجميع الثروات في أيدي القلة 
ويحد من البذخ. في الوقت الذي يسمح فيه بتعزيز رفاه الأمة وزيادة الإنتاج القومي. 
وانطلاقاً من ذلك طالب الإخوان بتمصير المؤسسات والأموال الأجنبية وتأميم المرافق» 
في محاولة لوضع حد للاستغلال””7 . 


وبين أهم معتقدات الاخوان المسلمين الراسخة أن الإسلام نظام شامل متكامل 
بذاته» من دون تقسيم أو تمييز بين الإيمان والدين والسياسة. فالحكومة ركن من 
أركان الدين» والحاكمية لله وحده. ويرتكز هذا النظام الشامل على مصدرين أساسيين 
هما القرآن والحديث» وهو قابل للتطبيق في كل زمان ومكان. ومن أوصاف الحركة 
وفهمها لنفسها ودورهاء كما جاء في أدبياتهاء أنها دعوة سلفية» وطريقة سنية» وهبئة 
سياسية» وجماعة رياضية» ورابطة علمية ثقافية» وشركة اقتصادية» وفكرة اجتماعية» 
وتنظيم سري. 

وقد تعرضت حركة الإخوان المسلمين» بسبب ممارستها العنف» للاضطهاد فى 
العهد الملكي (فقد اغتيل حسن البنا ١444‏ كأول مرشد عام) كما في العهد الناصري 
(بعد أن جرت محاولة اغتيال جمال عبد الناصر عام »)١10:4‏ غير أنه أطلق سراح 
مساجينها (وغالبيتهم من الأساتذة والطلبة والموظفين ورجال الأعمال الصغار 
والحرفيين) من قبل السادات الذي سمح بعودة نشر مجلة الدعوة, في محاولة لمحاربة 
التيارات الناصرية واليسارية واحتوائها وتهميشها. وكان أن استولت الحركة في عهدي 
السادات ومبارك على عدد من النقابات» وأقامت تحالفات مع حزبي الوفد العمل 
وأصبح لها ممثلون في مجلس الشعب» وشاركت جاهدة في حقل تنشيط المجتمع الماني 


(80) المصدر نفسهء الفصل 5. 


وتقديم الخدمات الاجتماعية التي أهملتها الدولة والحركات السياسية الأخرى”*” . 

وقد تفرّعت عن حركة الاخوان المسلمين أو نبعت من تراث مشابه لترائها» فى 
السبعينيات والثمانينيات»: حركات إسلامية بقيادات أكثر شباباً وتطرفاً والتصاقاً 
بالجنوب المصري وبالطبقات الفقيرة (حصل أول انشقاق عام ١15٠‏ عندما انفصل عن 
الاخوان جماعة «شباب محمداء» معترضين على «اعتدال الاخوان وتساهلهم»). وبين 
أولى هذه الحركات منظمة التحرير الإسلامي (أسسها صالح سرية وهو فلسطيني المولد 
وكان عضواً في الاخوان المسلمين في الأردن) أو مَنْ غرفوا بجماعة الفنية العسكرية 
التي حاولت القيام بانقللاب عام 1/5 ٠ .١‏ وبين هذه الحركات ماعة التكفير والهجرة 
(تكفير الحكومة والدولة)» وكانت بقيادة مؤسسها وأميرها شكري أحمد مصطفى» 
الذي كان قد سجن عام ١955‏ بحجة الانتماء للإخوان وأطلق سراحه من السجن في 
نماية 2191/١‏ وأسس الحركة فى أسيوط وهى بلدهء وجرت مواجهات دامية بينها 
وبين الحكومة عام 191 بعد خطف وزير الأوقاف الشيخ حسين الذهبي وقتله. 

ومنها أيضاً الجماعة الإسلامية الجهادية التي بدأت كجمعيات طلابية تقوم 
بنشاطات اجتماعية وثقافية (غالبية قيادات الجماعة الإسلامية من الطبقة الوسطى 
السفى ومن أصول فى الريف ولمدن الصغيرة والصعيدء أما قيادات الاخوان 
فحضريون من المثقفين وطلبة الجامعات وأفندية» وقلة منهم لها أصول في الريف). 
ومن قياداتها الضابط العشيكرى عبد الزموو والكيت عم عبد الركمن:» وقد عملت على 
فرض الحجاب والعزلة بين المرأة والرجل» وتعطيل الصفوف الدراسية تقيداً بأوقات 
الصلاة» ومنع بيع الكحول: واعتدى بعض عناصرها على المواطئنين الأقباط 
والعلمانيين من المسلمين والسواح. وعل صمود اللبواو دي دعت الجماعات 
الإسلامية لتطبيق الشريعة» واصطدمت بالسلطة» بن اعنص عل سدد من ادايها. 
وقد اغتال السادات» في 3 تشرين الأول/ اكتوبر 0 خالد إسلمبولي» وهو أخ 
لأمير الجماعة فى أسيوط وأحد السجناء. وبالإضافة لحركات الجهاد التى تفرعت عن 
الأحوان' واللعياعةة وو قيلها التكفين واليسرة» عائك امتاك قانت معيرة خرف 
منها الناجون من النار» والكتبيون الأكثر تأثراً بكتابات سيد قطب (أعدم عام ١91357‏ 
بعد سنتين من نشر كتابه الشهير معالم في الطريق). وغير ذلك. 

وجد حميد أنصاري من خلال البحث الميداني» في خلفية لائحة من 7 3٠‏ ممن 
امتهم الحكومة المصرية بالعضوية في الجهاد الإسلامي» أن 5: بالمائة “متهم طلبة 
و6١‏ بالمائة عمال و١١‏ بالمائة مهنيون و١١‏ بالمائة عاطلون عن العمل» وأن غالبيتهم 
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وك 


من أحياء ومناطق مهملة تعاني صعوبة الأحوال الاجتماعية والاقتصادية» وبعض 
عائلاتها كانت قد اقتلعت من وسط القاهرة» تمهيدأً لقيام فنادق فخمة مكانهاء وتم 
إسكانها فى الزاوية الحمراء حيث جرت اضطرابات حزيران/ يونيو 0١‏ » وغياب 
المجتمع الأهلي» وحيك كانت المساجد أغلية اكثر ينها حكومية 5 كل ذلك يؤشو 

إلى وجودهم بكثافة في المناطق العشوائية على تخوم المدن المصرية الكبيرة» والتي 0 
عددها إلى ما يزيد على ألف منطقة يقطنها نحو ١5‏ مليون مواطن خارج الجهاز 
المركزي للتعبئة والخدمات العامة» ويعانون انتشار الفقر والتلوث وانتشار القمامة وسوء 
التغذية والبطالة والكثافة السكانية (بمعدل ١,1٠١‏ نسمة في الكيلومتر المربع عام 
5). 


وفى دراسة للمأمون فندي حول الأصول الجهوية والطبقية للجماعة الإسلامية 
التي ظهرت في السبعينيات في جامعة أسيوط, أكد أن جميع القيادات العليا للجماعة» 
المتهمة بقتل السادات. هم من الصعيد (الشيخ عمر عبد الرحمن ولد في طنطا ولكنه 
نزح في ما بعد إلى الجنوب). كذلك وجد أن غالبية المتهمين هم من الشرائح السفل» 
فقد تبين أنه من أصل عضوا في الجماعة ممن حكم عليهم باغتيال السادات جاء 
17 منهم من جنوب مصرء و”ال" من أحياء قاهرية غالبية سكانها جنوبيون» مثل 
عين شمس وإمبابة والرزاوية الحمراء؛ و55 فقط هم من الشمال المصري. #و عن 
أعدمتهم الحكومة 5١١‏ عضوا) في تشرين الثانٍ/ نوفمبر ١040‏ هم جنوبيون أيضاً. 
وقد ركزت الجماعة في أدبياتها على مسائل الفقر وغياب العدالة في الجنوب. وعلى 
سبيل المقارنة» وجد مأمون فندي أن الغالبية العظمى من أعضاء الإخوان المسلمين هم 
في خلفيتهم من البرجوازية المصرية (ولذلك لم يكن من الغريب أن يساند الإخوان 
مالكي الأراضى ضد الفلاحين الصغار)» فيما كان أعضاء الجماعة يتحدرون من 
أصول: الطقة الوشطن السفل لفاكت لم80 

وكان سعد الدين ابراهيم قبل ذلك قد وجد أن الحركات الإسلامية تشكلت 
حول أبناء الطبقات الوسطى. وخاصة الوسطى الصغيرة والدنيا. وكان ذلك فى فترة 
ما بين الحربين حين نمت الطبقة الوسطى سريعاً» وخصوصاً بعد حصول الاستقلال 
وحينما افتتحت أبواب المدارس والجامعات والكليات العسكرية. وكان سعد الدين 
ابراهيم قد وجد من خلال مقابلات مع المساجين من حركتي الفنية العسكرية والهجرة 
والتكفير أن غالبيتهم ولدت في قرى ومدن صغيرة ونزحت حديثا إلى القاهرة وغيرها 
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من المان الكبرى» وكان حوالى نصفهم يسكنون وحدهم منفصلين عن أهلهم . وكانت 
وظائف آباء ثلثي المساجين حكومية من الدرجة الوسطى. 0 أنفسهم فكانت 
غالبيتهم من طلاب الجامعات أو جَرْيجِيهاء حين تم توقيفهم 

ومن مصر انتشرت الحركات الإسلامية إلى مختلف البلدان العربية (وإن كان لها 
أصول خاصة في كل منها)ء وخاصة إلى الجزائر وتونس والسودان وفلسطين. في 
الجزائر نشأت في مطلع التسعينيات أوضاع خاصة ظهرت من خلالها جبهة الإنقاذ 
الإسلامي بعد فوزها بالانتخابات البلدية (صيف »)١14٠0‏ والتشريعية في دورتها 
الأولى (عام »0١‏ حين فازت ب 184 مقعداً من أصل 217١‏ بينما حصلت جبهة 
التحرير على ١5‏ مقعداًء كما حصلت الجحبهة الاشتراكية على ١0‏ مقعداًء وذلك من 
أصل 47 مقعداً. وكان من المفروض أن تستكمل الانتخابات في دورة ثانية فتفوز 
جبهة الإنقاذ بالأغلبية المطلقة» مما أدى لقيام انقلاب عسكري وإلغاء الانتخابات. 
وقيل ان الغالبية الشعبية انتخبت جبهة الإنقاذ لأنها رأت مستقبلها مظلماً وم تكن 
هناك من خيارات بديلة» وكان التصويت لصالح جبهة الإنقاذ تصويتاً ضد ثلاثة عقود 
من حكم جبهة التحرير وعقاباً لها. وبهذا وجدت الجزائر نفسها في مفترق الطرق» 
و يمر وقت طويل قبل أن تدخل البلاد في دوامة العنف الدموي. بدلاً من سلوك 
طريق الديمقراطية . وأصبح الفتل شأناً يومياء فد فتم القيبض على زعماء الإنقاذ بمن فيهم 
عباس مدني وعلي بلحاج وعبد القادر حشاني الى اغتيل في خريف 1944) ورابح 
كبير . 

وفي هذه المواجهة. وجدت الجزائر نفسها في مفترق طرق خطيرء إذ كان عليها 
أن تختار بين استمرار الوضع القائم» أو قيام دولة إسلامية» أو انقلاب عسكري» أو 
العمل الإصلاحي لقيام مجتمع ديمقراطي علماني. في مطلع صيف ١14٠‏ جرى حوار 
ساخن على شاشة التلفزيون فع الرعييم الإسلاسش عباس مدن: تحجدث فيه عن 'قيام 
الدولة الإسلامية التي تعيدء بحسب رأيه؛ عهد ما قبل الاحتلال. باعتبار أن الإسلام 
هو دين العدل والمساواة بين جميع الناس» ودين الحق» وعن أن وظيفة جبهة الإنقاذ 
بعد إفلاس العقائد الحديثة هي إثراء الفقير لا إفقار الغني . وكما قاله مدني في هذا 
الحوار أن التعددية ضمان للثروة الفكرية والتنوع الضروري لكل نبضة» وإن الانتساب 
للإسلام معناه الالتزام بشريعته وقيمه. 


ولكن التعددية لم تكن ما تم للجزائر. فقد ازدادت البلاد استقطاباً بين 
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الأصوليين من ناحية» وقوى الاستئصال في الحكم العسكري من ناحية أخرى. أما 
الوسط (كما تمثل بجبهة القوى الاشتراكية بقيادة آيت أحمد وجبهة التحرير بقيادة 
عبد الحميد مهري وحركة المجتمع الإسلامي حماس بزعامة محفوظ نحناح) فقد وجد 
نفسه عاجزاً. وعرف عن الشيخ محفوظ نحناح» رئيس حركة المجتمع الإسلامي 
المعروفة باسم حماس «التي يقال إنها تمثل التيار الإسلامي المعتدل)» أنه يرفض العنف 
ويدعو للحوار وتداول السلطة بطريقة سلمية. وقد حكم المتشددون عليه بالكفر 
لدعوته للتمييز بين الجهاد والإرهاب. 


ولا يبدو أن أي فريق كان مستعداً للتنازل عما يسميه مبادئ ثابتة من أجل 
الوصول إلى حل يجتب البلاد العنف والعنف المضاد. وليس ذلك من الأمور 
المستبعدة» فكل المواقف الثابتة ترفض ثبوتيات الآخرء وكل فريق يعمل على إقصاء 
غيره» وتكون الأحداث وحدها متغيرة. في هذه الأجواء تكرّرت المذابح البشعة التي 
استهدفت المثقفين (ومنهم الطاهر جعوط وعبد القادر علوله ويوسف سبتي) والنساءء 
ومن ثم سكان الأحياء والقرى والمدن النائية. وبعدما خبرت الجزائر مآسي بشعة» 
صرّح أحد قادة الجبهة الإسلامية للإنقاذ عام ١4947‏ بأن «موقف الجبهة. . هو أنها 
ستستمر في المقاومة حتى يتم تحكيم الشريعة الإسلامية في حياة الناس. . . ان على 
الشعب الاستمرار في مقاومة الظلم... حتى إقامة شرع الله في الجزائر»""" . 
وبذلك استمر العنئف والقتل من دون حساب وبعخللاف قيم الر حمة في الإسلام. 


وإذا ما جرى تراجع فهو تصرف تكتيكي فحسب. وكثيراً ما كان يسبب انقساماً 
ضمن الحركة الواحدة. وقد انفصلت عدة جماعات متطرفة عن حركات توصلت إلى 
شبه قناعة بضرورة الحوار والتنازل الجزئي. وينتظر الجزائريون من الله أو التاريخ أن 
يوفر لهم حلاء ولكن ما يحدث هو مزيد من الذبائح البشرية التي لا يتمكن العقل 
من استيعاب مدى بشاعتهاء وكيف يمكن الإنسان أن يقترفها حتى ضد الأطفال 
والعاجزين؟ غير أنه في مطلع ١41415‏ تم التوصل إلى «العقد الوطني» بين عدة أطراف 
كانت قد تحاورت في روما. إلا أن ما تم التفاهم حوله في هذا العقد لم يؤدٍ إلى 
تسوية تاريخية تجتب الجزائر مزيداً من المآسي . وحتى عام 2199417 قدرت الخسائر 
البشرية بحوالى سبعين ألف قتيل» خلال حمس سئوات. ومثلاً على ذلك» كانت قد 
تعرضت ثلاث قرى هي بن طلحة وريس وسيدي موسى (التي أطلق عليها تسمية 
مثلث الموت) إلى مذابح في أواخر صيف ١9917‏ بلغ ضحاياها حوالى 4٠١‏ قتيل. 


“رقي بدايات مسلسل العنف» كان قد استُقدم الزعيم محمد بوضياف من الخارج 
عله يشكل لمحرجاً. استدعي (في الشهر الأول من عام ؟44١»‏ كان في الثالثة 


(90) الحياقء 151945/8/84. 


والسبعين من عمرهء بعد 58 سنة قضاها في المنفى) إلى الجزائر ليتولى رئاسة المجلس 
الأعلى للدولة» معتبراً نفسه بديلاً لدكتاتورية العسكر ودكتاتورية الحركة الإسلامية 
الأصولية. وربما كان بإمكانه أن يجتب البلاد المصائب ويخرجها من أزمتهاء كما قال 
في مقابلة معه: «عندما تستقر الوضعية تامأ يمكن اقتصاد السوق ونظام التعددية 
الحزبية أن يعملا بشكل عاديء ويُوّلّدا مفعولهماء وأنا وائق من ذلك2"96. ولكن 
ثقته هذه لم تدمء فقد اغتيل فجأة» وقبل ذلك كان قد أعلن أن «القضية المطروحة على 
كل البلدان الإسلامية» وعلى كل البلدان العربية ذات الأغلبية الإسلامية» هي الاختيار 
بين الحداثة أو العودة إلى الوراء.. والجزائر اختارت الديمقراطية» وما تم توقيفه هو 


المسلسل الانتخابي وليس المسلسل الديمقراطي»!*"'. 


ولكن ليس من المؤكد أن بو ضياف كان قد استُقدم ليشكل محرجاً. يقول 
مناضل آخر في الثورة الجزائرية هو محمد حربي أن بو ضياف كان قد منح مركزاً 
شرفياً من دون دور عمليء وأن الجزائر كانت دائماً تعاني تحكم دولة مركزية لا تعرف 
المجتمع الذي تتعامل معه» وليس للشعب الحق في الحكم ولا في الثورة. ولم تكن 
أزمة الحكومة بحسب رأيه ظرفية بل بنيوية. من هنا أن النظام التعليمي زاد من حدة 
الفوارق والتناقضاتء. مما أدى إلى الانفجارء كما أن الأسلمة تمت من خلال 
التعريب. وكان الريع النفطي قد بدأ بالتقلص عام »١9487‏ حين تدهورت أسعار 
النفطء مما أدى لاضمحلال البرامج الاجتماعية وتزايد البطالة» فجرت أحداث ١488‏ 
التى أذّت إلى مقتل المئات . 

ويضيف محمد حربي أن عدد سكان الجزائر يتزايد بمعدل ولادة بلغ حوالى ثلاثة 
بالمائة» وأن ٠١‏ بالمائة من سكان الجزائر هم دون الثلاثين من العمرء والسكن غير 
متوفر» لتفاقم حدة الفوارق الاجتماعية. ثم إن برور الإسلاموية. بحسب تعبيره» 
تشكل أيضاً كردة فعل أخلاقى على فساد الدولة والطبقة الحاكمة» التى استعملت 
الإسلام ضد معارضيها من القوى الديمقراطية. وكانت السلطة قد رخصت لجحبهة 
الإنقاذ الإسلامي في صيف 1984» رغم أن هذا القرار تعارض مع الدستور الذي 
يمنع قيام أحزاب دينية وعرقية. وأخطأ الحكم في تحديد خصومه. فقد اعتقد أن 
الخطر هو من رجال مثل أحمد بن بله وآيت أحمدء وظن أن الإسلام سيساعد على 
التحكم في الأزمة الاجتماعية””" . 


ويجد غالبية المثقفين الجزائريين أنفسهم معرضين لضغوط مزدوجة: ضغوط من 


ا (97) الاتحاد الاشتراكى. /”/١‏ 14947. 
ا (14) الاتحاد الاشتراكى. 5/ 5/ 14947. 
(40) الاتحاد الاشتراكى. 9/8/ 1997. 


الأعوخ أن كل مهما يحتقر الثقافة» ار المثقف للاخطهاد ا 
م ا اك اس اا وا الواحم وريدن 
الوطنية بثقافة ابتذالية 0 يتعرض للقتل والذبح من قبل الجماعات 
الإسلامية. وقد نشر رشيد بو جدرة كتاباً هاجم به الأصوليين (وهو المحكوم عليه 
بالموت من قبلهم) واصفا إياهم بالقتلة والمتخلفين والحاقدين. 


ويمكن الاستنتاج من رواية الطاهر وطار الشمعة والدهليز أن البعض يرى 
الإسلاميين شمعة تضيء الدهاليز فيما يراهم البعض الاخر عاصفة تطفئ الشموع 
لتعيد الإنسان إلى الظلمة. أما وطار فقد خرج بخلاصة أن مؤيدي الإسلاميين جماهير 
كادحة؛ وأن أصحاب السلطة يقتسمون التركة باحتكار المناصب الإدارية كل بحسب 
محسوبيته وليس بحسب كفاءته . وما يتم في مختلف الحالات فهو بطولات زائفة . وفي 
حيرته يعبّر عن حاله بقوله: «ها أنذا على حافة النهرء إما أنزل مع النازلين» وإما أن 
أظل متفرجاً. إلى أن يقذفوني بالحجارة”"". ويبقى البلد شيعا وأحزاباً والشعب 
يواجه الخناجر والرصاصء» وكل حزب يحاول انتزاع البساط من تحت الآخرين. هناك 
من جانب مَنْ يركبون موجة الدين» ومن جانب آخر هناك أجهزة تنشئ أحزابها 
وتتتعيما. يدورها الإسلام في فرض شرعيتها. غير أن انتخاب الرئيس بو تفليقة عام 
84 يبدو للبعض وكأنه يشكل بداية للوصول إلى مصالحة وطنية . 


ولا يسمح ضيق المجال بتناول تجارب الحركات الإسلامية الأخرى وى عنلف 
البلدان العربية رغم أهميتها. إنما لا بد من الإشارة إلى حركة النهضة الإسلامية في 


تونس » ادلي عصوصكها من حي حي وده قمر فل شرو تررق التحديثي 
الليبرالي. وقد 00001 عام ١‏ (نشأت أصلاً كحلقة دراسات قرانية 7 1) بقيادة 


راشد الغنوشى الذي ولد في قرية تونسية جنوبية عام 2١15١‏ وأغبى دراسته الثانوية 
وقد رفض العنف وقال باعتماد وسائل العمل السلمي» وتفخر حركته بأنها أكثر 
ديمقراطية من الدولة. وغالبية أعضائها من الطلبة» ومن أصول ريفية حيث وجد 
الشعب نفسه يعيش عملية من التحول السريع باتجاه المدن. 

ربط راشد الغنوشي في كتابه الحريات العامة في الدولة الإسلامية بين قيام 
الحركة الإسلامية والتحول الهائل الذي حصل فى علاقة الدولة بالمجتمع» إذ اغتربت 


(57) الطاهر وطارء الشمعة والدهليزء رواية (الجزائر: منشورات التبيين الجاحظية؛ 2)1١9948‏ 
ص 0 


امالك 


الدولة بخطابها وعلاقاتهاء وغدا الشعب في حيرة من أمره لا يعرف هل الدولة 
دولته. وهل يستمد الحكام شرعيتهم مئه أم من الخارج؟ ويضيف أن التيار الإسلامي 
العام اتسم برفض الاستدراج إلى العنف رغم اشتداد الضغط وانسداد فاق العمل 
السياسي . وفي ما يتعلق بمناهج الجماعات الإسلامية» يقدم الغنوشي نصائح عديدة 
منها أن تكون تنظيمات الحركة الإسلامية نموذجا لتطبيق الشورى» وأن تصدق في 
الدفاع عن الحرية لها ولغيرها على حل سواءء وأن تتجنب اللجوء إلى العنف» وأن 
تعتمد العلنية في عملهاء وأن تعطي الأولوية للمجتمع على الدولة. والأخلاق على 
القانون» والباطن على الظاهرء وأن تسعى إلى الجماهير بدل الصفوة» وأن تعمل على 
توسيع دائرة الحوارء وأن تولي العمل الفكري أهمية كبرىء وأن تؤكد أنها مع 
الديمقراطية البرلمانية التعددية» وأن تبتم بالتربية الروحيةء وأن تدافع عن حريات كل 
الشعو وعع حقوق الا 570 


ثم هناك الجبهة الإسلامية القومية في السودان وزعيمها هو حسن الترابي» وهو 
من العائلة الختمية التي لها أصول صوفية وتدعو إلى وحدة وادي النيل» ومتزوج من 
العائلة المهدية (زوج أخت الصادق المهدي)» وعمل في حكومة النميري وتمرس في 
تطبيق الشريعة في ذلك الوقت. إن السودان هو البلد العربي الوحيد الذي وصلت فيه 
حركة إسلامية إلى الحكم بقيادة حسن الترابي» ولم يوقف وصولها إلى السلطة الحرب 
الأهلية المستعرة منذ زمن طويل» بل ربما زاد من حدتها داخليا وخارجيا. داخلياء تم 
القضاء على الحركة الديمقراطية التي أطاحت حكم النميري والتي كان ينتظر منها أن 
تؤدي إلى مصالحة وطنية عامة والتوصل إلى تلاحم أجزاء الوطن المهددة بالانقسامات 


وا ا اسار 7 وخار جا ازداد عذاء الولايات المتحدة وحلفائها للسودان وتم التعامل معه 
كدولة خارجة على القانون الدولي» مما استعمل مبرراً لقصف مصنع الأدوية بحجة 


واهية . 


يدعو رئيس الجبهة الإسلامية القومية ورئيس المجلس النيابي حسن الترابي في 
كتاباته وخطبه إلى اعتماد منهج الشورى وتحرير الحياة الاجتماعية من العصبية وتطوير 
الاقتصاد وخروج المرأة من عزلتها للتواصل وتحديث الفقه والعلم وبناء علاقات دولية 
قانونية . قال بقيام تصور أسماه النظام المركب» دعا فيه المسلمين للتواصل بعضهم مع 
بعض عبر العالم قاطبة» باعتبار أنهم «إخوان في الأمةا الأمر الذي لم يتم داخل 
بلده. ومع أنه طالب بالحوار مع الغرب» نجد أن هذا الأخير يعمل على فرض 
الحصار على السودان ويعمل على تفتيته. وتبدو هناك مبادرات مصالحة داخل السودان 


(40) راشد الغنوشى»؛ الحريات العامة فى الدولة الإسلامية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
.)١9491‏ 
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لتجنب هذا المصير المخيف » في وقت تسعى فيه الإدارة الأمريكية إلى تطويقه . 


وتجدر الإشارة في معرض الحديث» باقتضاب؛. عن الحركات الإسلامية إلى 
ظهور حماس (حركة المقاومة الإسلامية) بزعامة الشيخ أحمد ياسين في فلسطين» وقد 
طرحت نفسها كبديل لمنظمة التحرير الفلسطينية» وللسلطة الفلسطينية منذ وصول 
عرفات إلى غزة عام ١944‏ بعد اتفاقية أوسلو. كذلك يكون من الضروري الإشارة 
إلى حركة الجهاد الإسلامي بقيادة عبد الله شلّح» بعد اغتيال إسرائيل فتحي الشقاقي. 
كذلك من المهم ذكر حزب الله ومقاومته الفعالة للاحتلال الإسرائيي في جنوب 
لبئان. 


يبقى من الضروري البحث في أسباب صعود هذه الحركات الإسلامية وسعة 
انتشارعا قن الريع: الأحير من القرن العشوين» وقد جرف هذة عارلات فى هذا 
المجال منها نستنتج أن الأسباب متنوعة ومتعددة» فيركز بعضها على العوامل 
الاجتماعية والاقتصادية. أو على الجوانب النفسية والأخلاقية والثقافية» أو على 
التصادم بين الحداثة والتقاليد» أو على إخفاق الأنظمة العربية والحركات القومية 
والاشتراكية والليبرالية» فكان لا بد من ملء الفراغ» أو على أزمة المجتمع المدني بسبب 
سلطوية الدولة وتهميشها لكل القوى الفاعلة في المجتمع؛ أو غيرها من العوامل 
الأخرى. 

بين العوامل الاجتماعية والاقتصادية التى جرى التشديد عليها الهجرات الواسعة 
من الريف إلى المدينة» واتساع الفجوات بين الأغنياء والفقراء وما رافقها من تهديد 
للطبقات الوسطىء والعطالة عن العمل (بما فيها بطالة خريجي الجامعات) وارتفاع 
الأسعارء والتبعية أو الهيمنة الغربية على الموارد العربية كافة وسياسات الانفتاح وما 
نتج منها من مظاهر الترف والابتذال والاستهلاك وسط الحرمان» وانتشار المحسوبية 
والفساد والرشوة» وفشل خطط التنمية ومشاريعهاء والتفسخ الاجتماعي» والأزمات 
السكنية وغيرها. وقد استفادت الجماعات الإسلامية من ذلك خاصة فى أحياء 
الصفيح الشعبية الفقيرة» في المان العربية المتوسعة كسرطان لا علاج لهء فقدمت 
المعونات والخدمات الاجتماعية للمرضى والأرامل والعاطلين عن العمل المنتج» 
وركزت اهتمامها على الطلبة في مراحل التعليم المختلفة» كما فعلت التيارات القومية 
والاشتراكية من قبل. 

وكثيراً ما يشار إلى عامل اقتصادي آخر هو مال النفط «البترودولار) الذي ينفق 
على مثقفى بعض المنظمات الدينية. ومن المعروف أن من يُسمّون ب «الأفغان العرب» 
كانت قد دربتهم المخابرات الأمريكية» وأغدقت عليهم المساعدات حكوماتٌ عربية 
دأبت على استعمال الدين كأداة سيطرة. وهنا يجدر بنا أن نذكر أن انتصار الثورة 
الإيرانية كان له أثر كبير في سعة انتشار الحركات الدينية لأسباب عديدة منها الدعم 
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المللي والمعنويء, ولمجرد تمكنها من الانتصار حيث أخفقت الحركات القومية 
والاشتراكية . 


وانتشرت الحركات الإسلامية بسبب الفراغ الذي أحدثه إخفاق الحركات القومية 
والاشتراكية» وخاصة إثر هزيمة الأنظمة العربية (وقد تملى هذا الإخفاق في أوضح 
مظاهره من خلال حرب الخامس من حزيران/ يونيو »4)١951‏ وإخفاق الحركات 
والأحزاب القومية والاشتراكية التي استعانت بالانقلابات العسكرية للوصول إلى 
الحكمء بدلاً من العمل الثوري الشعبي, ٠‏ فلم تتمكنء أو لم تعرف كيف تتخذ 
المبادرات الشعبية إثر إخفاق الأنظمة. وتُوجت سلسلة الهزائم بإخراج إسرائيل منظمة 
التحرير الفلسطينية من لبنان وتشريدها في الأطراف العربية» فاضطرت من موقع 
لقيش انه قري مدي . وزاد من هول هذه الهزائم حرب الخليج الأول 
)١1988 - 1985(‏ والثانية »)١940(‏ وما تبعها من حصار شل العراق نظاما وشعبا 
ومجتمعاً بعد أن كان بين أكثر البلدان العربية وعداً. لذلك كثرت تلك المقولات التى 
تؤكد أن إخفاق المشروع القومي وانهيار تجربة التحديث التنموية هي في مقدمة أسباب 
سعة انتشار ظاهرة الحركات الأصولية. 


ولانتشار الحركات الإسلامية علاقة حميمة بحالة الاغتراب السياسى أو بأزمة 
المجتمع المدني وهيمنة الدولة على جوانب الحياة كافة وتهميشها الشعب بعدم إشراكه 
في الحياة العامة وتعطيل قدراته. ركاد من خلج غياب الديمقراطية وتبميش الشعب 
إخفاق عملية التغيير التنموية في أبعادها كافة. ولم تقتصر عملية التهميش هذه على 
السلطات الحاكمة» بل إن الأحزاب القومية والاشتراكية كانت لا تقل قمعية داخل 
صفوفهاء فاهتمت بمسائل الوحدة السياسية المجردة مهملة أهمية العمل على قيام نظام 
ديمقراطي تعددي. وقد وظفت الأنظمة نفسها الدين كأداة للسيطرة ومصدر من 
مصادر شرعيتهاء كما أظهرنا سابقاً. وليس صحيحاً ما يقال من أن هذه الأنظمة 
كانت علمانية. وكان السادات نفسه. مثلاء قد غيّر المادة الثانية من الدستور لتنص 
على أن الإسلام هو المصدر الرئيسي للقانون. 

وبين أسباب صعود الجماعات الإسلامية الأوضاع النفسية والقنوط العامء فهي 
صرخة إحباط بعد زمن طويل من الإخفاق والقمع. إنها ردة فعل لليأس العام وحالة 
الاغتراب» وعدم القدرة على تحمل الإهانات في الداخل ومن الخارج» ونتيجة 
لأزمات متراكمة من دون حلول لزمن بعيد» وليس بسبب إخفاق التحديث والحداثة 
فحسب. وقد شكل الدين دائماً ملجأ في الأزمات للفئات والطبقات العالقة في أسْرٍ 
شبكات الفقر والحرمان والقنوط. خاصة حين يرافقها حدوث خلل في صلب القيم 
العامة التي أحذت تنهار الواحدة بعد الأخرى إن لم يكن معاً. من هنا أن البعض 
يُرجع سرّ قوة الأصوليين إلى امتلاكهم برناججاً أخلاقياً . 
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ولكن هناك من يتساءل: أي برنامج أخلاقي هذا الذي يسمح بذبح الأطفال 
والرجال والنساء العجز والأبرياء» ويستهدف أقليات ديئية أخرى لمجرد انتمائها 
المختلف ولأغراض سياسية؟ ما يُسمّى برناجاً أخلاقياً هو العودة إلى القيم التقليدية؛ 
ومنها الأعراف العائلية والطائفية والقبلية» كما حدث فى السودان واليمن بشكل 
خاص . ومنها أيضاً ظاهرة الحجاب وتزايد الضغط الاجتماعى لأجل انسحاب المرأة 
نو اطناة الحافية "وعودعنا إل :شؤون المترل» والقصل ميق البدين والبتانت "في المذا رين 
وغيرهاء واللجوء إلى مصادر المعرفة التقليدية التي تقوم على الحفظ والنقل والاستدلال 
على الحقيقة بالخطابة الانتقائية أو بما قيل خارج سياقه التاريخي والاجتماعي». وليس 
بالقرائن والبراهين المستمدة من الواقع الحياي واستعمال العقل والتحليل النقدي. من 
هنا الاستنتاج الذي توصل إليه سعد الدين ابراهيم من «أن منهج الاخوان» ومعظم 
الحركات السياسية الأصولية» في طرح رؤيتهم للإسلام عموماً هو منهج طوباوي» 
مغرق في مثاليته وفي تجريده» ويتجاهل وقائع التاريخ» وينكر حقائق الاجتماعء 
ويرفض الاستفادة من غنى وتنوّع التجارب الإنسانية لغير المسلمين» © . 


وما يزيد من فعالية هذه الأسباب وغيرها مجتمعة ليس مجرد تنظيم الخلايا السرية 
وتوف القيادات: الناشظة فحسب» بل الاتضالات المباشرة والمكثفة وإقامة'شبكات من 
العلاقات الشخصية غير الرسمية المحلية فى المناطق والأحياء التى يسكنها المهمشون 
المقتلعون من جذورهم القروية والفقراء وضحايا الصراع الطبقي كما في مناطق المدن 
العتشوائة. 


ومن طريف ما ذكره الناقد السياسى والثقافى رجاء النقاش أنه حضر وهو صبى 
عام 19410 محاضرة ألقاها رئيس إحدى شعب الاخوان للسلمين الشيخ أبو العلا قال 
فيها ما معناه: «ان الوفديين يعتبرون زعيمهم هو سعد زغلول أو مصطفى النحاس» 
وأنصار الحزب الوطني يعتبرون زعيمهم هو مصطفى كامل أو محمد فريد» والأحرار 
الدستوريين يعتبرون زعيمهم هو عدلي يكن أو عبد العزيز فهمي أو محمد حسين 
هيكل» وأنصار مصر الفتاة يعتبرون زعيمهم هو أحمد حسين» أما نحن الإخوان فنعتبر 
زعيمنا هو محمد رسول الله يَلْة؛. وكان أن انتفض رجاء النقاش مقاطعا: «هذا كلام 
الدين والسياسة. وفي السياسة لكم زعيم اسمه حسن البنا. .. أما في الدين فنبينا 


وزعيمنا هو نفسه نبيكم وزعيمكمة'". 


(9) سعد الدين أبراهيم » «المسألة الاجتماعية بين التراث وتحديات العصره ») المستقبل العري. النة 


(49) رجاء النقاش» (إسلام. . . بلا أحزابء» الاتحاد الاشتراكي» .١19947/4/١7‏ 
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لاقل 
التفسير المأركس, 
يلخص العالم تمه 
أبو زيد ماركسي 
ذكر محمود أمين 
أوائل الستينيات 
الصحراء ببناء م 
المركزية للحزب 
وكان هؤلاء المص 
قام بهذا الواجب 
وكان المصلون و 

لقد حلّت 
من دون أن تتج 
للتغيير ومعالجحة 
وممارساتها ردة ف 
من الإخفاق وال 
أكثر قسوة ومأس 
على إنقاذ المجتم 
أن ينتظر التثبت 


تقدمية؟ 


وفي محاوا 
دراسات الوحدة 
سبتمبر 21١988‏ 
العربية والإسلام 
فى هذه الندوة . 
دينى أن «محك | 
من الإسلام ما | 

ورأى محم 
توفيقى. ان العا 
ولكن هذا التغا 


0 الأهال 


ولا يقل طرافة ما ذكره محمود أمين العالم في مراجعة له لكتاب محمد عمارة 
التفسير الماركسي للإسلام وتبجمه على نصر حامد أبو زيد متهما إياه بالماركسية. 
يلخص العالم #بمة عمارة على النحو التالي: «الماركسية نظرة إلحادية كافرة. نصر حامد 
أبو زيد ماركسي. إذن فنصر حامد أبو زيد ملحد كافر». إزاء هذا التفكير التبسيطي» 
ا أمين العام ريام لتقم 0 000 الخارجة في 
ا اذ مسجد » نام الوفيق عمد عمارة ‏ الذي كان آنذاك ا 
وكان هؤلاء المصلون من رفاقه الشيوعيين 1 واسال الدكتور عمارة اليوم : عندما 
قام بهذا الواجب الديني» ألم يكن مسلماً وماركسياً في الوقت نفسه؟! أم كان منافقاً 
وكأن" المصلون ؤزاءه هن النافقين 0309 

لقد حلت الحركات الدينية الأصولية مكان الحركات القومية والاشتراكية» ولكن 
حو برضا متبارنها وحمت بن ار راح يا ا 
وتمارساتها ردة فعل ورفض لا يحدث». وليس حركة إنقاذ. ولذلك أتوقع مرحلة أخرى 
من الإحفاق والهزائم حيث تتمكن الحركات الأصولية من التوصل للسلطة» وستكون 
أكثر قسوة ومأساوية. وهذا هو المصير المنتظر إلى أن تنشأ تيارات ثورية حقيقية تعمل 
على إنقاذ المجتمع العربي من محنته التي طال أمدها. فهل يكون بإمكان المجتمع العربي 
أن ينتظر التثبت من هذه الحقيقة قبل أن يبدأ البحث في تكوين حركة ثورية ذات رؤية 


تقدمية؟ 


وفي محاولة لردم الفجوة بين الحركات القومية والحركات الإسلامية. عد مركز 
دراسات الوحدة العربية ندوة الحوار القومى ‏ الدينى فى القاهرة بين 7١‏ و77 أيلول/ 
سبتمبر 219484 وكان من مسوغاتها من منطلق قومي اعتبار «العلاقة بين القومية 
العربية والإسلام علاقة عضوية» فالإسلام هو محتوى أساسي للقومية العربية نفسها». 
في هذه الندوة حذر طارق البشري من خطر الانقسامات» إلا أنه أوضح من منظور 
ديني أن اممحك الصدام ب بين الإسلام والعروبة هو في الجانب العلماني» فالعروبة قريبة 
من الإسلام ما ابتعدت عن العلمانية وهي بعيدة عنه ما اقتربت من العلمانية . 


ورأى محمد عابد الجابري في ندوة الحوار القومى ‏ الدينى هذه. من منطلق 
توفيقي». ان العلاقة متكاملة رغم أن الرابطة القومية شيء والرابطة الدينية شيء آخرء 
ولكن هذا التغاير بينهما لا يعنى أن الواحدة منهما تنفى الأخرىء فتكون «مهمة 


.1997/1١ "١ الأهالي‎ )٠٠١( 


الفكر القومي العربي والفكر الدينى الإسلامى معاً هي العمل على تمتين العلاقة بين 
الرابطتين وتو جيههما نح الضلحة العامة المشتركة) .ومن 'المنطلق التوفيقئ,: نفسة دعا 
الله بين إل إنشاء ؤولة عر عضدرية مقوها را اين مذكرة حابن للهوية 
الحضارية» ونظام لا يتعارض مع مبادئ الشريعة الإسلامية» ومساواة كاملة بين 
المواطنين عرباً أو غير عرب» ومسلمين وغير مسلمين» وتحقيق الحرية بكلٍ أبعادها 
واحترام حقوق الإنسان» وتحقيق العدل الاجتماعي والتنمية المستقلة». وجواباً عن كل 
ذلك. قال الشيخ السيد محمد حسن الأمين ان «التشريع في الإسلام ليس مهمة بشرية 
بل هو شأن إلهى وإن كان فقه هذه الشريعة مسؤولية بشرية017© 

ليس هذا الحوار جديداًء فتجنباً للنزاعات غير المجدية» حاول في السابق بعض 
المفكرين المسلمين مثل رشيد رضا وشكيب أرسلان التوفيق بين القومية العربية 
والانتماء الإسلامي. وكان بعض هؤلاء يقولون بالولاء لالوسلام أولاًء كما كان 
البعض الآخر يميل للولاء للعروبة أولأ كما كان البعض الآخر يوازئون بينهما 
فيقولون بارتهان النهضة الإسلامية بالنهضة العربية. قال رشيد رضا ثم شكيب أرسلان 
بالتوفيق بين القومية العربية والوحدة الإسلاميةء «فالفكر الإسلامي لا يزدهر إلا إذا 
ازدهر اللسان العري» إذ إنه اللغة الوحيدة التي يمكن فيها دراسة الإسلام دراسة 
حقيقية وتفسيره تفسيراً صحيحاً... ولا يمكن أن تقوم وحدة عميقة في أمة ماء إن 
لم تكن موحدة اللغة» واللغة لا يمكن أن تكون في الأمة الإسلامية إلا اللغة 
العربية». وهذا المعنى يتاب بع رضا: «إسلامي مقارب في التاريخ لعروبتي. . قلت 
الي عر يديه ٠»‏ فأنا فيه لد لألرذ الالرسيدن تساي هن لسرا وير 
العرب. وأخ في الجنس لألوف الألوف من العرب المسلمين وغير المسلمين)!"”"2. 


وفي هذا المجال لا يبدو أن التفاهم قد تم فعلاً» وربما أصيب ينكسات. جاء 
فى افتتاحية بعنوان «فلتسقط القومية العربية» لصحيفة الشرق الأوسط قال فيها كاتبها 
إن احياة المسلم المؤمن... تقوم على الأخوة الإسلامية؛ بعيداً عن القوميات 
والعصبيات والتعرات 7 . تحيا أمة الإسلام وتسقط القومية العربية»0 عل هين 
المستوى من التفكير والقناعات» تكون السلفية الأصولية قد التقت في مثل هذه الحالة 
مع اليمين السياسي المتحالف مع الغرب في كفاحه ضد اليسار والقومية والتغيير. 


وبين الأسئلة المهمة التي تطرح في مجال الحديث عن الحركات الإسلامية هو 


.1984/1١١/5و1١9894/١١/؟١ انظر: الشرق الأوسط. بين‎ )٠١١( 


(؟١٠)‏ ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. 1١748‏ 0419479 ترجمة كريم عزقول 
(بيروت: دار النهارء .)١938‏ صالاه" ‏ 709. 


.0 ص‎ .١98٠/1/١ هشام حافظ. «فلتسقط القومية العربية»» الشرق الأوسط.‎ )٠١( 


>52: 


مدى قدريها على الالتزام بالديمقراطية والتعددية واحترام حق الاختلاف وحرية 
التعبير» وهي الأمور التي لم تلتزم بها القوى والحركات الأخرى. لهذا أطلق الكثير 
من التعميمات حول أن هناك في صلب الثقافة العربية ما يمنع 2 الديمقراطية . 
ا شُدّد عليه الثقافة الدينية باعتبارها ثقافة مطلقة» والثقافة الأبوية في العائلة 
والقبيلة والمؤسسات الأخرى المتأثرة بها. ولكن ما يتجاهله أصحاب هذه التعميمات 
الجازمة أن هناك فى العقدين خودت من القرن العشرين تعبيرات متنوعة عن رغبة 
العرب بالديمقراطية وتنشيط المجتمع المدني وإشراك الشعب في تقرير مصيره. وقد 
اضطرت بعض الأنظمة العربية للتجاوب مع بعض هذه المطالب الشعبية في ظل 
ظروف تاريخية محددة. ومن المعروف في التاريخ أن المؤسسات التقليدية كافة ومنها 
العائلية والدينية والسياسية» فى مختلف المجتمعات والحضارات» قاومت الديمقراطية 
وتنشيط المجتمع الماني إلى أن فُرضت عليها من قبل الحركات الشعبية. وحين تتم 
مقاومة الديمقراطية من قبل مختلف الأديان» فإن ذلك يتم ليس لأسباب دينية روحية» 
بل لأسباب ومصالح اجتماعية واقتصادية تنعم بها الطبقات الحاكمة. 


ذكرنا أن الحركات الدينية الأصولية بكل تفرعاتها المتشددة هى بالدرجة الأولى 
انفعال بالواقع لا فعل به» وردة فعل على عديات خارضية عبارجية ووا لوي ينا 
المعنى لا نرى 5 تقدّم بديلاً فعَالاً وحلاً للمشكلات الأساسية المتراكمة. تقول إنها 
الحل الوحيدء والحل الوحيد في رؤيتها يكون بالعودة إلى نموذج ماضوي» متجاهلة 
مسألة استحالة العودة» فالواقع المعاصر هو غير الواقع الذي نشأ فيه الإسلام أصلاء 
فهو بدوره حصيلة واقع اجتماعي تاريخي محدد يختلف كل الاختلاف عن الواقع 
الحاضر. 


وليس من الغريب أن تطالب الحركات الدينية بهذه الغرة إلى الماضي البعيد» 
متجاهلة الواقع الاجتماعي والتاريخي » فهي تنطلق من منهج مثالي طوباوي يناقش 
الأمور خارج سياقها. ونتيجة لذلك لم تتمكن الحركاتٍ 0 الأصولية من إجراء 
تمييز بين الأصول والتقاليد المتوارثة المكتسبة تاريخياً. ويتجل ذلك خاصة في نظرتما إلى 
المرأة والأقليات والآخر بشكل عام. هي ليست تجاوزاً لحالة الاغتراب التي نعانيهاء 
بل ردة فعل فحسب. إنها نوع آخر من الاغتراب في الدين» فتجرّد الإنسان من 
مسؤولياته في صنع التاريخ وقدراته الإبداعية» بل هي تجرد الإنسان من ميزة الإبداع 
وتسقطها على قوة جبارة خارجة عن حخياته لصي لاوز طقوسياً وتعبدياً ليس إلاء 
ويكون قد خلق ليعبد لا لأن يكون ويبدع متجاوزاً كينونته. 


هذه هي الاتجاهات الثلاثة الأساسية التي انبثقت من واقع الطبقات الوسطى في 
التاريخ العربي المعاصر» وقد توصلت جميعها إل طريق مسدود: الليبرالية التحديثية 
الغربية» والقومية والاشتراكية» والحركات الدينية الأصولية. كلها وعدت بالتنمية 


م 


والعدالة الاجتماعية» فتعمقت الفجوات بين الطبقات الاجتماعية» وبالتحرير» 
فترسّخت التبعية» وبالحرية» فعمّت السلطوية مهيمنة على المؤسسات كافة. وهمش 
الشعب» فلم يتمكن من المشاركة في صنع تاريخه ومستقبله على صورته ومثاله. في 
مناخ من الهيمنة والفسادء تبينٌ أن هم البرجوازية الوطنية ‏ كما كان همّ الأسر 
الحاكمة التقليدية» ولا يزال بعضها في الحكم في عدد من البلدان العربية - هو 
المحافظة على الاستمرار في الحكم بأي ثمن وعلى حساب المجتمع والشعب. وكما 
سنرى في الجزء التالي» اليسار الثوري هو أيضا لم يتمكن من توعية الطبقات الكادحة 
وتنظيمها في حركة ثورية تاريخية. من هنا انحسار إن لم نقل انسداد الأفق العربي في 
نباية القرن العشرين . 


ثالثاً: الطبقات الكادحة. واليسارء والثورة 


ليست الحركات الثورية ظاهرة جديدة في التاريخ» بل تعود أصولها إلى بدايات 
تاريخ التجمع الإنساني بفعل التناقضات الاجتماعية. من خلالها تبلور الصراع تاريخيا 
واستمر بين ما أصبح يُعرف باليمين» الذي يمثل مصالح الطبقات والقوى المهيمنة على 
مصادر الثروة والحكم» واليسار المعبّر عن تطلعات القوى الشعبية التي تعاني الحرمان 
والاغتراب والظلم. وكثيراً ما كان يُستقطب هذا الصراع في غياب الاتجاه الإصلاحي 
الوسطي أو إخفاقه. وفي ما يخص المجتمع العربي بالذات» جرت عدة محاولات 
للكشف عن جوانب هذا الصراع ولتحديد الأطراف المتصارعة والثقافات السياسية التي 
تعتمدها . 


ونقصد بالثقافة السياسية مجموعة المعتقدات والمبادئ والقيم والمفاهيم والمقولات 
وغيرها مما يشكل الايديولوجيا السياسية السائدة أو الفرعية أو المضادة في المجتمع. 
بدأت اليقظة العربية المعاصرة بتنشيط الكفاح العربي في سبيل التحرّر من الحكم 
العثماني (خاصة في المشرق العربي) ومن الاستعمار الغربي (خاصة في المغرب العربي - 
الإسلامي)؛ ومن خلال هذا الكفاح تشكلت الثقافة السياسية العربية مستندة إلى ثلاث 
ركائز أساسية هي: العقيدة القومية (القائمة على الحس بالقهر القومي والوطني)؛ 
والعقيدة الاشتراكية (القائمة جوهرياً على الإحساس بالقهر أو الغبن الطبقي)» والعقيدة 
الثورية (القائمة على الحس المزدوج بالقهر القومي والطبقي معاً وكوجهين لحقيقة 
واحدة). وبين مكونات هذه الثقافة السياسية النظرة لمفاهيم السلطة والدولة. 


وقد تبلورت الثقافة السياسية الثورية حول قضايا التحرير والوحدة القومية وقيام 
النظام الأفضل لتحقيق الحرية والعدالة معأ. والتغلب على اغتراب الإنسان من حيث 
علاقته بالسلطة والمؤسسات. من هنا تكون الحركة السياسية ثورية في السياق التاريخي 
العربي الحاضر إلى الحد الذي تبدف وتصارع فيه لاستبدال النظام السائد بنظام آخر 


365 


يؤمّن إنباء التبعية وإلغاء الطبقية» أو الحد منهاء بتحقيق العدالة الاجتماعية» وتنشيط 

المجتمع المدني بإشراك الشعب ديمقراطيا فى صنع مصيره » وتجاور حالة الاغتراب الى 

تحيل الناس كائنات عاجزة. ولا تنفصل هذه الثقافة السياسية المعاصرة عنها في التاريخ 

السابق لها كما يُستدل من الدراسات حول التيارات والنزعات الثورية فى الأزمنة 
000 1 

العربية القديمة : 


ما يهمنا هنا هو وصف قيام الحركات اليسارية الثورية العربية وتطورها خلال 
القرن العشرين» فنرصد دورها في عملية التغيير النوعي وكفاحها من أجل تقويض أو 
إصلاح الأنظمة العربية واستبدالها بأنظمة جديدة لمصلحة الشعب والطبقات أو الفئات 
المهمّشة. ومن خلال دراسة تطور الحركات الثورية» نجد أنها تمحورت حول تيارين 
رئيسيين: تيار انطلق في الأصل من مقولة الاشتراكية وهاجس القهر الطبقي والظلم 
الاجتماعي» فاعتمد منهج التحليل الطبقي الجدلي والمادية التاريخية أو الاشتراكية 
العلمية. ويتمثل هذا التيار خاصة بالأحزاب الشيوعية والحركات الماركسية. وانطلق 
التيار الثانٍ في الأصل من المقولة القومية» ثم تطوّر تدريجياء من خلال تجاربه 
الكفاحية» باتجاه تبنى بعض المقولات الاشتراكية ودمجها بالمقولات القومية والوطنية. 
بذلك ازداد التقارب بين الاشتراكية والقومية واتضحت العلاقة العضوية بين التحرير 
الوطني والتحرير الطبقي . وكنا قد تناولنا التيار القومي والاشتراكي العربي» ونتئناول 
فى بقية هذا الفصل تيار الاشتراكية العلمية ونبحث فى أسباب ضعفه وإخفاقه حتى 
الآن. 


١‏ بدايات الاشتراكية العلمية 

عربياً» تعود بدايات بلورة الأفكار الاشتراكية في العصر الحديث خاصة إلى 
كتابات شبلي الشميل ١860(‏ - 1411)» وعبد الرحمن الكواكبي (1881 - 1907)) 
وفرح أنطون (1814 2)١977”‏ وسلامة موسى (1841 - ))١998‏ وغيرهم من 
أمثال مصطفى حسنين المنصوري» واضع كتاب تاريخ المذاهب الاشتراكية. سنتناول 
في فصل لاحق تطور الفكر العربي» ومن ضمن ذلك إسهامات هؤلاء وغيرهم» 
ونكتفي هنا بالإشارة إلى دورهم التنظيري من حيث التمهيد لقيام حركات يسارية 


دوريه . 


236١ :(‏ منها مثلاً: أحمد عباس صالح. اليمين واليسار في الإسلام (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء 91/7١)؛‏ طيب تيزيني » مشروع رؤية جديدة للفكر العري: من العصر الجاهلٍ حتى 
المرحلة المعاصرة. ط ١‏ (بيروت: دار ابن خلدون». 9178١)؛‏ حسين مروة» النزعات المادية فى الفلسفة 
العربية الإسلامية؛ ؟ ج (بيروت: دار الفارابي» 1917/7 4219174 واميل توماء الحركات الاجتماعية في 
الإسلام (القدس: منشورات صلاح الدين» 1919). 


/ا 1 


قرن شبلي الشميل بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعي؛ معتمداً منهج الفكر 
العلمى كبديل للفكر الغيبي المثالي. أدان التعصب الطائفي والتعصب القومي انطلاقاً 
من الستنديد عل الوسيتة الاجحماعية» تضرف النظر عن غعلف الفروق المتصدية 
والمحلية والطائفية والمذهبية» ودعا لتأمين المساواة والتحرر من المؤسسات الرجعية» 
ولفصل الدين عن الدولة» وللتغلب على مختلف أنواع الاستغلال والاستبداد. وقد 
ضمّن مفهومه للاشتراكية تنظيم العمل من قبل الدولة لضمان العدالة الاجتماعية في 
توزيع الأرباح. أما الغرض النهائي من الاشتراكية فهو في رأيه تحقيق السعادة على 
الأرض واستعادة الفردوس المفقودء ويكون ذلك عن طريق «وضع نظام يكبح جماح 
الجبايرة الظالمين ويخفف عن الضعفاء المظلومين)2'*0. 


ومن آرائه دعوته لاشتراكية رأى أنها «إصلاح حال الاجتماع بإصلاح حال كل 
واحد فيه». وهي في عرفه «مبنية على مبدأ العلوم الطبيعية»» على عكس نظام 
الاجتماع القديم المؤوسس على «سلطة الفرد ومبدأه الأعمال لمصلحة هذا الفرد. فالناس 
في هذا النظام أرقاء يشقون ويكدون ويقتتلون... ولا ينال الواحد منهم القوت 
الضروري إلا بشق النفس» وهو غبن فادح وضرر على العمران جسيم». ويتعرض في 
آرائه لعلاقات القوة والاستغلال» فيتحدث عن «بطش القوي بالضعيف» فلا يستفيد 
الجمهور «كل الفائدة من تعبه ولا يستفيد الفائدة الكبرى منه حتى الساعة إلا أفراد 
قليلون». ف «النظام القديم نظام أثرة يفرّق بين الناس ويقتل الهمم ويطفئ 
المواهب. . . فتسوء حال الأفراد ويتزعزع كيان الاجتماع. قصور فخمة بجانب أكواخ 
حقيرة... وأصحاء تكنفهم كل أسباب الراحة بجانب مرضى ينقصهم حتى القوت 
الضروري... فنظام الاجتماع القديمء وكما هو حتى اليوم» تبذير في فوى 
الاجتماع بل صرف هذه القوى فيه من الخير إلى الشر ومن التضافر على العمار إلى 
الدمار )9 3 , 


وتوصل عبد الرحمن الكواكبي إلى القول ب «الفلسفة الاشتراكية» من خلال بحثه 
في طبائع الاستبدادء مشيراً إلى «الاستبداد الاجتماعي المحمي بقلاع الاستبداد 
السياسي» الذي «يرسخ... في الأمم التي يكثر أغنياؤها». ويخاف الفقراء ظالميهم 
«خوف دناءة ونذالة... فهم لا يجسرون على الافتكار فضلاً عن الإنكار» كأنهم 


)9١(‏ انظر بين كتاباته: شبلي الشميل: آراء الدكتور شبلي الشميل (القاهرة: دار المعارف» 
7 ؛ فلسفة النشوء والارتقاء.ء ط ؟ (القاهرة: المقتطفء ١٠9١)؛‏ «فلسفة المادية ومذهب النشوء»» 
المقتطف. السنة 74 2»)١91١(‏ واحول الاشتراكية الحقيقية»» المقتطف (كانون الثاني/ يناير .)١911*‏ 

)٠١(‏ شبلي الشميل» حوادث وخواطر (المقتطف. :)1١917‏ جمع وإعداد وتحقيق أسعد رزوق 
(بيروت: دار الجمراء؛ :,.)١994١‏ ص .١1١5 15١9‏ 
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بتثبيت «العدالة وام 
قسمة ظالة... فا 


فى المائة» يتمتعو 
والإسراف. مثال 
وديم كن الظامم 
وأمثال هذه الطبة 
به العشرات أو اء 
المتباعدة الظالمة ه 
الرحمة» إنما يلتم 
إلا بأنواع من الخ 
إلى الفقراء بحي 
وراءها جمعيات. 
المعاشة بين النامر 
موزعة بوجوه م:ة 
المولدة للاستبدادا 


وعرّف فر 
الغربيين» وعاش 
راجياً أن تسيطر 
السعادة للجميع 
يأكل الصغير و 
والجماعات» وب 
التي يكون فيه 
بعنوان الدين وا 
العمال» الذي : 
الأموال الذين * 


)٠١1(‏ عبد 


(بيروت: المؤسسة | 


يتوهمون أن داخل رؤوسهم جواسيس عليهم. . . وان الإنسان لا يكون حراً تماماً ما 
لم تكن له صنعة مستقل فيهاء أي غير مرؤوس لأحداء فيكون التحرر من الاستبداد 
بتثبيت «العدالة والمساواة بوضع حد لاحتكار القلة لثروات البلاد وتقسيم «مشاق الحياة 
قسمة ظالمة... فإن أهل السياسة والأديان ومن يلتحق بهمء وعددهم لا يبلغ الخمسة 
في المائة» يتمتعون بنصف ما يتجمد من دم البشر أو زيادة» ينفقون ذاك في الرفه 
والإسراف. مثال ذلك أنهم يزينون الشوارع بملايين المصابيح لمرورهم فيها أحياناء 
متراوحين بين الملاهي والمواخيرء ولا يفكرون في ملايين من الفقراء يعيشون في 
بيوتهم في الظلام. ثم أهل الصنائع النفيسة والكمالية والتجار الشرهون والمحتكرون 
وأمثال هذه الطبقة» ويقدرون كذلك بخمسة في اللمائة» يعيش أحدهم بمثل ما يعيش 
به العشرات أو المئات أو الألوف من الصناع والزراع. وجرثومة هذه القسمة المتفاوتة 
المتباعدة الظالمة هى الاستبداد. . . لا يطلب الفقير معاونة الغنى.. . ولا يلتمس منه 
الرحمة» إنما يلتمس العدالة. . . إن امال هو قيمة الأعمال ولا يجتمع في يد الأغنياء 
إلا بأنواع من الغلبة والخداع. فالعدالة تقتضي أن يؤخذ قسم من مال الأغنياء ويرد 
إلى الفقراء بحيث يحصل التعديل ولا يموت النشاط للعمل. وهذه القاعدة تسعى 
وراءها حمعيات. . . منتظمة. . تقصد حصول التساوي أو التقارب فى الحقوق والحالة 
المعاشة بين الناس» وتسعى ضد الاستبداد الماليء فتطلب أن تكون الأراضي والأملاك 
وآلاث المعامل. ... مشتركة الشيوع بين عامة الأمة+ وأن. الأعمال والثمرات تكون 
موزعة بوجوه متقاربة بين البشر»» وذلك بحسب أصول تمنع «تراكم الثروات المفرطة 
المولدة للاستبداد»”""2. 


وعرّف فرح أنطون القراء العرب بأفكار كارل ماركس بين غيره من المفكرين 
الغربيين» وعاش ليرحب بالثورة الروسية. وقد اعتبر أن الاشتراكية «دين الإنسانية»» 
راجياً أن تسيطر الدولة على العمل والتجارة والصناعة لمصلحة الكادحين». وتتوخى 
السعادة للجميع والسلم بين الأمم. ورأى المجتمع في حالة تناقض وصراعء» فالكبير 
يأكل الصغير والقوي يلتهم الضعيف. ومبادئ القوة والدهاء تحكم مصير الأفراد 
والجماعات» ويتم تجاوز هذا الواقع بقيام مجتمع إنساني جديد عن طريق الاشتراكية 
التي يكون فيها القضاء على الفقر والظلم والتفاوت الاقتصادي. وقد كتب رواية 
بعنوان الدين والعلم والمال )١1907(‏ صوّر فيها الصراع بين الطبقات وأشار إلى (حزب 
العمال» الذي طالب ب «إشراك العمال في ربح الأعمال» وإنصافهم من قبل أصحاب 
الأموال الذين يحتكرون منافع البلاد وخيراتهاء ونبّه إلى قول ماركس (إن معامل الأمة 


)20١0(‏ عبد الرحمن الكواكبى» الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبى» تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والشية )ل ص ا 2 1ك 


3ت 


ومصانعها ومتاجرها وأراضيها... لا يجوز أن تكون ملكاً لفرد أيا كان» بل هى ملك 
لجميع الأمة. فعلى الأمة إذن أن تتولى إدارتها بنفسها وتوزع أرباحها بين أبنائها»(*”". 


واستفاد سلامة موسى من بعض مقولات جمعية «الفابيين» الإنكليزية؛ كما قرأ 
أعمال كارل ماركس وتأثر به معتبراً نظريته ضرورية لفهم التاريخ والمجتمع» مؤكداً أن 
التقدم يتحقق في مصر فقط بتطبيق مبادئ الاشتراكية. وكان سلامة موسى قد تحاشى 
الإشارة إلى تأثره بماركس فاعترف بعد قيام ثورة 2١457‏ يقول: «مع أني في كتاب 
هؤلاء علموى قد ذكرت نحو عشرين من الأدباء والعلماء والمفكرين الذين وجهوا 
تشاطئ الثهمى وريوا "سي تإن 1 أذكن سجهم كال ماركسن ذاقية الاشعراكية . 
والآن أحب أن أعترف أنه ليس في العالم من تأثرت به وتربيت عليه مثل كارل 
ماركس وإنما كنت أتفادى ذكر اسمه سخشية الاتهام بالشيوعية»!؟ ١‏ . 

ولكن سلامة موسى كان قد كتب دراسة حول الاشتراكية )١91(‏ قال فيها 
«ان النظام الاشتراكي يقتضي إلغاء الملكية الفردية» بمعنى أنه لا يجوز للفرد أن يمتلك 
أرضاً أو معملاً أو منجماً أو أي ثروة تحتاج في استغلالها إلى عامل أو عمال. .. 
وغرض الاشتراكية محرد إيجاد الحرية الاقتصادية حتى تتساوى الفرصة بين الناس في 
الإثراء... فيلغى مبدأ الإرث» لأن وجوده ينافى هذه الحرية الاقتصادية التى تتطلب 
أن يؤلد الثاين متساوين .لا يمنال أحدهى .عل الآخربغير ميزاته الطبيعية1:أما كيت 
تتحقق الاشتراكية في مصرء فتكون بحسب سلامة موسى بتربية الجمهور على الحكم 
النيابي الديمقراطي أولاء مدر التادى الاشتراكية وإدخال بعضها بالتدرج في جسم 
الحكومة حتى تتشرب بها الأمة”" 3 . 

ومن المفكرين الاشتراكيين في تلك المرحلة الأول مصطفى حسنين المنصوري 
الذي نشر سنة 1937 كتاباً صغيراً بعنوان تاريخ المذاهب الاشتراكية» وكان من نتيجة 
نشره لهذا الكتاب فصله عن عمله (كان ناظر مدرسة إعدادية) فظل من دون عمل 
يعاني الفقر حتى وفاته. وعلق رفعت السعيد على هذا الكتاب بقوله إنه «واحد من 
أهم هذه الكتابات التي توضح مدى العمق الذي وصل إليه الماركسيون المصريون», 
وبأنه تحدث «بشجاعة نادرة عن الماركسية.. لقد شهدت مصر قبله كثيرا من 
الاشتراكيين» وربما شهدت قبله عدداً نمن يؤمنون بالماركسية. لكن أحداً لم يدافع 


(2908) فرح أنطون. المؤلفات الروائية» قدم لها أدونيس العكرة» سلسلة التراث العربي المعاصر 
(بيروت: دار الطليعة» )0 ص 1 ب لاني 


)١9(‏ رفعت السعيدء تاريخ الحركة الاشتراكية في مصرء ١91٠١‏ 8؟97١,‏ ط ه (القاهرة: دار 
الثقافة الجديدةء لمولك/4ل ص /ال4. 


.)1957 سلامة موسىء الاشتراكية» ط ؟ (القاهرة: [د. ن.]؛‎ )٠١١( 


0 


صراحة وبجرأة كاملة عن الماركسية كما دافع مصطفى حسنين المنصوري. . فكان رمزاً 
لنضج الفكر الاشتراكي ودليلاً على أن الحركة الاشتراكية المصرية قد تفتحت أمامها 
الآفاق الرحبة للفكر العلمى:51 . 

هذه هي بعض بدايات الفكر الاشتراكي في الوطن العربي» وقد تطور تدريجياً 
فتفرع إلى اشتراكية علمية مادية جدلية واشتراكية توفيقية اتخذت لنفسها أسماء غتلفة. 
وقد تمثلت الاشتراكية العلمية بالأحزاب الشيوعية التى بدأت تنتشر فى عدد من 
البلكاك العركة: ١‏ 1 


؟ ‏ الأحزاب الشيوعية واليسارية العربية الأخرى 

تألفت أحزاب شيوعية في عدد من البلدان العربية بعد الحرب العالمية الأول 
(في فلسطين سنة 01414 وفي تونس 2147١‏ وفي مصر 21977 ولبئان وسوريا 
والغراق: وللفوب: 154 والسودان 01555 كر رقعت السعد وحنا 
بطاطو أن يوسف روزثثال (يبودي روسي وتاجر مجوهرات فى الإسكندرية) بدأ نشاطه 
45 وكان ربما أول من نظّم حركة شيوعية في مصر (عام .)١1970‏ وكان علي 
العناني وعبد الله عنان ومحمود حسني العرابي وسلامة موسى وصفوان أبو الفتح وأحمد 
المدني وأنطوان مارون وحسين نامق بين من أسسوا الحزب الاشتراكي المصري عام 
4١‏ »؛ ثم حول هذا الحزب بعد سنتين إلى الحزب الشيوعي المصري بقيادة محمود 
حسني العرابي الذي كان قد عاد من موسكو وتخلص من روزثثال» ووضع برناجاً دعا 
فيه إلى إلغاء الملكية الخاصة للأرض» وإلى إقامة سوفياتات ريفية» وذلك بمساعدة 
الشيخ صفوان أبو الفتح (طالب أزهري)» وأنطوان مارون (محام من لبنان اعتقل 
ومات في السجن عام »)١155‏ وشعبان حافظ (عامل طباعة في جريدة النظام) . 

وكان أن نظم الحزب الشيوعي بقيادة محمود حسني العرابي إضراباً عمالياًء 
متحديا حكومة سعد زغلول في مطلع 5 »؛ صطالبا بالاعتراف بالنقابات العمالية 
وتحديد أوقات العمل بثماني ساعات في اليوم. وتمكن المضربون من احتلال عدد من 
المعامل وطرد أصحابياء معلنين أنهم سيسيّرونها بأنفسهم ولصلحتهم. وأزعج هذا 
الإضراب سعد زغلول فأرسل فرقة مشاة إلى الإسكندرية؛ ولكن الإضراب لم يتوقف 
إلا بعد كثير من المفاوضات. وما إن توققف حتى تم القبض على محمود حسني العرابي 
ورفاقه وأودعوا السجن.ء فانمهارت الحركة وجرت عدة محاولات بعد ذلك لإحيائها 
ومواصلة العمل سراً. 


وأسس فؤاد الشمالي (عامل ماروني وابن فلاح من قرية سهيلة في كسروان) 


)١١١(‏ السعيد» المصدر نفّسه )> ص ١١8‏ ام 
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أول حزب شيوعي في لبنان وسورياء وكان قد تعرّف إلى الشيوعية من خلال إقامته 
في الإسكندرية» فقبض عليه وسجن وطرد خارج مصرء فعاد إلى لبنان حيث أسس 
الحزب مع يوسف يزبك (مثقف ماروني من حدث بيروت). وكان بين أول نشاطاته 
تحريض عمال التبغ عام ١975‏ في بكفيا والشياح وبسكنتا وزحلة وغيرهاء فتمّ 
القبض على الشمالي» وعند خروجه من السجن عام ١978‏ أصبح سكرتير الحزب 
الشيوعي في لبنان وسوريا حتى عام ١917‏ عندما خلفه خالد بكداش. 
وفي العراق أسس حسين الرحال (وهو شاب مثقف عاش في ألمانياء وأبوه 
ضابط في الجيش التركي ومن عائلة ثرية اشتهرت في التجارة) أول حلقة ماركسية عام 
8 ؛ وكان بين أعضائها محمود أحمد السيد (بين أول الروائيين العراقيين ومن عائلة 
أسياد وكان أبوه إمام جامع حيدر خانة). ونشرت هذه الحلقة جريدة الصحيفة, 
فكانت فكرة جديدة في نوعها أعلنت بصراحة أن المادية التاريخية تقدّم أفضل تفسير 
للتاريخ. وأكدت على ضرورة التمرد على التقاليد وتحرير المرأة» الأمر الذي كان قد 
دعا إليه الشاعر جميل صدقي الزهاوي الذي نشر عام ١97١‏ قصيدة حيّا فيها الثورة 
البلشفية. وكان للرخال تأثيره على حسين جميل الذي لعب دوراً مهما في تأسيس 
حركة الأهالي )١1917(‏ والحزب الوطني الديمقراطي .)١957(‏ وفي هذه الأجواء 
تألف حزب الاتحاد الوطني من اليساريين في جماعة الأهالي» مثل محمد مهدي 
الجواهري وعبد الملك نوري وعزيز شريف؛. وطالب بإنشاء مجتمع مدني ديمقراطي؛ 
وبتوثيق الروابط القومية مع بقية الأقطار العربية» وبجعل التعليم الابتدائي موحد 
إلزامياً مجانياء وبتوزيع الأراضي الأميرية على الفلاحين» وبمساندة قضية الأكراد 
والقضية الفلسطينية. وجمع الجواهري بين الشيوعية والقومية فقال في قصيدة يافا: 
أحنقا بيتنا اعشلفك حدوة. :وما الخعلف الطريق .ولا الثراب 
ولا افترقت وجوه عن وجوه ولا الضاد الفصيح ولا الكتاب 
فون أهلي إلى أهلي رجوع وعن وطني إلى وطني إيابُ 


وفي الأربعينيات أصبحت الشيوعية عاملاً مهماً في الحياة السياسية العراقية 
بقيادة يوسف سلمان يوسف الذي عرف بلقب فهدء والذي تم القبض عليه في مطلع 
1 وحكم عليه بالإعدام مع التخفيض إلى الحبس المؤبد. ولم يمنعه ذلك من قيادة 
الحزب من داخل السجن حتى تاريخ إعدامه في 21959/7/٠١‏ وربما أصبح بموته 
أكثر خطراً وتأثيراً منه فى حياته الكفاحية 79" , 


)١١١(‏ ماك لم نوهج[ل هأ كاسعدمءطه84 روموةاي[وجء1 ع8ا 4جه كودكه[0 إهاءعه5 014 786 ملأفلوظ8 
ركع 0/1 ععج1 فاته كاكاطا "ه82 ,داكتسناتدمن0) كال زه مجه كعدده[0 أواعسء ره 0) فاه اعمط 0[4 كأوه] له 
.389-03 .مم 
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وبدأ وجود الحزب الشيوعي في المغرب عام 1914 بتأئير من انتشار الفكر 
الاشتراكي الفرنسي» ثم أخذ يتحدد مغربياً باستلام علي يعته أمانته العامة في منتصف 
الأربعينيات. وتعززت الحركات والأحزاب اليسارية بعد الاستقلال» حين تفرع عن 
حزب الاستقلال عام 48 الاتحاد الوطنى للقوات الشعبية بقيادة المهدي بن بركة. 
الذي قال إن حزبه يطمح لأن يكون حركة ثورية شاملة على أساس خطة علمية تجسد 
التحالف بين العمال والفلاحين والمثقفين الثوريين» بالتأكيد على «اشتراكية وسائل 
الإنتاج» التي تسمح بالتحرر من التبعية والتخلف» فلا يمكن أن تنشأ «أية وحدة 
وطنية . . 5 حول نظام إقطاعي فيٍ أسلوبه» ورجعي من صميم رو وك وهو 
ها اغبن تأصبخ يموي اكت حورا مله فى ينناب . 


وتحوّل حزب الاتحاد الوطنى إلى الاتحاد الاشتراكى للقوات الشعبية» فاعتمد 
منهجية اشتراكية «قوامها الملكية الجماعية لوسائل الإنتاج والتبادل؛» وتعترف 
«بخصوصية الصراع الاجتماعي والسياسي». التي تقتضي حصول نظرة شمولية 
منسجمة «من أجل التحرير والتغيير لصالح الكادحين»» وفي سبيل «تحقيق الاستقلال 
الوطني» وبناء الوحدة القومية» والقضاء على الاستغلال بمختلف أشكاله وصوره» 
والاستغلال الامبريالي» والاستغلال الطبقي» والاستغلال الأيديولوجي”*''؟. تم كل 
ذلك بعد انفصاله عن حزب الاستقلال بقيادة علال الفاسي الذي يقول ب (روح 
التضامن بين أفراد الأمة وطبقاتها» فلا ينبغى «أن بخص و1 


ويذكر عبد القادر الشاوي في كتابه اليسار في المغرب أن المهدي بن بركة أعطى 
توجهاً راديكالياً لحزبه وجعله بحكم ذلك يتولى المعارضة التقدمية. وفعلا جرى في 
العقد الأخير من القرن تحالف , بين الأحراب البسارية فقن الغزب :تمت تسمية الكدلة 
الديمقراطية التي ضمت إل جانب الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية حزب التقدم 
والاشتراكية (وهو الحزب الشيوعى بقيادة على يعته» ومنظمة العمل الديمقراطى 
الشعبي (أمينه العام محمد بنسعيد)» وحزب الاستقلال. ونتيجة لهذا التحالف فازت 
هذه الكتلة فى الانتخابات النيابية بنسبة من الأصوات تفوق نسبة ما حصلت عليه أية 
كتلة أخرق 2 نطاب املك موحي سبابة القاوس عن ريت الاقواد الاتدراكى تاليف 
الحكومة نرئالية عبد الرسمن اوسن ْ 


١75 ص‎ .)١911 المهدي بن بركة» الاختيار الثوري في المغرب (بيروت: دار الطليعة؛‎ )١1١*( 
.١غهو‎ 

7 ط‎ .١4681/ المملكة المغربية» الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية» المؤتمر الاستثنائي» يناير‎ )١١4( 
و44.‎ 75١ 2317# ص ”ل لاء‎ ,))١978 : (الرباط‎ 

)١١5(‏ الفاسيء» النقد الذاتقي» ص 5١‏ و50. 
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ار تي ا اك يه اسح اله 

شتراكي» التي تقول: ما يريده اليوسفي [رئيس حزب الاتحاد الاش شتراكي ووزير 
0 وهو إنسان محترم جداً في المغرب]ء هو ما يريده الملك. وما يريده الشعب 
المغربي. . لش حقالة سر ب جرم 03 في ذلك الوقت كان يجري اعتصام 
في جادة محمد الخامس أمام البرلمان تقوم به جماعة من الدكاترة والمهندسين العاطلين 

عن العمل. والذين رفعوا شعارات تقول بالاستمرار في الاعتصام والمبيت في العراء 
إلى أن يتم توظيفهم. كانوا ينشدون أغاني وطنية وأحاطت بهم قوات الأمن من دون 
أن تتدخل» وهذا ما لا يتم في كثير من البلدان العربية. والناس يراقبون من الأرصفة 
كما لا يصدقون ما يشاهدونه. 


وفي حديث مع الكاتب عبد الكبير الخطيبي إثر ذلك» قال إن الثقافة السياسية 
المغربية تتسم بالنزوع نحو التمركز حول الليبرالية الوسطية» وهذا ما يجمع في رأيه بين 
مختلف التيارات السياسية المغربية. ولكن عبد القادر الشاوي يقول فى كتابه المذكور 
سابقاً إن التجربة السياسية في المغرب خلال ربع قرن من تاريخ الحصول على 
الاستقلال بيّنت «أن السلطة «(القائمة فى البلاد) لا تعترف بشرعية أية قوة سياسية 
بقطع النظر عن حجمها وقوتها ‏ إلا إذا اعترفت هذه بشرعية السلطة»), ويعني هذا 
الاعتراف المتبادل والعمل في ظل المؤسسات والهياكل القائمة ووفق القوانين 

0 
الجاري 


ما أوردناه هنا حول الأحزاب الشيوعية واليسارية بشكل عام في مصر ولبنان 
وسورية والعراق والمغرب ليس سوى محاولة لتقديم أمثلة محدودة لتجربة التيار الثوري. 
ما مهمنا بالدرجة الأولى هو طبيعة هذه التجربة وهواجسها وطموحاتها بشكل عام. 
لذلك يبقى أن تجرى أبحاث ميدانية ومتعمقة لتطور اليسار فى هذه البلدان وغيرها 
كالينتوكان ويقية البلداث العربية ْ 


٠“‏ - أزمة اليسار العربي: أسباب الإخفاق 


إن أزمة اليسار هى أزمة داخلية ومن ضمنهء كما هى في الوقت ذاته جزء من 


أزمته العامة على صعيد عالمي ومن الأزمة العربية الشاملة» التي بدأت تشغل حيزاً 


واسعاً في الوعي العربي منذ هزيمة حزيران/ يونيو. في ما يتعلق بالجانب العربي» 
تتصل الأزمة بمسألة الصلح المنفرد الذي قامت به حكومة الرئيس أنور السادات» 


.1998//8/8 الاتحاد الاشتراكى»‎ )١١( 
))19847 عبد القادر الشاويء اليسار في المغرب (الدار البيضاء: منشورات على الأقل؛‎ )١١ 
3*5 ص‎ 
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مهدي 


متخلية عن دورها القيادي العربي» وبالحصار الإسرائيلٍ لبيروت عام ١187‏ وما تلاه 
من ترحيل منظمة التحرير من لبنان» وبحري الخليج الأولى والثانية» وبعقد اتفاقية 
أوسلو التي جسّدت حالة القنوط والاستسلام العربي في أجل صورها. وقد أثبتت 
هذه الأحداث التاريخية حالة التفتت العربي العام وعدم القدرة العربية - حكومات 
وأحزاب وحركات اجتماعية ‏ على مواجهة التحديات المهمة. ومن مظاهر التفتت أن 
الحكومات العربية تظهر مرونة في حل خلافاتها مع الدول الأجنبية»؛ بما فيها 
إسرائيل؛ وتصلبا في حل الخلافات في ما بينها مهما كانت جزئية» فتسعى للتفاوض 
مع الآخر وترفض التفاوض مع نفسها والدخول في حوار مع الذات. وقد لا يكون 
من الغريب أن يسود مثل هذا الواقع» فالدول العربية الكبرى تسعى لفرض مشيئتها 
على الدول الصغرى» وتسعى هذه بدورها للحصول على حماية الدول الأجنبية المعادية 
للعرب. وفى الحالتين لا تجد الدول الصغرى ولا الكبرى أن المصلحة العربية العليا 
فى اللتكرل قن مقاوافتات اده الى هرانا لكل يحاكفا جا الفرفية 4 بولذلك قات 
خطوط حمر بين الأقطار العربية» وأزيلت الخطوط الحمر بين العرب وأعدائهم. 


جاءت هذه الأحداث والتطورات نتيجة لمدى عمق الأزمة العربية العامة وعلى 
ختلف الصّعدء كما أنها كانت سبباً في نشوء حس عميق بالضعف العربي ‏ الأمر 
الذي أجبر الحكومات كما حرّض الأحزاب والحركات الاجتماعية والثقافية على إعادة 
النظر بفهمها للواقع العربي ‏ فتبع ذلك سلسلة من النقاشات في أوساط بعض 
مثقفيها لا تزال مستمرة حتى نبهاية القرن». بل إن الإحساس بنهاية قرن وبدء قرن اخر 
ربما زاد بدوره من حدة الوعي والتساؤل المرير وضرورة البحث عن حلول تجاوزية. 
وقد وجد اليسار نفسه مضطرا لإعادة النظر وممارسة بعض النقد الذاي كما هو شأن 
التيارات الأخرى. ونركز هنا على أسباب تدهور اليسار العربي» ونتوقف عند ما نراه 
رئيسيا منها: 


أ طغيان الدولة: سلطوية الأنظمة العربية 
أو غياب الديمقراطية والحريات العامة 


سنتوسع في الفصل الأخير من هذا الكتاب في تحليل طبيعة أزمة المجتمع المدني 
وكيف يمكن تنشيطه. ونكتفي هنا بوصف المجتمع العربي على أنه مجتمع حكومي . 
نقول ذلك لأن الحكومات العربية تمكنت من تعطيل المجتمع المدني أو الحيلولة دون 
قيامه.ء بحرمان الشعب من حرياته وحقوقه الإنسانية ومنعه من المشاركة في تقرير 
صرف ألده الدكرياك الأحراني والعظيات والركات الالمسافة الكنف :حرف 
وجدت» ومنعت قيامها حيث لم توجدء. وجرّدت المواطن من حرية التعبير والبحث 
والنقاش والعمل السياسى. بهذا امتلكت الدولة الإنسان بدل أن يمتلكها وحوّلته إلى 
كائن عاجز مهمّش لا شأن له فتصرّف الحاكم بحياة الناس كما لو أنها امتداد لملكيته 
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الخاصة وذاته المتضخمة. وبغياب وجود دساتئير وقوانين ومؤسسات تحمي الإنسان» 
أفحت: اللسساسة الممارسة لعبة لا معايير لها غير معايير البطعش. وفي مختلف الحاللات 
ليس الحاكم ممثلا للشعب أو كما نزيها حياديا بين طبقاته وجماعاته وأفراده. كل ما 
في الأمر أنه يمثل ذاته ومصالح الموالين له من دون مساءلة ومحاسبة من قبل حتى 

أقامت الكثير من الدول العربية نظام الحزب الواحد والحكم الشمولي» وهمشت 
الشعب وأصدرت قوانين تحد من قيام الأحزاب والجمعيات والإضرابات والمظاهرات 
العامة أو تمنعهاء واستملكت وسائل الإعلام أو فرضت القيود عليها. وقد لجأت 
الدولة للطرد والنفى والاغتيال والإعدام والسجن ومعاقبة أقارب المغضوب عليهم. 
فساد الخوف والشك وتُوْجَ الرعب ملكاً على المجتمع. ولقد أصبح مجرد التعاطف مع 
قضية أو جماعة لا ترضى الدولة عنها مغامرة كبرى من قبل المواطن». فقد يتعرض 
لعقوبات صارمة وللاضطهاد في رزقه وكرامته. وهذا أصبح الإنسان نفسه يعيش 
داخل سجون غير مرئية ومن نوعيات مختلفة داخل السجن العربي الكبير. 
فإن القمع يتعلق بصميم الثقافة السياسية السائدة في العصور العربية كافة» ولا يجوز 
أن نغفل سلبيات الثقافة التراثية السائدة وما حدث تاريخياً. في أزمنة عربية حالكة 
سابقة» استبد الحاكم بشعبه فذكرء مثلاء أحمد بن عبد ربه في العقد الفريد أن 
«الحاكم سلطان» والسلطان... هو حمى الله في بلاده وظله الممدود على عباده»» وأنه 
(إذا كان الإمام عادلاً فله الأجر وعليك الشكرء وإذا كان الإمام جائراً فله الوزر 
وعليك الصبر». وأن «طاعة الأئمة من طاعة الله؛ وعصيائهم من عصيان الله؛» وأن 
الحاكم «هو الراعي والشعب هو الرعية؛» و«(إمام عادل خير من مطر وابل» وإمام 
56 5 2000 14 
عشوم حير من فتنه تدوم) 4 

وفي الزمن الحاضر لا يجوز أن نكتفي بالإشارة إلى تنظيم الدولة الشمولي وغياب 
التعددية والليبرالية والديمقراطية على هذا الصعيدء بل لا بد من الإشارة أيضاً إلى أن 
الأحزاب نفسها كثيراً ما تكون شمولية في تنظيمها وقمعية في تعاملها حتى مع 
أعضائها ومفكريها. لقد جرى تأليه القيادات الحزبية ولم يسمح بالنقاش داخل 
صفوفهاء وكثيراً ما فقدت الأحزاب خيرة مثقفيها وحدثت انقسامات داخل كل حزب 
سبب استبدادية القيادات. 


في مؤتمر شارك فيه عدد كبير من المثقفين والمثقفات العرب من مختلف البلدان 


ج ٠ء‏ «اللؤلؤة في وصف السلطان».»؛ ص ©56. 


العربية في غرناطة من ؛ إلى 4 أيار/ مايو ١944‏ حول الإبداع الثقافي والتغيير 
الاجتماعي» قال محمد سيد أحمد إن تركيب السلطة في أي نظام عربي هو تركيب 
هرمى» وهناك فى الحياة السياسية العربية أهرامات كبيرة وأهرامات صغيرة لا تختلف 
عن الأولى بقدر ما هي صورة مكرّرة لهاء فيبرز زعماء أحزاب المعارضة في صورة 
تشبه صورة رئيس الدولة» وقد تنتقد أحزاب المعارضة غياب الديمقراطية ولكنها هى 
أيضاً لا تنهج :جا ديمقراطياً داخل أحزابها. إن هذا القمعية الهرمية في المجتمع 
والدولة والأحزاب هى التى أحبطت الحياة السياسية العربية» وأخضعت حتى بعض 
الراغبين بالصمودء فأجبرتهم على التسليم بواقع الحال الذي يفوق قدراتهم على تحمل 
أعباء المقاومة . 

وطلما نتكلم على اليسار هناء نذكر أن يجلة الطريق اللبنانية مارست خلال العقد 
الأخير بعض النقد الذاتي حول الماركسية والأحزاب الشيوعية العربية» وحدّدت الكثير 
من الأخطاء ومنها غياب التعدّدية السياسية. نبّه إسماعيل صبري عبد الله قائلاً: 
«فاتتنا أهمية الديمقراطية داخل أحزابنا والقبول بتعدّد الآراء والالتزام برأي الأغلبية مع 
احترام الأقلية وليس تصفيتها»» ويضيف: «تعاملنا مع الجماهير كما لو كنا نملك 
الحكمة والصواب ونريد أن نعلّم الجماهير. . . إننا لم نُجد الإنصات للناس والاحترام 
الكافي لرؤيتهم لمشكلاتهم وما يتصورونه من حلول لها. كنا كثيرأ ما نتعامل مع 
أصحاب المصلحة. . . كما يتعامل المعلم في مدرسة تقليدية ترفض مفهوم الحوار كأداة 
تربوية عظيمة التأثير»!*'". 


وقد استمرت القيادات من دون تغيير لزمن طويل في الكثير من الأحزاب» 


تماماً كما فى الدول. ومن ذلك أن خالد بكداش شغل طوال أكثر من ستين عاماً 
منصب الأمين العام للحزب الشيوعي في سوريا ولبنان (حتى 14784. وفي سوريا 
بعد ذلك؛ وحتى توفي عام .)١945‏ وكثيراً ما كان يتم «تأليه» الزعيم السياسي» 
فبطل النقاش وكثرت الانقسامات واضطر الكثير من المثقفين للخروج من الأحزاب 
التى انتموا إليها. وكانت هذه ظاهر عامة فى مختلف الأحزاب العربية بفعل ثقافة 
السطوة وغياب الاتساق في سياساتها ومواقفها وتحالفاتها. وكما أن الحاكم لا يؤمن 
بتداول السلطة وتعدد الأصوات» كذلك هو شأن مو سسى الأحزاب وقياداتها. 


ب - التفتت الاجتماعي والسياسي 
والعودة إلى الولاءات التقليدية البدئية 
هذا ما سبق أن تناولناه في الأقسام السابقة من الكتاب» ويكفي أن نذكر 


0 اسماعيل صبري عبد الله؛ «أفكار أولية للنقاش بين الماركسيين العرب»0» الطريق» السنة 
57. العدد ١‏ (أيار/ مايو .)1١9497‏ ص 1١5‏ 18. 
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بضعف الولاء المجتمعي والولاء الطبقي لصالح الانتماءات إلى جماعات وسيطة بين 
الأفراد والمجتمع. وقد انشغلت الجماهير الشعبية بمهمات تأمين معيشتها اليومية» 
وغرقت في الغيبيات والمطلقات والعصبيات المحلية والفئوية» واستسلمت لنظام 
المحسوبية في تدبير شؤونها والحصول على الخدمات الاجتماعية من خلالهاء بل إن 
الكثير من الأحزاب التقدمية فقدت بعض أعضائها وقياداتها ومفكريها تمن عادوا إلى 
أحضان طوائفهم وقبائلهم وعرقياتهم وتراث أسلافهم. 

تنشأ الأحزاب من أجل تحقيق غايات وأهداف قومية واجتماعية واقتصادية 
وسياسية» وفي سبيل الوصول إلى الحكم واستبدال (في حالة الأحزاب اليسارية 
الثورية) نظام بنظام آخر. ولكن ما إن ينشأ الحزب ويخوض المعارك السياسية حتى 
يحدث تحوّل فى الأهداف والغايات ذاتها استجابة لحاجات استمرار المؤسسة نفسها. 
كاج احر: ححؤل: الوسة أن النظعة من رسيلة إلى غاية بحل ذاما رفي خدنة 
قياداتها. تكون غاية الحزب في الأصل خدمة المجتمع» ثم يحدث انقلاب عكسي 
فتصبح المهمة هي استمرارية الحزب وقياداته» وبذلك (بتصميم أو من دون تصميم) 
يُوظف المجتمع في خدمة المؤسسة والمقيمين عليها. هذا ما يمكن تسميته باغتراب 
المنظمة عن نفسها على حساب القضية. ويتجلى ذلك بقيام الخلافات الثانوية على 
حساب التناقضات الأساسية . 


د سيطرة الخلانفات الثانوية ضمن 
الأحزاب اليسارية نفسها وفي ما بينها 
تعحمّل الأحزاب التقدمية مسؤولية إخفاقها على الأقل جزتياً» بسبب أنها 
تنجرف فى متاهاتها من دون أن تميّز بين التناقضات الأساسية والخلافات الثانوية. 
لذلك كثيراً ما خاضت الأحزاب معارك جانبية خاسرة فى الوقت الذي كان يجب أن 
تعرف كيف تتجاوز خلافاتها الداخلية وتلك التي تقوم بينها وبين الأحزاب الأخرى 
لفن تشاركها أهدافاً وغايات متقاربة ومتكاملة. 
تم ذلك على الرغم من أن الاتجاهات القومية التحريرية والتحررية تبنت الكثير 
من المقولات والمصطلحات والشعارات الخاصة بنظرية التحليل الطبقي» بعد أن تبين 
لها عمق ارتباط الطبقات والعائلات الحاكمة بالاستعمار الغربيء في ظل اندماج 
البلدان العربية في النظام العالمي الرأسمالي وهيمنة الشركات الكبرى المتعددة 
الجنسيات. من خلال ذلك تبين للأحزاب القومية عمق الحرمان الذي تعانيه الطبقات 
الشعبية. وقد تمت الخلافات أيضاً على الرغم من أن الاتجاهات الاشتراكية تبنت 
بدورها الكثير من مقولات التحليل القومي بعد أن أدركت مدى عمق القهر القومي. 
وشملت المعارك الجانبية الخاسرة تلك التي تمت بين الاتجاهات المختلفة أو داخل 
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الحزب الواحد. فكم من حزب انقسم على نفسه وخاض معارك حادة بين أجنحته 
وحتى الرمق الأخير. لقد أدت الخلافات الثانوية إلى حصول انقسامات حادة ضمن 
الحزب الواحدء وبين أشدها وضوحاً تلك التى حدثت فى حزب البعث فى جناحيه 
السوري والعراقي» مما حال دون قيام الوحدة بين البلدين» مع أن تحقيق الوحدة 
القومية هو الذي يُفترض أن يكون الغاية الأساسية والأول لحزب البعث. وفي ظل 
الأوضاع الحالية» أقل ما يتوقعه المراقبون أن تتم هذه الوحدة بسبب ما أسميناه 
اغتراب المنظمة عن نفسهاء أي تغلب مصالح المنظمة كمنظمة على الغايات التي نشأت 
من أجلها أصلاً. لقد أصبحت المنظمة تعمل لذاتها لا في سبيل ما تأسست من أجله. 
وبهذا أصبح الوطن هو الذي يخدم الحزب» وليس الحزب هو الذي يخدم الوطن. 
وهذا تماما هو شأن الدولة» فيُوظف المجتمع في خدمتها لا هي في خلمته. 

وكان لا بد من أجل وضع حد للانفصام بين الاتجاهات القومية والاتجاهات 
الاشتراكية أن يصبح التحليل الطبقي جزءا أصيلا من المنظور القومي. كما أنه كان لا 
بد من أن يصبح التحليل القومي في البلدان العربية وبلدان ما كان يعرف بالعالم 
الثالث الخاضع لهيمنة الغرب جزءا أصيلا من المنظور الاشتراكي. والسبب الأساسي 
في ذلك أنه لم يعد بالإمكان في ظل هذه الهيمنة الغربية الشاملة في زمن العولة 
الفصل بين القمع القومي والقمع الطبقي. إن عملية التحرير والتحرر عملية واحدة» 
ولأنهما لم تصبحا واحدة في التجربة العربية كان هذا الإخفاق المحبط. 

إن الانشغال بالتناقضات الثانوية على حساب التناقضات الأولية جر على العرب 
ويلات هددتهم», ولا تزال» في الصميم. وبعد كل ذلك». يجب أن يكون قد مضى 
الوقت الذي تسمح فيه الحركات القومية والوطنية لنفسها أن تتجاهل مقولات الصراع 
الطبقى لمجرد أنها بذلك تتجاهل حرمان غالبية الشعب وانسحاقه. كذلك يجب أن 
يكون قد مضى الوقت الذي تسمح فيه الحركات الاشتراكية أن تتجاهل القهر القومي 
الذي يتعرض له العرب. إن ال حركة اليسارية التقدمية هى إذن بالضرورة حركة وطنية » 
والحركة الوطنية هي بالضرورة حركة تقدمية. خطأ أن تظن القوى الاشتراكية أنها 
الاشتراكية أنها يمكن أن تحرّر الطبقات الكادحة من دون تحرير الوطن»؛ وطبعاً من 
دون مشاركة الطبقات الكادحة التى يظن البعض أنها لا تعرف مصالحها لكونها غير 
مثقففة. من هنا أن المشاركة فى الثورة القومية هى مشاركة فى الثورة الاجتماعية» 
والعكس صحيح . وحيث نجحت الثورة نجد أنها قامت على الفكرتين القومية 
والاشتراكية» وشكلت معا متفاعلة قاعدة التغيير التجاوزي . 

ه - الميل للفكر الانقلابي العسكري 
على حساب الفكر الشوري 
«لوت زلف لي ع كدو تريس ينه منود صك رحس عم 
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الثوري الشعبي» وعملت على تعطيله وإقصاء الشعب وتهميشه. وحيث نجحت 
الأثقلاناتالعسكرية :كدت ار اام بر عه و م عو 
حيث أخفق الاستعمار والطبقات والأسر الحاكمة» واكتفت بالإصلاحات الجزئية. 
تجربة نصف قرن من الحكم أو التحكم العسكري أحالت ا 
على أمرهاء منشغلة بشؤونها الخاصة وبدوافع مجرد البقاء على حساب كرامته وحقوقه 
القومية والإنسانية. وفي ضوء هذه التجارب نعرف أن التغيير من فوق من دون 
مشاركة الشعب مصيره الإحفاق» وهذا بين أهم ما يمكن استنتاجه من تحليل الواقع 
العربى . 


و غياب الفكر المنبثق من الواقع الاجتماعي التعددي 
ربما كان الفكر الماركسي العربي هوء مع استثناءات قليلة ونادرة» بين الأكثر 
فقراً وضعفاً باللقارنة مع الفكر الماركسي الأوروي والأمريكي اللاتيني :والآسيوئ. 
وهو كذلك لأنه جاء 0 للفكر السائد في الاتحاد السوفياي الذي أصبح مرتبطاً 
بالدولة والحرب» بعد أن تحوّل إلى نظام حاكم ذي مصالح خاصة وفقد الروحية 
الثورية. بمثل هذا النزوع» ومن دون أن تؤكد الأحزاب الشيوعية العربية على 
استقلاليتها ومبادراتها ومواردها الذاتية وطاقاتها الخلاقة» عمدت إلى تقديم النظرية 
الماركسية وتطبيقها مُبسَّطة كما وصلت إليها من الخارج من دون أن تعيد صياغتها 
من منطلق عربي وفي ضوء الواقع الاجتماعي المتفرّد» وبخاصة أن النظرية الماركسية 
هي نتاج الثورة الصناعية والنظام الرأسمالي في أوروبا. بكلام آخر. لم تتعامل 
قيادات الأحزاب الاشتراكية والشيوعية العربية مع هذه النظرية تعاملا خلاقأء بل 
تعاملا أصوليا حرفيا. 


يقول اسماعيل صبري عبد الله (وكان أحد قيادات الحزب الشيوعى المصري فى 
المتمسيئيات ورئيس مننندئ العالم القالث في نا بعذ): «من. الأخطاء الشائعة أن 
الماركسية تقدم مجموعة من الوصفات الجاهزة للتعامل مع مختلف المجتمعات البشرية . 
الماركسية في الأساس هي منهج علمي لدراسة وتحليل الظروف الموضوعية الملموسة 
لمجتمع محدد في لحظة معينة من تاريخه. وبالتالي فإن نجاح ما يقدم من حلول يتوقف 
في نهاية الأمر على قضيتين: القضية الأولى مدى سيطرة المفكر المناضل عل المنهج 
الماركسي» والقضية الثانية هي حجم معرفته الواقعية بأمور المجتمع الذي يناضل بين 
صفوف أبنائه. وإذا أردثٌ أن أتكلم عن تجربتي الشخصية قلت إنني فعلت إلى حد 
كبير ما فعله غيري من لماركسيين في سني الشباب وهو السرعة إلى محاولة اكتشاف 
كالول مشي ]دراه كام ! لكل حتاو متحي اككوكيات الدديداك العرية الكن 
تعاملنا معها. . . وما قمتٌ به» وقام به غيري من الماركسيين العرب كان حركة فكر 
تدور بين أقطاب ثلاثة: «القطب الأول المعرفة بالتاريخ العربي وبالتراث العربي بأعلى 
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ينان كلبنةا التراكهتولسن:بالمتى المتدل يما سمي اللتزوع الثرات ونا إن ذلك 
| والقطب الثاني هو حركتنا اليومية مع الجماهير في نضالهاء في أمورها الحياتية وفي 
مطالبها وفي رؤيتها أيضاً لما تعتبره مهما وما لا تراه على قدر كبير من الأهمية» لأن 

من أكبر الأخطاء التي يمكن أن يقع فيها اليسار هو أن يحل فيها نفسه محل الجماهير 
| وأن يفكر لها. فهو يجب أن يفكر وسطها وبينها ومن خلال تعامله معها لأن من أهم 
| سمات المنهج الماركسي هو عدم الفصل بين النظرية والممارسة» بين الفكر والنضال. 
القطب الثالث هو النظرية الماركسية نفسها وما يجري. .. من جهود كبيرة لمناقشة 
المقولات الماركسية ومحاولة فك الأطر الجامدة التي طالما احتبس بها فكر هو في الأصل 


يرفض كل القوالب وكل الأطر. ومن المعروف أن ماركس قال»؛ هو نفسه». أنا لست 
ماركسي)(” اليك 


ثم إن الفكر اليساري العربي» في توجهه إلى المثقفين وبعده عن جماهيره» شأنه 
بذلك شأن الأحزاب والتيارات السياسية الأخرىء» لم يتمكن من أن يعبّر عن هواجس 
الشعب وأمانيه تعبيراً حسياً جديداً. ولا عجب فى هذه الحالة أن تكون اللغة السياسية 
المنداولة أقرب إلى اللغة الممثالية الفوقية منها إلى اللغة الاجتماعية العلمية» وإن كرّرت 
بعض شعاراتها ومصطلحاتمها. لقد أظهرت القيادات الحزبية ميلاً للخوض فى 
القاشات السيافسة «الثقافية تجريحية لليفية النكرنة مل عضيانب الاتضال؟ امك 
بالجماهير» بمن فيهم العمال والفلاحون وتنظيمهم ونحضيرهم للمشاركة في الحياة 
السياسية» فعملت ليس مع الشعب» بل بالوصاية عليه. 


هذه هي بعض العوامل التي يمكن أن تساعدنا على فهم الأزمة التي يعانيها 
اليسار العربي وتفسيرها. وهي عوامل عامة عربياً كما أنها في بعض جوانبها خاصة 
والأغرات. وشركات تسم , :ويقدر نا يفعي الأزيناتت العرقة وميقدر با تزواة 
الحاجة إلى قيام فكر نقدي تجاوزي في إطار مشروع مستقبلي متعدد المنطلقات 
والأهداف. 


خامة 


أخفقت القيادات والأحزاب كافة وبمختلف أصولها الطبقية وتوجهاتها السياسية 
العربي بالأزمة ورافقه الكثير من مشاعر الإحباط والاغتراب. وسنتناول حالة الاغتراب 
وَأزمه اله المدني وسبل الخروج منها في القسم الأخير من هذا الكتاب» إذ لا 


7١ اسماعيل صبري عبد اللهء مقابلة في صحيفة: القبس:‎ )1٠١( 
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يزال أمامنا أن نخوض في تحليل الثقافة العربية ومكوناتها القيمية والإبداعية والفكرية. 

حتى الآن» تبين لنا أن الأنظمة السائدة في المجتمع العربي (ولا نقصر ذلك على 
الأنظمة السياسية) هي أنظمة مغرّبة تحيل الشعب أفراداً وجماعات وطبقات وحركات 
اجتماعية إلى كائنات عاجزة فى علاقاتها بالمؤسسات العامة وبذاتها. إنهء بكل بساطةء 
كني مقلويه غل أفريه ملعن كفو فه ومعذلكاته بالادرة والمقتزية د ويتةاته 
ومؤسساته؛ ومهدّد في صميم حياته وكيانه. لقد عقد الشعب الكثير من الآمال على 
الأنظمة والحركات والنُخَبٍ في المجالات كافة. فإذا بها تستأثر بالسلطة وتهمشه 
وتَكُبّر على حسابه وتشمخ عليه» وتستولي على مقدراته وتتركه معرّضاً للأحداث 
والتحديات التاريخية حتى في عالمه الداخلي وفي صميم كرامته. ولا يبدو أن للطبقات 
والأسر الحاكمة أهدافاً للأمة» فهي مشغولة بنفسها وباستمراريتها هي وشرعيتها 
ومصاحها الضيقة» وغير معنية بشؤون الأمة. ونتيجة لهذا الواقع يتحكم الخوف ليس 
بالشعب فحسب» بل بالأنظمة العربية في علاقاتها بعضها بالبعض» فتحاك التحالفات 
واللاائراك غ سيان الآنة ومفتاناهاء. + 


في ظل هذه الأحوال والعلاقات يبقى السؤال المهم والأكثر إلحاحاً من دون 
جواب» وهو: ما العمل؟ ويسبقه سؤال حول ما إذا كان العرب يقبلون بهذا الوضع 
العام المغرّب» مفضلين سلوك مسالك الهرب من المواجهة والصمت والخضوع أم 
يختارون طريق العمل على تغيير الواقع وتجاوزه؟ هذا ما سنتعمق به من خلال دراسة 
الحياة الثقافية في القسم الرابع من هذا الكتاب. 


مكؤنات الثقافة العربية: 
قيم» إبداع» فحكر 


تمهيد: تعريف بالثقافة العربية ومكوناتها 

ان لكل مجتمع ثقافته الخاصة والمتنوعة والمتغيرة» وهي مجمل رؤى الحياة والكون 
وتصوراتهاء وأساليب التعامل اليومي» والأخلاق والمعتقدات والمهارات والابداعات 
والمعارف والمفاهيم» وهي التي تشتمل في منظورنا على ثلاثة مكونات أساسية متداخلة 
نتناول كلا منها في فصل خاص: 


أول هذه المكونات: القيم والرموز والمناقب الأخلاقية والمعتقدات والتقاليد 
والأعراف والوسائل والمهارات التي يستعملها الشعب في تعامله مع بيئته الاجتماعية 
والطبيعية ومع الثقافات الأخرى» وهي بلغة أبن خلدون آداب الناس ومعاملاتهم في 
أمور الدنيا. وهذا ما ستتناوله فى الفصل الحادي عشر. 


ويشمل المكوّن الثاني النتاج الإبداعي او الفنون التعبيرية عن مكنونات النفس 
الإنسانية من أدب (بمختلف تفرعاته من شعر ورواية وقصة قصيرة ومسرح ومقالة) 
وحكايات شعبية وموسيقى وغناء ورقص ورسم أو فنون تشكيلية وغيرها. وهذا ما 
سنتناوله في الفصل الثان عشر. 


اما المكوّن الثقافي الثالث فهو النتاج الفكري من علوم وفلسفة ونقد فني وتنظير 
حول معنى الحياة وجدواها وسبل النهوض والتغيير» ويتجل فى الاتجاهات والنقاشات 
الفكرية» ويتصل عضوياً بالتراث الثقافي كما بالواقع المعيش والمتبدل والرؤى 
المستقبلية. وسنخصص الفصل الثالث عشر لدراسة الفكر العربي المعاصر بدءا من 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر وحتى نهاية القرن العشرين. 


ومع اننا سنبحث في كل من هذه المكوّنات الثقافية في فصول مختلفة؛ إلا أننا 
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نعتبرها متفاعلة متشابكة فى نسبج متمايزء فلا يجوز الفصل بينها حين نهدف الى فهمها 
مجتمعة» ومنها تتشكل معا الثقافة العامة لشعب ما. ولكل مجتمع ثقافته الخاصة مهما 
بلغت درجة تقدمه وإسهاماته الحضارية ونوعية علاقاته بالمجتمعات الأخرى. إنما حين 
نتكلم على خصوصةة الثقافة في مجتمع ماء لا بد من التأكيد في الوقت ذاته على 
التنوع الداخلي والتفرد والصراع والتحول والتناقضات ونسبية المفاهيم والرؤى. وليس 
فى الزمن الحاضر من ثقافة منعزلة عن الثقافة الإنسانية التى أسهمت فى صنعها 
مجتمعات وحضارات عديدة» ومنها الحضارة العربية والإسلامية» وبين أهم خصائص 
المخلوقات. الإنسان هو الذي يمنح المخلوقات والأشياء والأزمنة معانيها الخاصة 
ويسقط عليها من ذاته» فتكتسب مدلولات فريدة تتجاوز بحرد تركيباتها وعناصرها 
المنفردة . 


وقد أخذت المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» في الخطة الشاملة للثقافة 
العربية» بمختلف هذه المكونات الثلائة حين عرّفت الثقافة بأنها تشمل كل ما أنتج 
البشر في الحياة من إنتاج مادي أو غير مادي»» كما تشمل «أشكال القيم التي يبتكرها 
الإنسان ليكسب إنسانيته معناها الخاص» وينظم بها حياته الخاصة والاجتماعية 
والفكرية والروحية والجمالية. وفي هذا السياق تشمل الثقافة مجموع النشاط الفكري 
والفني بمعناها الواسع. وما يتصل بها من المهارات أو يعين عليها من المسائل». وببذا 
يكون «تنظيم جماع السمات المميزة للأمة من روحية وفكرية وفنية ووجدانية»7"'. 


ومن التحديدات المتباينة ما ورد فى كتابات الشاعر أدونيس» من ان الثقافة 
«اتشمل طريقة حياتنا كلهاء وأخلاقناء ومؤسساتناء وأساليب عيشناء وتقاليدنا: فهي 
لا تنحدّ في تفسير عامناء وإنما تعطيه كذلك شكلا»؛ مضيفاً أن هذا المفهوم الخاص 
يجب ان يتسع لكي يشمل العلاقة بالآخر المختلف» ولكي يتضمن رؤية للمستقبل» 
خصوصا بالنسبة الى البلدان التى تفيض حدودها الثقافية عن حدودها الجغرافية 
القومية»””2. كمثل الثقافة العربية. ' 


)١(‏ المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم؛ الخطة الشاملة للثقافة العربية؛ ط ؟ (تونس: المنظمة» 


5) ص 18 - 19. 


.١498/١/4 أدونيس [على أحمد سعيد]ء «الأرض» هذه الجنة الضائعة»» الحياق»‎ )١( 


الما 


ا محمود أمين العالمء «إن كل يسان القايهالتى فمثل فى رز عه المكرية العا ء » وسلوكه 
ا العمل والاجشاعي والوجداني فيه» سواء كان واعياً هذا أو غير واع. . ولهذا فهدف 
ْ التثتقيف أحياناً قد يكون. .. نقداً ونقيضاً وتغييراً للبنية الثقافية المسيطرة ة من أجل 
إرساء بنية ثقافية أخرى جديدة» مختلفة»), مضيفاً أيضاً أن الثقافة «لا تقتصر ‏ كما 
يظن أحياناً - على التعابير والمنجزات والمفاهيم والقيم الأدبية والفنية والفكرية والعلمية 
فحسبء. وإنما تشمل كل المضامين الفكرية والوجدانية والتذوقية في مختلف مجالات 
ْ السلوك السياسي والاقتتصادي والاجتماعي. وهي هذا المعنى جزء من البنية 
| الأيديولوجية الاجتماعية العامة التي هي أكثر شمولاً وتجريداً»2 . 


ويعرف إدوار الخراط الثقافة على أنها أسلوب في التفكير ومجموعة من الرؤى 
ٍ وأنماط من السلوك والعرف الاجتماعي والتراث. فهي في رأيه «محصلة قيم مادية 
ا وروحيةء ووسائل لإنتاج هذه القيم واستخدامها ونقلها إذ تتئامى» وتعدّل وتورّث من 
ْ جيل الى جيل»؛ ومتنوعة غاية «التنوع في داخل تناسق شامل». ويكون «في هذا 
ْ التنوع عنصر إثراء لا عنصر تشتيت أو تفرقة؛1. لأن هذه الثقافة «متعددة الروافد 
١‏ وخصيبة التلاقح»”/'. ويميز الخراط بين الثقافة الرسمية العُلوية السائدة المعترف بها في 
ز! التعليم مثلاً وفي وسائل الاعلام, والثقافة الشعبية» أي ثقافة الفلاحين أو الثقافة 
ظ الشفاهية وهي ثقافة تحتية» أو ثقافة النخبة وثقافة الشعب. وفي تصوّره «أن التراث 
| 
ا 


بداهة إنما هو شيء نملكه ولا يملكنا»» وأن «الماضي لا يمكن استنساخه ولا 
تكراره»» وأن الثقافة القومية اليست جوهراً ميتافيزيقياً أبديا مسبقاًء ليست معطى 
محدداً وسلفاً ونهائياً» ليست ميراثاً ثابتاً. . . هي واقعة تاريخية زمنية ملموسة تُصاغ 
: وتنم رتشكل (اسفبر ارا فيدعو من هذه المنطلقات ل «تحديث التعليم وتحريره من 
ا سيطرة التلقين والحفظ الأصم وتربية ملكة التفكير الحر والحوار والعقل 2 
حداثة سني الطفل)””'. 


ومن منطلق مشابه» يذهب كمال أبو ديب الى «ان الثقافة. . 
متجانساً» بل (فضاءات»). 


الااتشكل قضاء 


. وهوايرى انفصاماً حاداً بين أمرين في الفضاءات الثقافية» 


(1) محمود أمين العالمء «أزمة ثقافة أم أزمة حكم؟»» الحرية ١4(‏ تشرين الثاني/ نوفمبر 1988). 
إ (5) ادوار الخراطء «تأملات عن الإبداع الثقافي العربي ودوره في التغيير الاجتماعي»» ورقة قدمت 
1 إلى: ندوة الإبداع الثقافي والتغيير الاجتماعي في المجتمعات العربية في نبايات القرن» التي نظمتها جامعة 
برنستون» معهد الدراسات عبر الإقليمية للشرق الأوسط وشمال افريقية وآسيا الوسطى» غرناطة» 4 4 
أيار/ مايو 21994 ص ١‏ - 5. 


(5) المصدر نفسهء ص 4-7 و14. 


فهناك «من جهة أولى الواقع ‏ الذي يتميز بالتعدد والتناقض والنزاعات الحادة 
والتشظي » ومن جهة ثانية 0 الطاغية - التي تسعى دائماً إلى فرض الوحدانية 
والاتساق والانسياق التكيفي على كل شيء وكل أحد. ويصدق ما أقوله في الدين 
والسياسة والأدب والفكر والأخلاق والعادات والأعراف)” 7 وفى هذا السياق يركز 
أبو ديب على أهمية الفكر النقدي الذي هو في عرفه مكون أساسى زرخ تمتكونات 
المشروع الحداثي العربي. 


وَالمْنْسَّق (5:20180) بحسب تعريف كمال ابو ديب هو المنبع الأساسي 
للتصورات والمفاهيم. ومن المناسق التي توقف عندها تلك التي أسهمت في صياغة 
جل التيارات الرئيسية فى الحياة العربية» ومنها الإلغائية واستعادة الأصوليات» 
وواحدية المنظورء والإيمان بلاتاريخية النصوص المقدسة. لذلك يصف من منظور 
نقدي النص الثقافي العربي السائد بأنه «لا يدف» أساساًء إلى بعر الإنسان والعالم 
بقدر ما هدف إلى مناقضة نص يتقدمه أو يعاصره. انه نص لا يهتم بالوجود» بل 
بالنص»» وبأن «النصوص الثقافية السائدة تتمحور حول لتحي ل لا فن الكشف» 
حول الإقصاء لا حول الاستقصاء. إنها نصوص تنهض على . . . إلغاء ما عداها»”” . 


وبين أهم -خصائص الثقافة أنها تنتقل من جيل الى جيل ومن شعب الى شعب 
عن طريق التنشئة والتفاعل والمثاقفة» ومن خلال اللغة التي قلنا إنها في صميم ما 
يميز الإنسان من بقية المخلوقات. تتكون شخصية الإنسان فى مجتمعه وثقافته وليس 
خارجهاء ولكن الإنسان لا يتلقى ثقافته وينقلها الى غيره فحسب» بل يبدع بدوره 
ويعطي ويسقط ما في داخله على الآخرين والأشياء والمفاهيم؛ فيمنحها ذاته من موقعه 
الخاصض والمتفزدء كما يسكيند منها مداولاته وتنسيزاته المتسيرة: بوذا يكون الآنسان 
مبدعاً وتراثياً في آن معاًء ونقصد بذلك الإنسان ‏ الفرد كما نقصد الإنسان - 
المجتمع . كل إبداع لا يرتبط بترائه وقضايا مجتمعه المصيرية» همش ويضيع على أنه 
لعب في الفراغ بدل أن يصبح فعلاً في التاريخ. ومن الصحيح أيضاً أن كل تراث 
يحد من الابداع والتجدد والتفرد والابتكار هو تراث قسري مبمش ليس الإنسان الفرد 
فحسبء بل المجتمع نفسه» ويخرجه من تاريخ الإنسانية التي تسعى دائما لتجاوز 
واقعها بفعل التناقضات القائمة وفى ضوء التطلعات المستقبلية والرغبة الأصيلة 
والعميقة بالاكتشاف والخلق. 1 


ومن هنا أن الثقافة ليست مجموعة مكونات ثابتة ساكنة جامدة مطلقة منغلقة 


(7) كمال أبو ديب» «في الفكر النقدي والفكر النقضي»2 ورقة قدمت إلى: المصدر نفسه: ص .١‏ 
(0) المصدر نفسه. ص .١١‏ 
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تصلح لكل مكان وزمان أو لكل مجتمع وبيئة» بل هي متطورة باستمرار متغيرة مغيّرة 
مرنة نسبية منفتحة متحولة نتيجة لتغير الأحوال والأوضاع والأزمنة والعلاقات داخلية 
كانت او خارجية. ليس المجتمع العربي كائناً تامأ مكوناً جاهزاً ومخلوقاً في البدء فيدور 
في دائرة لا يخرج عن مدارها كأنه صنع لأن يكون شيئاً واحداً وإلى النهاية» بل هو 
متطور في هويته وثقافته وحتى مقدّساته بحسب أوضاعه وظروفه وصراعاته المستجدة 
باستمرار من أجل التحكم بمصيره وموقعه في خريطة الاحداث التاريخية . 

إن الثقافة العربية لم تكتمل في أية حقبة زمنية مهما كانت أهمية تلك المرحلة» 
وكل زمن هو مرحلة لا تستعيد نفسها بقدر ما تعيد صياغتها. وما يقال عن الشخصية 
الثقافية يقال أيضاً عن الأصالة. من هنا التساؤل المهم: ما دور المثقف المبدع في 
عملية التغيير هذه؟ بل ما دور كل إنسان في تطوير مجتمعه؟ ولماذا يكون الوبداع 
للتغيير؟ ومن يقاوم التغيير؟ ولماذا؟ وهل من الممكن منع التغيير وإلى أي حد؟ وما 
الأهداف والوسائل التي نعتمدها في إحداث التغيير المطلوب؟ بل ما هي الأوضاع 
والمناخات الضرورية لحدوث الإبداع والتجدد؟ ومن هم المعنيون حقاً بمسؤولية التغيير 
وبأية وسائل؟ وفي سبيل أية أهداف كبرى؟ 


وحين ننظر الى التغيير في إطار العلاقات والتفاعل داخل المجتمع وبين المجتمع 
والمجتمعات الأخرى» يكون لا مهرب لنا من تناول عوامل التناقضات الداخلية 
والخارجية» وتأثيرات التحديات التاريخية» ونوعية التفاعل مع المجتمعات الأخرى» 
واكتشاف» او صنعء موارد جديدة» واقتباسات أو ابتكارات» مستعارة كانت او 
مستنبطة. لذا يجب ان ننظر الى الغرب في القرن العشرين» وربما الى عقود تالية» على 
أله رشك قدي تاوف ولس تمد جا تيعن 6ل ليده :او +الأ فداه يمر ولو رتقيلان 
يفرض علينا فرضاً كما يتم خاصة في زمن العوللة. واذا كنا لا نقبل تقليد ماضيناء 
فمن الأكيد أيضاً أننا لا يجوز أن نقلّد الآخر. المطلوبء إذأء فى مختلف الأحوال 
والعلاقات» هو سيادة الإبداع لا التقليد. 1 


بل حين يسود التقليد» نجد أن المجتمعات الضعيفة والمتخلفة كثيراً ما تميل الى 
انعيراة انو | اذكو :ا فنا رات املقو ولبين ماعن فى ملت تنقيا تأحد نيا 
مظاهر التحضر لا جوهره. وتصبح أمة تابعة وعرضة للتقلبات التاريخية . وبين أخطر 
ما يعانيه المجتمع العربي في الزمن الحاضر أنه يستورد السلع والقيم الاستهلاكية لا 
الانتاجية. وتجاه نزعة التقليد هذه ينشأ نزوع آخر مضاد لا يقل خطراًء هو الانغلاق 
والتقليد الحرفي للنماذج الثقافية المتوارثة» والقطيعة مع الآخر. وكما نقلد أسوأ ما في 
الحضارات الأخرى فى حالة النزعة الأول» كذلك يبدو أننا قد نميل فى الحالة الثانية 
إلى تبسيط ترائنا واختزاله فنأخذ منه مظاهره وليس جوهره ونؤوله تأويلاً حرفياً فلا 
34 


نستفيد منه بقدر ما ندخل فى أسره المغلق . 


هذا هو شأن التقليد. ومن هنا الدعوة الى الإبداع الذي يشكل التحدي المطلوب 
في مواجهة القرن الواحد والعشرين» من وجهة نظرناء ومن خلال الكفاح لتجاوز 
الأوضاع الراهئة» وهي أوضاع تسبب شقاء وتعاسة وإحباطا للعربي» وفي ظلها القاتم 
تبتز ثقته بنفسه وقياداته ومثقفيه على مختلف الصّعد. وهذا تكون الحاجة للتغيير 
التجاوزي قد أصبحت في الحياة العربية غاية قصوى ومهمة مصيرية. 

ولأن المجتمع العربي يمرّ في مرحلة انتقالية متأزمة» نجد أنه لم يستقر بعد على 
هوية ورؤية وعقيدة وقضية ونظام وغاية واستراتيجيا. وإن استقر على أي من هذه 
المفاهيم. فإنه لم يستقر على مشروع تاريخي. هذه تعميمات قابلة للنقاش» بل سجالية 
إلى أبعد الحدود المنظورة وغير المنظورة. لا شك» ولا بد من معالجتها بجدية تستحقها 
وباحترام لحق الاختلاف في الرأي. وفي ضوء استعراضنا للبادىء المنهج المعتمد في 
هذا البحث» أرى أن مثل هذه التعميمات المستمدة من الواقع التقليدي وحدها أو من 
مظاهر التجدد بحد ذاتها هي تعميمات مبسّطة وغير دقيقة.» وتحمل في طياتها الكثير 
من السلبيات التي تزدحم بها حياتنا المعاصرة . 


لذلك تقتضى عملية التغيير ألا ننظر الى أصالة الثقافة العربية على أنها يحرد 
التمسك بالأصول والثوابت» بل تعني «الاستمرار والصيرورة» من حيث تفاعلها مع 
الثقافات الأخرى» كما عبّر عنها احسان عباسء فالإبداع طاقة الإنسان الفضلى» 
والثقافة ليس دائرة مغلقة بل أفق تليه آفاق لا نهاية لها. وليس مثل هذا الموقف من 
الثقافة أمرأ مستحدثاً» فقديماً قال ابن خلدون ب «تبدل الاحوال في الأمم والاجيال 
بتبدّل الأعصار ومرور الأيام. . . وذلك أن أحوال العالم والأمم وعوائدهم ونحلهم لا 
تدوم على وتيرة واحدة ومنهج مستقرء إنما هو اختلاف على الايام والأزمنة وانتقال 1 
من حال الى حال»”''. وبين دواعى التغيير تجاوز ما هو سائدء إذ إن ما هو سائد 
يكل لمن اللزووك الأصيا :يل العاوزاذت القسرية» أيضاًء كما أوضح ابن خلدون» 
ذ «عوائد كل جيل تابعة لعوائد سلطانه» كما يقال فى الأمثال الحكيمة: «الناس على 
دين ملكها700 . 1 


ومن حيث علاقة الثقافة العربية بالثقافات الأخرى» يرى إحسان عباس أنها لا ا 
تكون "دائماً وليدة البيئة العربية» وإنما هي وليدة هذه البيئة في تلاقيها أيضاً مع 


(8) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون.ء المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 


العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» 58) سج 20١‏ ص 89 


(9) المصدر نفسه.ء ص 059. 
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ثقافات البيئات الأخرى». وقد يتم صهر الوافدات الجديدة» بحيث يصعب التمييز بينها 
وبين الخلق الذاق»2. وقد صف عباس الثقافات من منظور قومى إلى ثلاثة اصئاف 
متداخلة: هناك ثقاقات إنسانية عامة ومنها العقافة التكنولوجية والثقافة العلمية المؤسسة 
على العلوم الطبيعية» والأخذ من هذه الثقافة من دون عطاء يؤديء اذا استمرهء الى 
الشعور بالدونية على المستوى القومى. وهناك ثقافات شبه قومية مؤسسة على العلو 
الإنسانية كعلم الاجتماع وعلم السابة وعلم النفس والانثروبولوجياء وفيها يمكن 
الاستفادة من النظريات والمفاهيم الخارجية؛ انما لا بد من التعمق في دراسة المجتمع 
القومي. ثم هناك أخيرا ثقافات ذات صفة قومية غالبة» وتشمل الرموز التعبيرية 
الكبرى» وهنا لا بد من التجديد والانفتاح على الثقافات الأخرى""''. 


ان مثل هذه التحديدات لمفهوم الأصالة ليس دعوة للتمسك بمفاهيم التراثية 
والماضوية» ولا للقطيعة مع الثقافات الأخرى» بل هي تعبير عن رغبة في التشديد 
على التوحد فى إطار هوية مرنة تشغلها مشكلات الحاضر والمستقبل والتخطيط لهما 
بحيث نتجاوز الوضع الشقي الذي نعانيه في الزمن المعاصر. والأصالة» كما أفهمهاء 
هي نقيض ما هو زائف» ولا تعني التمسك بالماضي واستظهاره وتقليده حتى التكرار 
المملء بل إن كل تقليد هو عمل زائف يسيء الى الأصل. لهذا يكون من الضروري 
أن تصبح الأصالة إبداعاء ويكون التغيير التجاوزي بأن تصبح لنا خيارات واضحة 
نتوصل إليها بقناعاتنا الخاصة لا أن تفرض علينا في الداخل أو من الخارج . 


يقول محمد عابد الجابري إن كلاً من نموذج المعاصرة أو الحداثة والنموذج 
الترائي مفروض علينا ولا نملك حرية الاختيار» «وإذاء فالمشكل الذي يواجهنا ليس 
مشكل أن نختار أحد نموذجين ولا مشكل ان نوفق بينهماء بل إن المشكل الذي 
نعانيه هو مشكل الازدواجية التي تطبع كل مرافق حياتنا المادية والفكرية)'"'2. وهذا 
ما قال به عبد الله العروي في كتابه العرب والفكر التاريخى وما قال به عبد الكبير 
الخطيبي في دعوته للنقد المزدوج. 

ان مثل هذه الازدواجية المفروضة على الحياة العربية هي التي استدعت عبد الله 
العروي للقول ان المثقفين العرب «يفكرون بحسب منطقين: القسم الأكبر منهم 


١0 إحسان عباس» «الأصالة في الثقافة القومية المعاصرة:» المستقبل العربي» السنة . العدد‎ )٠١( 
.7 ص‎ .)١981١ (0ذار/ مارس‎ 

() المصدر ثفنهء ص ا -4. 

١ محمد عابد الجابري» المسألة الثقافية» سلسلة الثقافة القومية؛ 15. قضايا الفكر العري؛‎ )١١( 
.08 ص‎ »2)١949414 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ 
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يفرض علينا من النموذج الغربي بمختلف تشعباته] ‏ وان الاتجاهين الاثنين يوصلان الى 
حذف ونفي العمق التاريخي". إنهما يوصلان» بكلام اخرء إلى حالة من الاغتراب 
عن الآخر والذات في آن معاً بسبب أنهما يتبعان منهج الفكر اللاتاريخي الذي يؤدي 
في الحالة الأولى الى خطر الاغتراب» وفي الحالة الثانية إلى ما أسماه العروي 
«الاعتراب»» أو الاغتراب عن الذات بهذا المعنر 35 , 


وفي مواجهة مثل هذه المشكلات» يدعو عبد الكبير الخطيبي الى قيام النقد 
المزدوج الذي ينصب على النموذج الترائي والسلفي كما ينصبّ على النموذج الغربي في 
نظرته للعرب والإسلام. ولذلك تتمثل المهمة الأساسية لعلم الاجتماع العربي في رأيه 
تفكيلة العاعيم الفرية فى ليل وت اموت م ا 0 
الذات» وبنقد المعرفة التي أنتجها العرب حول أنفسهم في الوقت ذاته. إنها حركة 
مزدوجة تتجاوز الإعادة والتكرار وتتوصل إلى معرفة أقل استلاباً وأكثر تكيفاً مع 
خصوصية المجتمع العربي اا 

وليست هذه مهمة علم الاجتماع العربي فحسبء. بل هي مهمة جميع المبدعين 
والمثقفين فى حقول النشاطات الإنسانية كافة. لذلك أنظر هنا لعملية التغيير الشامل 
على أنها تحول جذري في البنى والأوضاع القائمة وفي تهاوز حالة الاغتراب الذي 
نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع أو الأمة ككل. أي الانتقال من مرحلة 
الانفعال الى مرحلة الفعل بالتاريخ. ومن مرحلة التأقلم والتوافق مع الواقع والانصياع 
إليه بدلاً من العمل عل تغييره تغييراً شاملاً وثورياً بحسب ما نريده لأنفسنا بعد ما 
يزيد على قرن من الكفاح المرير والمحبط في الكثير من نتائجه . 

وإننى أقصد بالتغيير الشامل التحول في مختلف جوانب الحياة الاقتصادية 
لاحتسا والثقافية والسابة معان على أساس تفاعل العلم والفن والفلسفة» بدلا 
من تبزئة المعرفة الإنسانية كما هو حاصل في الزمن الحاضر. لذلك يجب أن يكون 
دور المبدع المثقف قبل كل شيء هو تحرير الوعي العربي من أغلاله. ولا يجوز أن 
يقتصر هذا الدور على المبدع المثقف. فمهمته لا تنفصل عن مهمات غيره في المجتمع . 
ويكون علينا بهذا أن نتفهم أيضاً مسألة علاقة الثقافة بالواقع الاجتماعي والسياسي 
الذي نعيشه في الزمن الحاضر ونحن على عتبة القرن الواحد والعشرين 

كنا قد تناولنا في الفصل الثاني مسألة الهوية والثقافة العربية المشتركة وذهبنا إلى 
أنبا ثقافة تعددية لا واحدية. قلنا بوجود ثقافة عربية عامة مشتركة ومتنوعة فى أن 
نع وذلك فى شتى الاك اطناة البومية».وفى مسكمتة في الأساض امن الدن 


[فرحفق عبد الله العروي» العرب والفكر التار يخي (بيروت: دار الحقيقة » 1# ,)١‏ ص هم 55 
() عبد الكبير الخطيبى» النقد المزدوج ١‏ ترحمة محمد بنيّس (بيروت: دار العودة» .)١194٠‏ 


بحرن 


والروابط العائلية والطبقية وأنماط الإنتاج والمعيشة والدين واللغة العربية وآدابها والبيئة 
الطبيعية والنظام العام السائد وتشابك التجارب التاريخية. كذلك أشرنا إلى أن هناك من 
يشددون على أن المصدر الأهم في تكون الثقافة المشتركة ليس هو الدين أو العائلة بحد 
ذاتهماء بل هو أنماط أو أساليب المعيشة والبنى الاقتصادية الاجتماعية والبيئة بشكل 
عامء فنشأت عن ذلك ثقافة بدوية رعوية وثقافة ريفية زراعية وثقافة حضرية تجارية. 


وحذرنا من تلك المقولات والمفاهيم الحلولية التي تصر على أن الحضارة العربية 
حلت تاريخياً محل الحضارات السابقة لها في المنطقة؛ أو على مفاهيم الانقراض التي 
تعلن موت الحضارات السابقة واندثارهاء أو على المفاهيم الإلغائية التي تؤكد أن 
الحضارة العربية ألغت الحضارات السابقة وشكلت بداية جديدة كلياً. وفي سبيل تقديم 
تحليل أدق لتنوع الثقافة العربية» كنا قد أشرنا إلى أنه بالإمكان تصنيفها بحسب 
مقاييس مختلفة باختلاف اهتمامات الباحث ومنطلقاته. من ذلك أن الثقافة المشتركة 
العامة يمكن تصنيفها من حيث موقعها من النظام السائد إلى ثلاثة أنواع محددة من 
التقافات الخاصةء وهي الثقافة السائدة» وهي الثقافة العامة المشتركة والأكثر افر 
والتي لها جذورها القوية في التقاليد المتوارثئة والتي تعمل القوى المتحكمة والأنظمة 
والمؤسسات القائمة على دعمها وترسيخها في مجابهاتها مع قوى التغيير» فتتصف هذه 
الثقافة السائدة في المجتمع العربي بالغيبية والماضوية والتشديد على التقليد والامتثال 
المقسري والممائلة في محاولة لتسويغ مكانة القوى السائدة ومنحها الشرعية الضرورية 
وتعزيز مواقعها. إنها ثقافة الطبقات والعائلات والمؤسسات الحاكمة والتى هى سلطان 
هذا العضر 0 


أما النوع الثاني فهو الثقافات الفرعية» وأشرنا بها الى ثقافات خاصة بجماعات 
وطبقات وأقليات عرقية وطائفية وقبلية وأقاليم متميزة ضمن الثقافة السائدة. ثم هناك 
الثقافات المضادة وهي التي تتميز ليس فقط بالتباين عن الثقافة السائدة وتفرعاتهاء بل 
هي أساساً تلك التي تدخل أيضاً في صراع ومواجهة معهما من أجل إحداث تغيير 
جذري وإقامة نظام بديل للنظام القائم . 


إن العلاقات بين هذه الثقافات الثلاث هي علاقات تباين واختلاف أو صراع 
ومواجهة الى الحد الذي تقوم بينها تناقضات اجتماعية ‏ اقتصادية واختلافات في الرؤية 
والمصالح. في هذا الإطار يمكن ان نفهم الصراعات والخلافات السياسية والفكرية 
والمعارك بين القديم والحديد كما عبّر عنها طه حسين» وبين الثابت والمتحول او 
الاتباع والوبداع كما عبر عنها الشاعر ادونيس,» والامتثال القسري والامتثال الطوعي 
كما ميّرنا بينهما فى هذا الكتاب. 

وبين تحديات الثقافة المضادة ألا تكون تقليداً للآخرء بل ان تنبئق من الواقع 
العربي انبثاقاً أصيلاً وتنظر الى الأمور من موقعه فتتعامل معه من ضمنه وفي سبيله من 

ون 
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دون أن تغرق فى متاهات التقليدية والسلفية» وأن تستفيد من التجارب الإنسانية 
العالمية متجنبة التهميش والاغتراب والاقتلاع الثقافي. انها ثقافة التغيير التجاوزي التي 
سنتناولها تفصيلاً في القسم الأخير من هذا الكتاب. 

في الواقع أننا في دراستنا للتراث الثقافي أهملنا تاريخياً الثقافة الشعبية بشيء من 
التعالي. من هنا ندرة البحث في الشعر المكتوب باللغة العامية وغيره من التعبيرات 
الابداعية الشعبية» كالمرويات في لغة بين الفصحى والعامية» ومنها حتى ألف ليلة 
وليلة الغنية في مخيلتها وتعبيرها عن توارع النفس البشرية في مختلف أوجهها. وهذا 
يقود بدوره للدعوة للاستفادة من الحكايات الشعبية الغنية برموزها وتعبيراتها عن 
النفس الإنسانية القلقة تجاه الحياة والمصير. 


علاقة الثقافة بالبنى الاجتماعية 

إن نقطة البداية الأولى فى دراستنا لعلاقة الثقافة بالبنى الاجتماعية هذه هى 
معرفة المجسع العربي في التاريحء وفي سياقه ندرس موضوع التغيير كما ندرس 
الموضوعات الأخرى» ليس على أنها مسائل وظواهر قائمة بذاتها ولذاتها بل على أنها 
منبثقة من الواقع الاجتماعي ومتصلة به كما هي متصل بعضها ببعض اتصالاً متداخلاً 
تفاعلياً حتى لا يمكن الفصل بينها سوى على صعيد التحليل المجرد. وربما أخفقت 
عملية التغيير حتى الآن» أو جاءت على الأقل دون طموحاتنا وتطلعاتنا» بسبب أن 
نظرتنا الى الثقافة تكوّنت بمعزل عن علاقتها العضوية بالواقع الاجتماعي. 

لهذا تناولنا المجتمع العربي على أنه يمر في مرحلة انتقالية طال أمدهاء فيختبر 
تناقضات اجتماعية متعددة» منها ما هو أولي كالتناقضات الطبقية والقومية» ومنها ما 
هو ثانوي كالتناقضات العمودية بين الفئات والجماعات والاقطار والطوائف ضمن 
المجتمع. وبسبب بهذه التناقضات حلَّلنا المجتمع العربي في أجزاء هذا الكتاب كافة 
على أنه يعيش في حالة صراع ومواجهة بين مختلف انواع القوى المتضادة. وفي هذا 
الإطار نحلل العلاقات بين البنى الاجتماعية ري تفاعل وتداخل 
حتى ليستحيل الفصل بينها من دون تبسيطها واختزالها حتى التشويه المفتعل. إن 
الثقافة» بجا فيه من معشدات ومبادىء وقيم ونظريات ومقولات وآر اء ومفاهيم» 
تتصل اتصالاً وثيقاً بالبنى والتناقضات الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ السياسية» فلا يكون 
الصراع الثقافي صراعاً بذاته ولذاته ومجرد بحث عن الحقيقة لنفسهاء فهو لا ينفصل 
عن الصراع الاقتصادي والسياسي في الواقع المعاش . 

هناك علاقة وثيقة متبادلة بين مواقع الأفراد والجماعات في البنية الاجتماعية 
الاقتصادية والاختلاف الثقافي» ومنها ما يتعلق بتحديد الهوية القومية ومنهج التغيير 
المطلوب كي يتم لنا تجاوز الواقع المرير الذي نعيشه والذي لا يبدو في نهاية القرن على 
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أنه اقل تعاسة مما كان عليه في بداياته الأولى. على الأقل كان العربي في النصف 
الأول من القرن العشرين يميل على صعيد فكري ونفسي للتفاؤل في نظرته الى 
المستقبل» وإن لم يكن يملك الكثير مما نملكه في الوقت الحاضر. ولم تكن الفجوات 
بين فئات المجتمع بهذا العمق والاتساع الذي نراه في نهاية القرن. وقد أدت هذه 
الفجوات لحصول فجوات فى نظرتنا للأمور وتطلعاتنا المستقبلية. وفى صلب الأزمات 
العربية أن النسي» الاقتصادية والسياسية تجد نفسها منشغلة بمشاريع نا 
أكثر نما هي منشغلة بمشاريع مشتركة بين العرب أنفسهم. ويبدو كما لو ان 
التناقضات الداخلية أصبحت أكثر حضوراً في وعينا من التناقضات الخارجية» فحل 
الصراع مع الذات محل الصراع مع الآخر. ذا ما أراة فى صق الازمة العرية 
والاغتراب العربي عن الذات في نباية القرن. 


ان الجماعات التي تحتل مواقع القوة والحاه والثروة وتبيمن على النظام السائد 
وتستفيد من العلاقات مع القوى 0 المهيمنة تختلف فى فهمها للهوية القومية 
وممارساتها عن تلك الجماعات التي تشغل مواقع دونية. ومبذا يبدو وكأن مشروع 
التغيير المطلوب لم يعد واحداء كما أن المشروع الثقافي ليس واحداً. هنا بالذات 
مصدر القلق العربي السائد في نهاية القرن العشرين» فليس من الواضح ما هي 
توقعاتنا كمجتمع وأمة ووطن للقرن التالي» والذي يبدو أنه سيواجهنا قبل ان نكون 
على استعداد نفسي وفكري لمواجهته والإسهام في تشكله. 


من منطلق الترابط بين الثقافة والواقع الاجتماعي» قد تصئف الثقافة بحسب 
الانقسامات الطبقية فيجري 0 عن ثقافة النخبة والثقافة الشعبية. وهناك من قد 
يتحدثون عن الثقافة العلمانية والثقافة الدينية» والثقافة المادية والثقافة الروحية» والثقافة 
الاستهلاكية والثقافة الانتاجية» وعن ثقافة العقل وثقافة القلب» وعن الثقافة الغربية 
والثقافة الشرقية» والثقافة العصرية والثقافة التقليدية» وعن الثقافة الأصيلة والثقافة 
المستوردة» وثقافة الماضي وثقافة المستقبل... الخ. 


في نظرتنا للثقافة عامة ولمختلف أنواع الثقافات المتصارعة في الحياة العربية» 
نعتبرها تعدا او عاملاً وَسَيظاً (»1ط18عة/ 8 ستدعنامءم1) يتداخل بين البنى الاجتماعية 
وأنماط المعاش والانتاج وطبيعة توزيع العمل. وهذه الأخيرة تشكل متغيرات أساسية 
مستقلة بالمعنى النسبى لا المعنى المطلق (1/212601©5 12065620654)» وهما يختلفان عن 
السلؤك او التضرف: الفعل 'في الحياة اليومية». وهو نا يمكن تسميته بالمتير الناتج 


(ع[طمتهلا أمعلمعممع2آ) . 
بكلام آخرء نعتبر الثقافة بكل تنويعاتها حصيلة للنظام العام والبنى الاجتماعية 
السائدة» فتستخدم في الحياة اليومية كأدوات يكون من وظائفها تنظيم العلاقات 
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الاجتماعية» فتسوّغ للبعض الواقع القائم أو تحرّض على تغييره إصلاحياً جزئياً لدى 
البعض» او جذرياً لدى البعض الآخر. من هنا أننا نحلل الثقافة على انها تنبثق تلقائياً 
من الواقع الاجتماعي. فلا يمكن دراسة بعضها بمعزل عن البعض الآخرء وعن 
قواعدها المادية والاجتماعية» إذا ما أردنا التوصل إلى فهمها فهماً عميقاً ودقيقا في آن 
معاً. وحين ننظر للثقافة على أنها الناتج الاجتماعي» لا نقصد أن نقلّل من اهميتها 
ومن مدى تأثيرها في تغيير الواقع نفسه. إن العلاقة بين مختلف هذه المتغيرات هي 
علاقة تفاعلية لا انفصام بينهاء وكل تفاعل يؤدي في النتيجة الأخيرة إلى حصول 
تأئيرات متبادلة . 

فى هذا السياق الاجتماعى والتاريخى. نركز فى الفصول الثلاثة التالية على 
تحليل القيم الاجتماعية؛ والتعبيرات الإبداعية» والحياة الفكرية» وذلك على أنها 
متفاعلة متداخلة لا يجوز الفصل بينها سوى من قبيل مجرد التحليل والتركيز. 


الفصل الماوي عشر 


جدلية القيم الاجتماعية 


يحيا العربي «كالسفينة جزء منه فوق الماء ظاهر للعيان» 
وجزء تحت الماء لا يراه أحد). 
يوسف ادريس . 


أولا: تعريف القيم الاجتماعية وتنوعاتها 

نعرّف القيم الاجتماعية على أنها تلك المعتقدات التي نتمسّك بها بالنسبة لنوعية 
السلوك المفضّل ومعنى الوجود وغاياته؛ فنشدّد في تحليلنا لها كما في تحليلنا للثقافة 
عامة ‏ على أنها: تشكل مصدراً للمقاييس ولمعايير والوسائل والغايات والأهداف 
وأشكال التصرف المفضلة» وتُعنى بتنظيم العلاقات الاجتماعية» وتدعو للامتثال 
المناقبي » وتسوغ الواقع أو تحرض على تغييره» وتتنوع بسبب تعدد مصادرها وتوجهاتها 
ومراميهاء فقد تتكامل في ما بينها أو تتناقض» وتتغير بتغير الأحوال والعلاقات. 


١‏ في صلب تحديد القيم» إذن؛ التفضيل غير المطلق بين سلوك وآخر”'". فالكرم 
شْ مثلاً أفضل من البخلء والمحبة أفضل من البغضء؛ والسلم أفضل من الحرب» 

والصدق أفضل من النفاق» والتضحية أفضل من الأنانية» والحرية أفضل من العبودية 

والخضوع., والتواضع أفضل من التكبرء والصراع أفضل من الاستسلام» والطموح 
أفضل من الكسل» والتمرد أفضل من الخنوع» والانفتاح أفضل من الانغلاق» والقوة 
أفضل من الضعفء. وما أشبه» كما سنرى حين نتناول التوجهات القيمية في الثقافة 
العرمة: "وفي كلك هده الاك : تشكل القع مغابيس ترجه سلوكنا البومن 


000 


([1973] رحوع]ط عع]] عاتن ]ا بجع ا1) دعبله[ مط زه ععيه/3 776 ,طعدوعءا 180 مم خا ك3 
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ونعتمدها في إصدار الأحكام والمقارنات والاختيار بين البدائل المتوفرة والمناهج 
والوسائل والغايات والأهداف المنشودة. 


ومن القيم تُستمد المعايير والأعراف والعادات والتقاليد المتبعة في المجتمع. من 
الحرية» مثلاًء نستمد معايير عدة نذكر منها الصراع في سبيل الحصول على 
الاستقلال» والتمسك بالحقوق» واحترام حق المواطن بالتعبير عن رأيه» والتأكيد على 
السيادة. ومن العدالة نستمد معايير كتلك التي نعتمدها في توزيع الثروة» والتعاملٍ 
المتساوي أمام القانون من دون تمييز على أساسٍ الانتماء مهما كان نوعهء وحل 
الخلافات أمام المحاكم أو بالتوسط والنقاش د القوة الغاشمة. ومن 
الكرم نستمد الكثير من تقاليد الضيافة التي اشتهر بها العر 


واعتادت العلوم الاجتماعية أن تمَيّز بين القيم الوسيلية (المتعلقة بالوسيلة الفضلى) 
والقيم الغائية (أو ما يتعلق بمعنى ال حياة والغاية التي مت أن نصارع من أجلها) 8 
الصعوبة في الفصل بينهما كلياً. لمرو الومشلة تمي جلك العهدات التق زعاصيل: بين 
وسيلة وأخرى في الوصول إلى غاية ما كالقول مثلاً إن له 
من البذخ» والعمل خير من الكسل. أما القيم الغائية فهي التي نحدد بها على الأغلب 
معنى الحياة وغايتها أو ما يسعى اليه الإنسان جاهدا كي يحقق به معنى وجوده وما 
يريده لنفسه وغيره في الخل الأخيرء ومن ذلك قيم العدالة والمساواة والحرية والسعادة 
وتحرير الوطن والكرامة والمحبة والطمأنينة. 


'ويتم التممين في بعض الخاللات بين قيم تتصل بحاجات ودوافع إنسانية» ومنها 
ثلاثة أنواع من الحاجات التي تشكل حقلاً مهماً من حقول علم النفس الاجتماعي : 
الحاجة للقوة (207”61 105 71660) فتتصل بحب الجحبروت والنفوذ والتسلط والتحكم 
والتأثير في مجريات الأمورء والحاجة إلى إقامة علاقات ودية مع الآخرين :0؟ 01660) 
(4151140105 فترافقها قيم الانتماء والصداقة والتضامن والمحبة والتعاون والتعاضدء 
والحاجة للتحصيل (أمعصء وعتطعة :15 20660) التي تنبع منها اتجاهات قيمية كحب 
النجاح والحصول على الثروة والمكاسب والاقتناء والتنافس وتحقيق المكانة الاجتماعية. 
لذلك جه البعضي يجيلون إل تعارسة علاقاث: الو (التفوق والخاء كنا في الضبراج 
السياسي. ويميل البعض الاآخر إلى العلاقات الشخصية الودية التي يستمدون منها 
منادة خاضة 'فيشعون لإرضاء الآشرين وزقانة ضيدافات واقئينة.: ويففدا) اأخروة 
التحصيل بالعمل الجاد في سبيل تجميع الثروة والكسب اللمادي وشراء المقتنيات النادرة 
وتأمين رموز المكان الاجتماعية. 


ويجري أيضاً ييز بين القيم العمودية والأفقية. في الحالة الأولى تسود في 
المجتمع تلك القيم التي تنظم العلاقات البشرية على أساس هرميء أو تلك التي 


6 


|| 


1 


تسودها علاقات القوة والاستغلال والاقتناص» ومنها قيم التفاوت والتفوق والتنافس 
والأسبقية في الحقوق والواجبات كالقيم الطبقية» وكتلك العلاقات التي يقيمها 
المجتمع بين الذكورة والانوثة في المجتمعات الأبوية. اما في حالة القيم الأفقية فتنظم 
العلاقات الإنسانية والشخصية على أساس التعادل والتكافؤء ويكون التشديد على قيم 
العساوي والأخوة والزمالة والتعاون وتساوي الفرص للجميع والاحترام المتبادل. 

كذلك يقوم تمييز بين القيم المطلقة والقيم النسبية. في ما يتعلق بالقيم المطلقة» 
تسود نزعة النظر اليها على أنها صالحة لكل زمان ومكانء» وقد تفسر تفسيراً حرفياً لا 
رمزياء وتغلب عليها القداسة وتنسب لقدرات خارقة. وكثيراً ما يرافقها التباهى 
والتحيز لقيم يجتمعات وحضارات على مجمتعات وحضارات أخرى» فيعتبر بعضها 
متحضرأًء وبعضها الآخر أقل حضارة أو متخلفاً» وتوصف بالرقي أو عدم الرقي. 
وفي هذه الحالات يسود التصلب والتفاخر والعنصرية وعدم التسامح تجاه ما هو 
مختلف» كما قد تسود الطقوسية والتفسيرات الحرفية لعدم القدرة على التمييز بين 
الوسائل والغايات. أما القيم النسبية فينظر اليها على أن مصدرها المجتمع وتختلف 
باختلاف المجتمعات وتتغير بتغير اللأحوال والبيئات والأزمنة والأمكنة» فتسود نزعات 
الاعتراف بحقوق الاختلاف والتسامح والاحترام المتبادل والنقاش رغم التنوع 
والتعدد. وحين يكون الإنسان او المحم ينيد القير ومصدرهاء يصبح من حقه 
تفسيرها في ضوء واقعه وحاجاته معتبراً إياها شأناً رفيا 


وربما لا داعي الى ذكر مسألة التمييز بين القيم الروحية والقيم المادية» لولا ان 
البعض يفهم القيم الروحية على انها مجرد قيم تعبّد وتديّن يتم التفاضل على أساسها 
بين الحياة الدنيا والحياة الاخرة. إن فهمنا للقيم الروحية ل تلك المعانني الكبرى 
التي تتصل بال مواقف المناقبية المبدئية التي تتعارض مع الإغراءات والمصالح الشخصية» 
ومحبة الفنون الابداعية» والنشاطات العقلية التي تمد الإنسان بالاكتفاء الذاتي» وليس 
من حيث مردوداتها المادية فحسب. 


ثانيا: مصادر القيم الاجتماعية 

سبق أن تحدثنا عن القيم الاجتماعية المستمدة مباشرة من أنماط المعيشة 
(البداوة» الفلاحة» الحضارة والتمدن أو الثقافة السائدة في المدن),» ومن البئية الطبقية 
والعائلية» ومن الدين والنظام العام السائد في المجتمع ككل. ونشير في البداية إلى أن 
وجود قِيم متشاممهة فى البادية والقرية والمدينة لا يعنى بالضرورة أن هذه القيم مستمدة 
من إحداها دون غيرهاء بل على الأغلب يعود التشابه في القيم الى تشابه في الأوضاع 
والظروف والبنى الاجتماعية ‏ الاقتصادية . 

ذكرنا في الفصل الرابع قيم أهل البداوة المستمدة مباشرة من طبيعة تفاعل البدو 
كرف 


مع بيئتهم الصحراوية المقاسية» مشددين على ستة اتجاهات قيمية رئيسية هي: قيم 
العصبية القبلية (التضامن والتماسك الداخلي)» وقيم الفروسية (البأس والشجاعة)» 
وقيم الضيافة (الكرم وحماية المستجير والعطاء). وقيم الحرية الفردية (الاستقلال والإباء 
النفسي)» وقيم البساطة في المعيشة (الفطرة والتعفف وتحمل المشاق)» وقيم الحشمة 
والتعقل (العقلانية الصارمة وكبت العواطف). 


وأشرنا في الفصل الخامس إلى أن هناك قيم أهل الفلاحة المستمدة مباشرة من 
حياة الريف». والتي تشمل قيم التعلق بالأرض (محبة الطبيعة والخصب)» والقيم 
العائلية (الأمومة والأخوة والتكاتف)» والقيم المعيشية (المثابرة والصبر والجيرة 
والتعاون), وشخصنة القيم الدينية (شخصنة الإيمان» كما يظهر من التمسك العميق 
بالأولياء)» والقيم الطبقية (الإحساس العميق بالمكانة الاجتماعية والوجاهة والباراة 
والتنافس والمساجلة)» وقيم المكان والزمان (التعلق المجازي بالمكان والصراع مع الزمن 
المتقلب» فهو يوم معك ويوم عليك» وترقب الفصول وتجدّد الحياة والاحتفاء بالمواسم 
والتحمل والتحرر من الوقت). 

وذكرنا في الفصل السادس عدداً من القيم الحضرية في المدن التي تسودها القيم 
التجارية (الربح والنجاح والشطارة والكسب المادي) والقيم الاستهلاكية (الرفاهية 
واقتباس المستحدثات والتجملء والأزياء والاقتناء». ولأن البنية الطبقية تكون أكثر 
تبلوراً في المان» نجد أن هناك اختلافات واضحة بين القيم السائدة في الطبقات 
الكادحة والمتوسطة والغنية» كما تنشأ فجوات بين الثقافة الشعبية وثقافة النخبة. ونجد 
أن الطبقات الشعبية الكادحة تستمد متعة خاصة وعزاء كبيراً من العلاقات الشخصية. 
وتميل الطبقات الوسطى للتعالي على الطبقات السفل 25 الطبقات الأعلى منها 
والاقتداء بها والاقبال على المهن التي تطعم خبزاًء وعلى مختلف وسائل تحسين 
معيشتها. وأظهرنا أيضاً أن القيم البرجوازية تشمل التشديد في الوقت ذاته على 
اللياقات والأصول ولملكية الفردية ومختلف ضروب الاقتناء» والتمسك بالمؤسسات 
والنصوص الرسمية والقيم العمودية بدلاً من القيم الأفقية» وعلى حياة الترف والدعة 
والنفوذ والتنافس. وفي صلب ذلك تبلور القيم السياسية من حيث الوصول الى قيادة 
المئؤسسات والاستيلاء عليها (وفي طليعتها مؤسسات الدولة» والاستفادة الخاصة منها. 


كذلك تختلف القيم الدينية في المدن عما هي عليه بين أهل البادية وأهل 
الفلاحة وأهل الحضرء بسبب رسوخ ومركزية ابلط للرسيه الدينية فيهاء فيكون 
التشديد على أهمية التمسك الحرفي بالسنة والنصوصء. وتحتل الكلمة مكان الافضلية 
بالمقارنة مع شخص الإنسان» وذلك على عكس ما نشاهده فى السلوك الديني في 
القرى» حيث يميل المؤمن للتمسك بالشخص أكثر من الكلمة» كما يبدو من نزعة 
حب أهل الفلاحة لأهل البيت والأولياء كوسطاء بين المؤمن والله» وهذا ما نراه فى 
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التراث الديني الشعبي عامة. وباختصارء إن القيم الاجتماعية التى تسود حضارة 
المدينة هي قيم طبقية ومؤسسية في أساسها وتفرعاتها. 


أما على صعيد المجتمع العربي ككل» فنجد أن القيم كثيراً ما تستمد من واقع 
البنية الطبقية ومن مؤسسات العائلة والدين بالإضافة إلى أنماط المعيشة. قلنا إن أسس 
التمايز الطبقي تشمل ملكية الاراضي والعقارات» والتجارة واحتكار رأس المال» 
ووضع قيمة كبرى على النسب العائلي المتوارث» واستقلالية المنصب بحيث يكون الفرد 
(أو الجماعة) سيد موقفه وليس مستخدماً أو خاضعاً لمشيئة غيره. وفى مختلف 
الحالات» وبالإضافة إلى ما ذهبنا إليه أعلاه من حيث الفروق بين قيم الطبقات 
المختلفة» تكون الوجاهة في طليعة القيم إن لم تكن سيدتهاء كما يكون الصراع في 
الدرجة الأولى لتحرر الطبقات الكادحة من الاستغلال والاستبداد والتسلط. 


ويمكن أن نعيد بعض القيم السائدة في المجتمع العربي إلى أصولها في البنية 
العائلية والاقتصاد العائلٍ» الذي يتميّر به المجتمع العربي بالمقارنة مع المجتمعات 
النامية؛ وتسود فيه قيم الولاء للجماعات على حساب الولاء للأمة والمجتمع ككل» 
وللخاص على حساب العام. وبين أهم القيم المستمدة مباشرة من البنية العائلية ما 
يمكن تسميته القيم العمودية» التي تتميز من القيم الأفقية. ولأن العائلة هي نواة 
التنظيم الاجتماعي والاقتصادي في المجتمع العربي» نرى أنها هي المصدر الأهم للقيم 
السائدة» بالإضافة إلى أنماط المعيشة. لذلك نجد أنه إذا ما تعارضت أية قيم مهما 
كان مصدرها مع القيم العائلية» تكون الأولوية في واقع الحال للقيم العائلية التي هي 
في الواقع الأكثر تأثيراً في السلوك من اية اتجاهات قيمية أخرى. ولكون العائلة وحدة 
انتاجية» نجد أن بين أهم القيم التي ينشأ عليها العربي. تلك التي تشدد على العضوية 
والعصبية والتعاون والامتثال والالتزام المتبادل بين أعضائها. وهناك على الأقل خمسة 
اتجاهات قيمية تتصل اتصالاً مباشراً بالحياة الأسرية والقبلية: النزوع في الثقافة العربية 
التقليدية نحو التشديد على قيم العضوية أكثر مما على قيم الاستقلال الفردي» والميل 
نحو الاتكالية على حساب الاعتماد على الذات والتمسك بحق الاختيار» والامتثال 
القسري والتمسك بقيم الطاعة والتشديد على العقاب أكثر من التشديد على الاقناع 
كجزء من المركب السلطوي العام» والتأكيد على العضوية والانصهار في الجماعة» 
وهو ما قد ينشأ منه نزوع معاكس للتأكيد على الذات وتضخيمهاء وفرض سيطرة 
الرجل على المرأة والعزل بينهما في الوقت ذاته. 


وقد توقفنا بشيء من التفصيل عند هذه النوازع في حديثنا عن القيم والعلاقات 
العائلية» إلا أنها لا تقتصر عليهاء بل كثيراً ما تعمم إلى مختلف مؤسسات المجتمع 
الأخرى» بما فيها مؤسسات الدين والسياسة والتربية والعمل. ثم إن الإنسان في 
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المجتمع يرث دينه وطبقته كما يرث ملامحه في العائلة . وقد يتمكن من تغيير أوضاعه 
الطبقية» إلا أنه لا يغير دينه او يتخل عنهء كما لا يغير عاتلته او يتخلى عنها. إن 
الدين هو جزء من تراثه العائلى» والعائلة جزء من تراثه الدينى. ويتجى التكامل 
الغائل ب لدبتي - الاش .د الترموي فى الفركة السيلفية. وغير ها سن التركات 
الاجتماعية . 


يشكل الدين مصدراً مهما للقيم المطلقة الثابتة التي لا تناقش باعتبارها غير 
منبئقة من أوضاع اجتماعية» بل منزلة تصلح لكل زمان ومكان» فيكون التشديد على 
تقليد السلف لمم الأموو بحسب لاق 0 بدلا من 0 
وفي معرض الحديث عن الدين كمصدر مهم من مصادر القيم الاجتماعية» 0 
لعدد من الاتجاهات القيمية التي نذكر منها بشكل خاص - على أن نتوسع بوصف 
بعضها في ما ابغد. اجا دل لمجم المطلقة التي د شم إن اكرائب اللقامة 
عدي بأغاد الماضي ولحو إلى بخاضة في الأزمات ا ال ارم 
لحلول جاهزة بدلاً من تحليل الواقع المعيش والخروج منه برؤية جديدة مستقبلية» 
والقيم ال ع لقا اا الحرة والمسؤولية الإنسانية» وقيم 
اللاجتماعية . 


وفي معرض الحديث عن الدين كمصدر من مصادر القيم الأساسية» نشير إلى 

بحث أجراه هشام جعيط حول القيم في الإسلام. يتساءل جعيط: (ما هي القيم 
المنبئقة عن النصين الأساسيين المقدسين للإسلام؟»» ويجيب عن ذلك بقوله: «يوجد 
في الصميم الديني للوسلام (أي القرآن والحديث) نوعان أو مستويان من القيم. فهناك 
أولاً نواة من القيم الموثوقة الثابتة والمؤكدة» وهي ذات عدد محدود لمن وتفرض 
نفسها في الغالب على هيئة أوامر لا تناقش ولا ترد. إنها تشكل القسم الجوهري 
للحياة الأخلاقية المتطلبة من الإنسان الإسلامي... وهناك ثانياً قيم أخرى أقل ثبوتاً 
وأكثر ضبابية. وهي عديدة جدأ من حيث الكم إلى درجة أنها تشمل القسم الأعظم 
من سئلؤك التشر: إنها تقدم ذاتبا على هيئة رؤيا عامة للحياة أو على هيئة سلسلة من 
وجهات النظر الخاصة بالوجود البشري. يحتوي القرآن على النوع الأول من القيم التي 
أصبحت فى ما بعد أساس الفرائض المفروضة على المؤمن. اما الحديث النبوي الذي 
يحتوي على أضخم خلاصة للقيم والمعايير والرؤى التي انتجتها الروح البشرية في كل 
تاريخهاء فإنه يحتوي على النوع الثاني من القيم. .. القرآن يفرض على المؤمن أن يؤمن 
ويصلي ويؤدي الزكاة ويصوم شهر رمضان. كما انه يفرض القيم الأساسية المتمثلة 
بالتعالي الإلهي؛ وأفضلية المقدس على الدنيوي؛ والعالم الأخروي على العام المادي 
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ْ ويضيف هشام جعيط في حديثه عن القيم الدنيوية في الإسلام قائلاً: «لقد 
ْ رفض التبشير القرآني بعنف كل القيم العربية الجاهلية التي كانت تعارضه او تقف في 
١‏ وجهه. وأراد القرآن تأسيس عالم ميتافيزيقي وأخلاقي جديد... ولكن استطاعت 
ا بعض القيم الدنيوية السابقة (اي اللا إسلامية بالمعنى الصرف للكلمة) ان تستمر في 
ا العيش ني هذا النسيج التاريخي المعقد الذي انغرست فيه. انها غير ذات مرجعية 
دينية» ولكنها تشكل جزءاً لا يتجزأ من الإسلام التاريخي والإسلام الثقافي»”" . 

| 


ويتعدد مصادر القيم» يكون من المهم جداً في هذا المجال أن نتعرّف إلى تلك 
الأوضاع والمتغيرات التي تؤثر في مدى التكامل بين هذه المصادرء وماذا يحدث حين 
تتناقض» وكيف يتعامل الشعب مع ذلك. هل تتغلّب القيم العائلية او الدينية او تلك 
المستمدة من أنماط المعيشة والمصالح الخاصة؟ 


ْ الثاً: مقولات العقل العربي والشخصية 
ظ الثقافية العربية: تعميمات مبسّطة 


استعانت بعض أدبيات دراسة الثقافة العربية بمفاهيم الشخصية الأساسية 82856) 
(19أههه5ء5 والعقل القومى (370120 713610221) والشخصية النموذجية لإؤتاهدهوتء©) 
١‏ 2104061 والشخصية القومية (003726167 003410021)؛ وغيرها مما استعملته العلوم 
ا الاجتماعية النفسية في مهمة تحديد هوية أمة ما. وقد تجاوزت العلوم الاجتماعية هذه 
0 المفاهيم بعد ان ثبت خطأ تعميماتها المبسّطة والمختزلة حول مجتمعات وثقافات شديدة 
التعقيد والتنوع. ٠‏ ومع هذا هناك من يصرون على متابعة استعمال هذه المفاهيم في 
دراسة الثقافة العربية وهي بين أكثر الثقافات تعقيداً وتنوعاً. 


ونرى أن الدقة العلمية تستلزم ان نحذّر من التعميمات المطلقة والمبسّطة. التي 

لا تزال واسعة الانتشار في دراسة الثقافة العربية من منطلق مثالي يتصف بما يلي: 

تحليل النصوص المجردة والاستعانة بالأمثال الشعبية والمرويات خارج سياقها 

الاجتماعي والتاريخي ومن دون تنبّه لتشعب استعمالاتها في الواقع اليومي المعيش» 

ظ ' واختيار انتقائي لتلك النصوص والامثال والمرويات التي تثبت صحة فرضيات الباحث 


)١(‏ هشام جعيطء «بحثاأً عن القيم في الإسلامء» المقدمة. العدد 8 (آذار/ مارس 1988)؛ 
ص -4. 


إفرة الصدر نفسهء» ص لا 


فيما تتجاهل ما لا يتفق معهاء واعتماد منظور أحادي غير قادر على استيعاب 
التناقضات والتنوع والصراع داخل الثقافة العربية» والتركيز على الثقافة العربية التقليدية 
من دون اهتمام مماثل بالتحولات التاريخية التي طرأت عليهاء والاستعانة بمصادر دينية 
بتحليل نصوصها بمعزل عن الواقع الاجتماعي» وتناول القيم الاجتماعية منفردة رغم 
تداخلها وجوانب التكامل والتناقض بينها. ولتبيان ما ذهبنا اليه نستعرض من منظور 
نقدي عدداً من هذه الدراسات الاستشراقية» وقد جاراها بعض الباحثين العرب. 


اعتبر المستشرق البريطاني ادوارد ويليم لمن (عصهآ متقتلاة/18 8020) في كتابه 
حول العادات المصرية في النصف الأول من القرن التاسع عشر ان «العرب شعب 
شديد الاعتقاد بالخرافات» وليس بينهم من هم أكثر اعتقادا بها من شعب مصر. وان 
الكثير من خرافاتهم تشكل جزءاً لا يتجزأ من دينهم». ويضيف بعد أن يستشهد 
بمقاطع شعرية يقرن فيها الشاعرٍ غزله الفاحش بتكرار اسم الله وتسبيحه وطلب 
غفرانه ان «العرب أقل الناس تمسكا بقوانينهم» فهم يكسرونها كل يوم. . . واثقين من 
ان ترديد كلمتين («استغفر الله») سيلغي كل تجاوزاتهم»”". وفي رأيه ان الدين هو 
مصدر هذه العادات والممارسات والأصولء. متناسيا أهمية النظام العام والعائلة والبنية 
الطبقية والظروف الخاصة والعامة. 

وتبسط هنري حبيب عيروط فى وصف الثقافة السائدة بين الفلاحين المصريين» 
فأكد بكثير من الاجحاف والتحيز أن الفلاح المصري «لا يتخذ البادرة بنفسه ابدء بل 
ينتظرء عاجزاًء الحل فقط من الطبقات المسيطرة على حياته»» وأنه «يحفظ ويرددء ولا 
يخلق او يبدع... ونتيجة للاستسلام والتكرار والتحمل» توقف ذكاؤه وتبلد... 
واصبح ما يعرفه خيراً مما لا يعرفه». وأنه «لا يفكر ابعد من الحاضر المباشر فهو مكبّل 
الى اللحظة»» وأنه رغم «أن ذاكرة الفلاحين ممتازة» إلا أن فهمهم بطيء»», وأن 


. «الفلاح ينقصه الإحساس بالعدل والصراحة والثقة والحماسة... بسبب أن احداً لم 


يعلّمه هذه السجايا او يشجعه عليها»”* . 


وتحول الفكر الاستشراقي من التبسيط الى التشويه عند الفكر الصهيوني» كما 
يظهر في عدة دراسات بين أهمها وأوسعها انتشاراً كتاب العقل العربي لرافايل باطي» 
الذي حاول تغطية تحيزه باتباع عملية من التجريد المصطنع أوصلته للتركيز على ما 


(؟) «مع8400 معطا زه كتمواكنته) 4انه كتعممولة ع[ زه االلامعء4, 1ل ,عمقآ سحتلائ/كا لعوسل8 
,(1978 ,كصمتادء :اطنط أوع/خا-أاموظ :مملممآ) 1833-1833 كروءلاآ ء2[ا ع لتك امبروط دا ماطفلا[ كانه ةا منزوط 
: .0 220 223 .مم 

(ه0) مطمل نإط طعمعوط عط ممع لعنداكمهنا ,ابودوءط انمأامبروظ 776 ,انامعتخ طأطداط بجممعك] 
2015 ومعدع8 رعععوع8 ع71020 نزط دممناعنالم2اصا بوع[هه8 #عاوعطن) نز 0جمبدع:10 زقمتةخ111ز/1ا معلامف 
.6 220 140 ,137-138 ,113 ,6 .مم ,([1963] رذوع؟ رمعةء8 :نذألا ,رصماأوه8) ورله[اخ ل21م/8ا ره 
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أسماه الذهنية العربية او العقل العربي»؛ اي سمات العرب العقلية كشعب وجماعة 

بشرية. وقد وقع في تناقض كبير حين أكدء من ناحية» تعددية الانقسامات 

الاجتماعية والولاءات القبلية والعرقية والقومية» وواحدية الذهنية او العمل الواحد من 

ناحية أخرى . بكلام آخرء امش في سبان جق نالعال السري بتكل نيا 

واحداً بل مجتمعات وثقافات متتاحرة» ونظر الى العرب على أنهم موزعون الى جماعات 
ا غير متجانسة. ومع هذاء ومن دون أن يشعر بوجود تناقض في كلامه. نجد انه في 
سياق آخر أصرٌ على ان العرب موحًّدون في الذهنية» أي أن لهم عقلاً واحدأء وهو 
عقل سلبي بالمقارنة مع العمل الغربي. وبهذا تحدث عن أن للعرب «ثقافة متمائلة» 
(1ل1نت 1[هعغنامعء10) تتصف ب «التماسك والتوازن والتناسق الداخلي»”'' . 


أكد باطي في كتابه هذا أن العربي «يستبدل الأعمال بالكلام» وأنه يجاهد كي 
يكز لشرفه وليس .من أجل ان يصلح الخطأ ويعمل على إزالة الظلم [ضمنياً أراد باطى 
في كلامه هذا أن يوحي للغرب أن الكفاح الفلسطيني هو نوع من الثأر وليس ولع 
الظلم عنه]»؛ وأن «واحداً من أهم الفروق بين الثقافة العربية والثقافة الغربية هو أن 
الأولى يغلب فيها الشعور بالعار على الشعور بالذنب» إذ إن الدافع وراء سلوك العربي 
«سلوكاً شريفاً ليس شعوره بالذنب بل شعوره بالعاراء وأن الغرب فقد تديّنه حتى ان 
الدين «لم يعد ينظم حياته في الواقع... إذ فقد وظيفته المعيارية»» على عكس العرب 
حيث «سيطر الإسلام على الحياة حتى اصبحت كلها خاضعة لوصايته. الدين 
(الإسلامي) ليس جانباً واحداً في الحياة (العربية)» بل المركز الذي يشع منه كل شيء 
آخر. كل العادات والتقاليد ديئية... والدين كان ولا يزال للغالبية التقليدية فى 
البلدان العربية ‏ القوة المعيارية المركزية في الحياة»" . ' 


وافترض باطي أن الثقافة العربية ثابتة مستقرة لا تتبدل عبر الزمن» فتوضّل إلى 
تعميم نسبة المؤرخ المقريزي  ١554(‏ 1547١م)‏ إلى كعب الأحبار (وهو أحد صحابة 
النبي) معتبراً أنه لا يزال ينطبق على المسلمين في العصر الحديث. وأطلق تعميماً آخر 
مستنداً إلى ما نقله برنارد لويس عن عبد العزيز الدوري» وقد نسبه الى الثعالبي (توفي 
04 ليثبت «أنه في كل أرجاء منطقة اللغة العربية» الناس يجمعون نسبياً على أن 
اللغة العربية تتفوق على غيرها من اللغات1 . 


وسنتعرض في القسم التالي من هذا الفصل مزيد من هذه التعميمات التي 


(0) بشط بمتطماعلدائطط) اعمط علمفتاط عذا جز عوانه0 أنه ,عمانانت ,رراءاء30 ,تفط اأعقطمه12 


81 300 3 .مم ,(1969 رووعءع هلمة 7 الإممصعط آأه وأأوعع الملا 
(/7) .143-144 0صة 106 ,59 .مم ,(1976 ,تعصطاك5 :علره لا بجوا[) #مذاط طمع4 776 ,نهنوط اعقطمقه 
(8) المصدر نفسهء ص 44. 
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أطلقها باطى من دون تحفظ. وذلك حين نتناول الاتجاهات القيمية المتعارضة فى الثقافة 
الغعرئنة . معنا همنا في هذه المرحلة هو أن نوضح كيف توضّل إلى هذه التعميمات 
بالرجوع اعتباطياً وانتقائياً إلى عدد من النصوص والامثال الشعبية وحلّلها خارج 
نناقيا الاعتناع ١:‏ الذللك لأ ند من اناه م [للتحطات النيحية حول طريقة 
استفادته من الامثال الشعبية كمصدر من مصادر التعرف الى القيم الاجتماعية عند 
العرت» 


لا يبدو أن باطى أدرك جيداً أن الأمثال الشعبية تقال فى مناسبات محددة للتدليل 
على فكرة او ظاهرة ما في سياق معين قد لا تتعداه الى سياق آخر. وهي تصاغ ببلاغة 
واقتضاب ومُقمَاة كي يسهل حفظها ويكون لها التأثير المطلوب. والأمثال عادة جملة 
من الحكم والتعابير عن سلوك إنساني وتجارب متباينة او حالات إنسانية خاصة» فهي 
نصائح مسلكية او ملاحظات حول أمور ومسائل حياتية يومية. إنباء كما يقول أنيس 
فريحةء «قواعد سلوكية وارشادات عامة)0ة . وجاء فى تعريف الأمثال الشعبية أنها 
أقوال سائرة تعبّر عن حكمة الجماعة وأخلاقيات الناس وتصوراتها لواقع الأمور 
والعلاقات» وأنها صورة صادقة لحياة الناس اليومية» ووثيقة اجتماعية. وتعتبر الأمثلة 
إيجابية أو سلبية» مجازية أو حسيةء مهذبة أو بذيئة» وفي الاحوال كافة قصيرة 
وصريحة وسهلة الحفظ. 


يستدل من كتاب سعد الدين فروخ الأمثلة البيروتية أن المثل في الغالب جملة 
قصيرة تعبّر عن نصيحة شعبية أو عرف تقليدي أو حقيقة شائعة أو فكرة عامة أو رأي 
أو تفسير لظاهرة ما. والأمثال صياغة لخبرات متراكمة وسجلّ للثقافة الشعبية وخزانة 
حضارية تتنوع بتنوع البيئات وتجاريها الخاصة» وتتصف بخصائص محلية وإن كانت 
تشترك مع أمثال البيئات والشعوب الأخرى. وللأمثال حكايات وأحداث ومئاسبات 
خاصة مما يجعلها شديدة الطرافة. 

ليس القصد من هذه الأمثال أن تكون حقائق مطلقة فتعمّم في الحالات 
والظروف كافة» بل هي وثيقة الاتصال بمناسبات محددة» وقد تأتي متناقضة بحسب ما 
يراد التشديد عليه فى ظرف معين قد لا يتعداه الى ظروف أخرى او حتى مماثلة . 
ونجد أيضاً ان الأمئال في هذه المجالات كافة قد يختلف أو يتعارض بعضها مع 
البعض. ولذلك يجب الاستدلال على معانيها بالنظر اليها في مناسباتها الخاصة. وقد 
يكون المثل الشعبي قولاً حسياً يعبّر عن حكمة ما. وللتدليل على ذلك نورد هنا بعض 
الامثال المتعلقة بالحياة العائلية والقرابة» فنجد أن بعضها يؤكد على ايجابية هذه الروابط 


(9) أنيس فريحة, الأمثال العامية اللبنانية من رأس المتن. السلسلة الشرقية؛ رقم 510 -15. ١‏ ج 
(بيروت: الجامعة الأميركية فى بيروت». ,)١9641*‏ ص 3 
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والقيم العائلية» بينما يحذر بعضها الآخر من سلبياتهاء ويشدد على قيم مختلفة او 


ومنها ما يلٍ: 
- أنا وأخي ع ابن عمي» وانا وابن عمي عَّ الغريب 
الى فيه نقطة من دمك. ما بيخلى من همك 
- ما بيحمل همك إلا اللي من دمك 


من ترك عشيرته بيعرى أو يُذْل 

- أهلك ولو رموك بالمهلك 

- الدم ما بيصير ميّ (اي لا يصبح ماء) 
يك خل الكرة لد ديه 

من خلف ما مات 


- من ترك عشيرته ذل 


ومن ناحية أخرى» نجد أن بعض الأمثال تحذر من الروابط العائلية الوثيقة 
وتظهر مضارهاء أو ما هو أفضل منهاء وكثيراً ما يظهر التحيز ضد المرأة» ومن ذلك 
ماايل: 


عداوة الأقارب أوجع من لسع العقارب 
د الفض وين القرايت والفسف كن الحتوان 
- الجار قبل الدار 

اشسارلة: القرينت ول قت لعي 


- أهلك اللى اشتروك (يعنى الذين أنقذوك من المشاكل) ولا أهلك اللى باعوك 
(الذين تخلوا عنك) 


وهناك من ناحية ثالثة» أمثال تبدو شبه حيادية إزاء الروابط العائلية فلا تبالغ في 
تقدير أمميتها او تقلل منهاء بل تعبّر عما تعتبره أمورا واقعية. ومنها ما يلي: 


الأب رب 


- اللي ما إلو أب إلو رب 

- إن مات أبوك ملكت نفسكء» وإن ماتت أمك مات كل من حبك» وإن مات 
أخوك انكسر ظهرك؛ وإن ماتت أختك انستر عرضك» وإن مات ابنك انحرق كبدك . 

وهناك أمثال شعبية في مجالات الحياة كافة» ومنها ما له علاقة بالطبقات 
الاجتماعية والمال» او بعلاقات القوة (أشرنا إلى بعض منها في الفصل الخاص حول 
الطبقات الاجتماعية) ومنها ما يلي: 

- إذا انت أمير وانا أمير مين يركب الحمير؟ 

- اللي بياكل من خبز السلطان بيضرب بسيفه 

- اللي معه فلوس على الشنب بيدوس 

- اللي بيعمل حالو حمار الكل بيركبوا عليه 

- الفقير لا يادى ولا ينادى ولا تقبل له شهادة 

- اثنين لا أحد يدري بهم: فجور الغني وموت الفقير 

أفضل المعروف إغاثة الملهوف 

حاميها حراميها 

- بيحرق مدينة حتى يولّع سيجارة 

- العين لا تعلو على الخحاجب 

المال بيجر المال والقمل بيجر الصيبان 

- قطع الأعناق ولا قطع الأرزاق 

- إن لم تكن ذثباً أكلتك الذئاب 

إذا احتجت للكلب قول له يا حاج كلب 

على قد لحافك مد رجليك 

- متل أكابر الديماس كبار بعين حالهم صغار بعين الناس (تقال في دمشق) 

- محل ما ترزق إلزق 

- العنزة الجربانة ما بتشرب إلا من راس النبع 

- معك قرش بتسوى فرش 

- وقت بتقع البقرة بتكتر السكاكين 

- العدل إذا دام عمّرء والظلم إذا دام دمّر 
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ومنها ما له علاقة بالدين (باستنثاء ما له من علاقة بالقضاء والقدر ‏ الأمر الذي 
سستتحدث عنه لاحقاً) : 


- الناس على دين ملوكهم 


اين لتقي شقي 

تحت اللفة قرود ملتفّه 

- الساكت في الحق مثل الناطق بالباطل 

ومنها جكم عامة : 

- الزاني يخاف على امرأته» والحرامي على بيته 

زيدة الكلام كلمة 

- الكلام صفة المتكلم 

يتقاتة الفط العنيه والقان 

- ما بتعمر حتى تخرب 

- اول الرقص حنجلة 

- كل بمنوع مرغوب 

- غربة وفوقها كربة 

- يل ما بتتعب عليه الأيادي ما بتحزن عليه القلوب 
عالم بلا عمل مثل الغيم بلا مطر 

ما هي رمانة» لكن قلوب مليانة 

وتأتي بعض الأمثال تحريضية» ومنها مثلاً: 

الل اقل غاللق بعد روه 

ما أغل من العرض إلا الأرض 

- اللي ما إلو جذر بيموت قهر 

الموت ولا الذل 

والكثير من الأمثال نصائح وإرشادات» ومنها على سبيل المثال: 
إذا كان صاحبك عسل » لا تلحسه (أو تلعقه) كله 
- اللي غلب» يعفث 


5 


- سير بالنية» وارقد مع الحية 

تغدا وتمداء وتعضًا وتمضًا 

- اسأل يحرب» ولا تسأل. طبيب 

يا مسترخص اللحمء عند المرق تندم 

- لا تنام بين القبورء ولا تحلم أحلام بشعة (أو وحشة) 

- لا تشرب من بير وترمي فيه حجر 

- ازرع الشجر قبل ما يفوتك المطر 

دلل ابنك بيغنيك ودلل بنتك بتخزيك 

لسانك حصانك إن صنته صانك» وإن هنته هانك 

بوس الكلب في ثمه» بتاخذ حاجتك منه 

- خبي قرشك الأبيض ليومك الأسود 

رافق المفلح تفلح 

ومن الأمثال ما له علاقة بالمرأة» ومنها: 

- البنت أكبر من الهم على القلب 

- البنات خسارة وبدهن نطاره 

هم البنات للممات 

الحرة عاديهاء السفيهة دارها 

كل من شافني أرملة شمر واجاني هرولة 

- اللي بدها يسعدها زمانها بتجيب بناتها قبل صبيانها (يضرب هذا المثل ليس 
تفضيلاء بل لأن البنات يقاسمن الأم أتعابها) 

بنت مليحة ولا ولد فضيحة 

ابن الابن ابن الحبيب» ابن البنت ابن الغريب 

- ولد ولدك ليك. وولد بنتك لغيرك 

وبين الأمثال الطريفة والواسعة الانتشار في عدد من البلدان العربية: 

- ما اجانا شيء من الغرب بيسر القلب 

- الل بيدق الباب بيسمع الجواب 

ما بيسلم الكرم من الناطور»ء أو «حاميها حراميها» 

مثل الحرباية بالوش مراية وبالقفا صرماية 
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- مثل الاطرش بالزفة 

- كثرت الزبدة ع العرب مسحو دقونهين 
على حظ الحزينة» سكرت المدينة 

- ما بييحك جلدك مثل ضفرك 

قدره ولقت غطاها 

- تاجرنا بالكفان بطل حدا يموت 

| - من بره رخام ومن جوة سخام 

| - عم يرش ع الموت سكر 

- حلاق فتح بأقرع استفتح 

- المعاتبة صابون القلوب 

- زيوان البلد ولا قمح الجلب 

- الاعور بين العميان باش كاتب 

- زرعنا اللو طلعت يا ريت 

- ضرب الحبيب زبيب وحجارته رمان 

النار فاكهة الشتاء 

- ألف عين تبكي ولا عين أمي تبكي 

- بفيّة (ظل) الجميز ما بينبت حشيش وإن نبت ما بيعيش 
- إعمل أطرش بين الطرش وأعرج بين العرج 
ا - يسرق الكحل من العين 

| - بيلحس الدبس من الطحينة 

- بزرعك بين البقدونس بلاقيك بين الكزبرة 
- نزل الفلاح على المدينة ما استحلى غير الحمص بطحينة 
- ايش يا شرن برن أنت بتاكل وأنا بحمص بن 


وتظهر بعض الأمثال تحيزاً ضد الآخرين وسخرية» ومنها مثلاً: 
- إيش عرّف الفلاح بأكل التفاح 

- شو فهم الحمير بأكل الزنجبيل 

كله عند العرب صابون 

- لا يعجبه العجب ولا الصيام في رجب 
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- مثل اللي عم يغني في الطاحون 
عرج الجمل من شفته 

- يعوم ع شبر مي 

بلا دف بيرقص 

- بيعمل من الحبة قبة 

- بيقتل القتيل وبيمشي بجنازته 

- ضيف وحامل سيف 

- وافق شن طبقة 

- ان تسمع بالمعيدي خير من أن تراه 
- يسأل البيضة من باضها 

- بيغطي راسه ويكشف قفاه 

وتدعو بعض الأمثال للاستسلام : 

- اللي ما بتقدر عليه بوس إيدو وادعي عليها بالكسر 
ان الحيط الحيط وقول السترة 

- الل بيتزوج أمي بيصير عمي 

الله مع الصابرين 

الف قولة جبان ولا قولة الله ير حمه 
الف عيشة كدر ولا نومة تحت الحجر 
- العين لا تقاوم المخرز 

- الصبر ولا القبر 

- من صبر ظفرء ومن لج كفر 
وتكون بعض الأمثال تسويغية: 

- الله فضل ناس على ناس 

وتعبر بعض الأمثال عن اللامبالاة: 
- فخار يكسر بعضه 

- أمة علي تندب علي 

- ابعد عن الشر وغنيّ له 
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- خير لا تساوي شر لا يجيك 


- من بعد حماري ما ينبت حشيش 
- القمح اللي مو إلك لا تحضر كيلوء بتتغبّر دقنك وبتتعب بشيلو 
وللتدليل على التعارض بين الأمثال الشعبية بتعارض الظروف» نجد أن بعضها 
١‏ يقول من جهة «زيادة الخير خير»» ومن جهة أخرى «كل شيء زاد بالمعنى نقص؛»» 
واكل شىء كثر رخص»» و«خير الأمور الوسط»؛ و«الزائد خ الناقص»»؛ أو «من 
طلب الزيادة وقع فى النقصان»» و«من طلبه كله تركه كله». كذلك يقول مثل عربي: 
: «جنة بلا ناس ما بتنداس» أو «الموت مع الناس رحمة». ولكنه في ظروف أخرى يقول 
01 «البعد عن الناس غنيمة»)» و«مصايب الناس من الناس». ويقول مثل» «بنت العم ولو 
8 بارت»))؛ كما يقول من ناحية أخرى» «خل من الزرايب (اي تزوج من الحيوانات) ولا 
تأخذ من القرايب»). 
وهذه أمثال إضافية مزدوجة متعارضة بحسب الناسبات التى تقال فيها: 
١‏ اللي بيوطي حيطه يركبه الناس 
الأرض الواطية بتشرب ميتها ومية غيرها 
اند أن ها فنيةه زوالا تله 
الى ما مات سعده ما فات 
 "‏ الرزق بالعمل مش بالأمل 
- الرزق ع الله 
عيب الرعية من الراعي 
- كما انتم يُولى عليكم 
ه ‏ كل شىء عادة حتى العبادة 
- الطبع سبق التطبع 
5 - اعمل خير وكب في البحر 
- خيرأ تفعل» شرا تلقى 
» - ابعد عن الشر وغنيٌ له 
- الساكت فى الحق مثل الناطق بالباطل 


وعلى الرغم ما يقال عن تدين العربي» سبق أن وجدنا بعض الأمثال العربية 
تقول : 

- كل شيء بوقته مليح» حتى مسبة الدين بوقتها تسبيح 
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- ابن التقي شقي 
تحت اللفة قرود ملتفة 


رابعاً: الاتجاهات القيمية الأساسية في المجتمع العربي 


نكتفي بالإشارة الى هذه الجوانب من مسألة القيم الاجتماعية من حيث تعريفها 
والنظر في مصادرها وتعبيراتها الشعبية من خلال الأمثال”''» فنركز في بقية هذا 
الفصل على البحث في الاتجاهات القيمية الأساسية في المجتمع العربي مشددين ليس 
على تكاملها فقط. بل على تناقضاتها وطبيعة الصراع في ما بينهاء ما يستدعي ضرورة 
تحديد مواقفنا منها في ضوء مستلزمات التغيير الثقافي المطلوب. وهو التغيير التجاوزي 
الذي يكون به التحوّل من حال الى حال آخر. وفي سبيل تعزيز دور المثقف المبدع 
ومسألة التغيير الثقافي التجاوزي»؛ يكون من الواجب ان نحدّد مواقعنا من الصراع 
المستمر بين هذه الاتجاهات القيمية» فتأخذ بتلك القيم التي نرى فيها فائدة قصوى في 


)2٠١(‏ هناك عدة مراجع حول الأمثال الشعبية» نذكر منها ما يلي: أحمد تيمورء الأمثال العامية 
المصرية ؛ أحمد أمين» قاموس العادات والتقاليد والتعابير المصرية؛ محمد قنديل البقلى» وحدة الأمثال العامية 
في البلاد العربية؛ مطيع مرابط» أمثال دمشق الشعبية (دمشق: وزارة الثقافة» 1440)؛ هاني العمدء 
الأمثال الشعبية الأردنية (عمان: وزارة الثقافة والشباب؛. 191/8١)؛‏ محمد سعيد خضيرء الأمثال الشعبية: 
مرآة العصور في محافظة حماه (دمشق: دار البشائرء 447١)؛‏ حسن الساعاق. حكمة لبنان: تحليل اجتماعي 
لأمثاله (بيروت: جامعة بيروت العربية» ١417١)؛‏ سعد الدين فروخء الأمثال البيروتية (بيروت: المكتب 
الإسلامي. 5180١)؛‏ خالد الصناديقي؛ مجمع الأمثال الشامية؛ علي دجاي»؛ مجموعة من الأمثال الفلسطينية 
(القدس)؛ مجحلد الضادء رقم 4؛ يوسف غانمء أمثال عراقية» المشرق» مج 4 )١1405(‏ ومج ١١‏ 
(1104١)؛‏ سعيد عبود أشقرء الطرفة البهيجة في أمئال وحكم العربية الدارجة (القدس: [د. ن.]ء 
١47‏ سليم مبيض» ملامح الشخصية الفلسطينية في الأمثال الشعبية (941١)؛‏ سامية عطااللهء الأمثال 
الشعبية المصرية ([د.م.]: دار الوطن العربي» [د. ت.])؛ ابراهيم شعلان» الشعب المصري في أمثاله 
العامية ([القاهرة]: الهيئة المصرية العامة للكتاب. 977١)؛‏ سهام ترجمان. يا مال الشام. ط " (دمشق: 
مطابع ألف ياءء ٠14١)؛‏ مختار عيتاني وعبد اللطيف فاخوريء بيروتنا ([بيروت]: دار الأنيس» 
1[ عبد الله رشيدء ملامح الحياة الشعبية في مدينة عمانء 18178 ١94/8‏ (عمان: مطابع شركة 
دار الشعبء .)١987‏ وتتوفر بعضي الدراسات بالإنكليزية : 17241104 منسة)دءلهو2 ,اكناهالىة دكدك/ا 
[ه ععه )ج11 آأ0ط ,تتمهصهكا لتمقطد :(1995 ,عع0[11 ومتطوتاطنه دوعءط الععراظ :لاأءدعلظ]) وطعمبرمرط 
رك لعاعلاوط 4:08 انمتسةادوايوط «ترتوعك علدعوى ,8:0 ,اععمك لصه ,(1994 ,عالتمطكحلك :دالقميحخآ) مزيوعاوم 
01 لإأأوقء المنا نكن الإعاعكلتء8) 22همه عا اأتقطد له ااتقطيك18 ستطمعط1 [لاط لعن اكصوئ لصة لعأتلع] 

(1989 رووعوط وأصمعه1 01 
كذلك تجدر الإشارة إلى أعمال سلام الرأسي وقد نشر ما يزيد على ١١‏ كتاباً في سلسلة «الأدب الشعبي» 
ومنها كتاب حمل اسم مثل شعبي يقول «اقعد أعوج واحكي جالس». وتضم كتبه المزيد من الأخبار 
والحكايات والأمثال والحكم الشعبية بالإضافة إلى النوادر والأشعار الشعبية. ويقول في كتاباته ان «العامي 
الصحيح أفصح من الفصيح». 
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خدمة قضايا النهوض والتقدم؛ واستعادة سيطرتنا على مصيرنا ومواردنا. وفي رأينا ان 
بين أهم الاتجاهات القيمية الأساسية في الثقافة العربية المعاصرة ما يلي : 


هل الإنسان مسيّرام مخيّر؟: 
قيم القضاء والقدرء وقيم الاختيار الجر 
كثيراً ما تُوصف الثقافة العربية» خاصة من قبل المستشرقين» بالنزوع نحو 
التأكيد على قيم القضاء والقدرء فيؤمن الكثير من العرب بالمصير المكتوب وبأن ما 
يحدث لهم إنما يتم بمشيئة الله لا بمشيئة الإنسان. ويستدل على رسوخ القيم الخبرية» 
كما فعل. رافايل باطى في كتابه العقل العري». بنصوض عديدة بمنها النصوصن القرانية 
والأحاديت البوية: والأيات النهرية والأمئان الشفية: 
ونحن لا نعترض على القول بوجود هذه النزعة نحو القيم الجبرية» ولكننا 
نرفض الاكتفاء بذلك فنقول بوجود نزوع مضاد عند الكثير من العرب أيضا يؤكد 
بدوره على قيم المسؤولية الإنسانية والارادة الحرة والاختيار والعمل على تغيير الواقع 
0 أبعد من ذلك فنقول إن الثقافة العربية ليست نزعة واحدة بحد ذاتهاء بل إن 
هم ما يمكن ان توصف به هو الصراع المستمر بين الأضداد حتى في حياة الشخص 
0 فيميل أحياناً في ظل أوضاع ما إلى مقولات القضاء والقدرء كما يميل في 
ظروف أخرى الى التأكيد على ما يعيد الى الإنسان مسؤوليته وارادته الحرة. انبا حضارة 
الصراع في سبيل تجاوز نفسها. 
يستند أصحاب نظرية هيمنة القيم الجبرية في الثقافة العربية الى النصوص الدينية 
يختارون منها انتقائياً ما يثبت آراءهم . أكد رافايلٍ باطي أن «النظرة الجبرية للوجود 
الإنساني كانت قد أصبحت تراثا بيودياً - مسيحياً في زمن محمد. غير ان كلاً من 
اليهودية والمسيحية فى الغرب عدّلت مجرى تطورها من جبريتها الأصلية الى حد بعيد 
ومبكتت: للازاد الأدناتة بأن تلعب دوراً حازماً أكثر فأكثر. ولم يكن هذا شأن 
الإسلام حيث لا تزال الارادة ل ل الله تشكل قانونا لا يتجاوب 
مع المتطلبات [العصرية]. .. إن الله يقرر سجايا كل شخص... والأحداث في حياة 
الفرد هي أيضاً مقدرة له منذْ البدء. فلا يكون للإنسان من اختيار غير ان يسلك 
بحرى الاحداث الذي كتب له في كتاب الله حتى أدق التفاصيل»”'''. ويستند باطي 
في مقولته هذه إلى معنى كلمة إسلام (الاستسلام لمشيئة الله)» وبآيات ا منها «إنا 
كل شيء خلقنا خلقناه بقدر»'”"2؛ ؛ #الذي خلق فسوّى. والذي قدر فهدى4”"') ؛ ولإقل 


ليلق .148-149 .مم رمطاط طمعق 716 ,تقتوط 


.44 القرآن الكريم» «سورة القمر»» الآية‎ )١١( 
."  '؟ المصدر نفسهء «سورة الأعلى»»2 الآيتان‎ )17( 
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لن يصيبنا إلا ما كتب الله لنا هو مولانا وعلى الله فليتوكل المؤمنون”*'"©؛ كل 
صغير وكببر مستطر6””''؛ وطافلم تقتلوهم ولكن الله قتلهم. . . 2©"04؛ و فإ الله 
يضل من يشاء ويبدي من يشاء#”"'. 

ولو أنصف باطي في مقارنته بين اليهود والمسيحية من ناحية» والإسلام من 
ناحية ثانية» لما اكتفى بالعودة الى الواقع الاجتماعي المعيش في الحالة الأول 
وبالاستعانة بالنصوص الدينية فقط في تعميماته حول الثقافة العربية. يكلام آخرء 
حلل واقع اليهودية والمسيحية تاريخياً ولم يعد الى النصوص الدينية. أما في تحليله 
للإسلامء فانه اكتفى بالعودة انتقائياً الى النصوص الديئية وأهمل الاستعانة بالواقع 
التاريخى الاجتماعى الإسلامى المعيش» بل لو انصف لا تجاهل تلك النصوص القرانية 
التي تؤكد على الارادة الحرة والمسؤولية الإنسانية» ومنها إإن الله لا يغير ما بقوم 
حتى يغيروا ما بأنفسههم6”*'. وقد أصبحت هذه الآية شعاراً من شعارات الشورة 
الجزائرية منذ قيام مدرسة ابن باديس الذي انتزعها هو أيضا من سياقها فلم يكمل بقية 
الآية #وإذا أراد الله بقوم سوءاً فلا مرد له#'"'. كمالم يشر الى آية تلي ذلك 
#ويرسلٍ الصواعق فيصيب بها من يشاء#”''2. ولكن هل يعقل الا يكون الإنسان 
مسؤولاً عن أفكاره وأعماله وعلاقته حين قال القرآن #واعلموا أن الله شديد 
العقاب#'''؛ و#كذلك يبن الله لكم آياته لعلكم تعقلون6”"“؛ ولالا إكراه في 
الدين 77" , 

اعتبر الكثير من العرب والمسلمين فى العصور كافة ان الإنسان مميّر وأن للإرادة 
الإنسانية دورها الفعّال في تغيير مجرى الاحداث التاريخية» وذلك بدلاً من تلك القيم 
التي تصوّر الإنسان على أنه كائن مسير لا حول له ولا قوّة» فيكون فاضلا بقدر ما 
يسوغ التسليم بالأمر الواقع ويعتصم بثقافة الصمت والاتكال على غيره. وليست 
الدعوة لترسيخ قيم الإرادة الحرة والتأكيد على المسؤولية الإنسانية غريبة عن الثقافة 
العربية المعاصرة» بل ان لها أصولا في ثقافتناء ومن ذلك قول عبد الرحمن الكواكبي 


.01 المصدر نفسهء «سورة التوبة»» الآية‎ )١4( 
.07" المصدر نفسهء «سورة القمرء» الآية‎ )١5( 
.31/ المصدر نفسهء اسورة الأنفال»» الآية‎ )١١( 
.4 المصدر نفسهء «سورة فاطرء» الآية‎ )1/( 

(18) المصدر نفسهء «سورة الرعدء» الآية .١١‏ 
(19) المصدر نفسهء «سورة الرعدء» الآية .١١‏ 
)٠١(‏ المصدر نفسهء «سورة الرعد.» الآية 17. 
(١؟)‏ المصدر نفسهء #سورة البقرة»» الآية .١1945‏ 
(59) المصدر نفسهء «سورة البقرة»»2 الآية ؟784. 
(9؟) المصدر نفسهء «سورة البقرة»2 الآية 505. 
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بعضهاء ومن 
نفسه للردى" 
ثمركء و«الإن 
وجد؛. بل ه 
استرزق باب 
تقدير»» وفإن 
00 
انتشار العقَلي 
ويستشهدون 
الشعرية التالية 
مشيناهم 


ماكل 
ولكن 
)١14(‏ عبا 


(بيروت: المؤس 


(75) علا 


«ان القضاء والقدر هما السعي والعمل:”*2. كذلك دعا علال الفاسي للتخلي عن 
العقلية الجبرية فتمال انها «اول ما يجب ان يزول من تفكيرنا العام وذهنية أبناء قومناء 
وذلك بتفهم الأمة أن عقيدة القضاء والقدر ليست في الإسلام إلا تفسيراً لما وه 
عليه طبائع الأشياء وجبلت عليه نواميس الكون؛ فالواجب هو أن يحملانا على تغيير 
ما بأنفسنا لمكن من 'تغيير أحوالنا»” '. 

واذا ما عدنا الى الأمثال الشعبية» نجد بينها ما يعكس مدى انتشار العقلية 
الجبرية ومدى الإيمان بالقضاء والقدر. أشار باطي إلى ترداد عبارات «هذا قسمتي 
ونصيبي» و«إن شاء الله». وأمثال شعبية كثيرة الاستعمال. وحقاً هناك أمثال عديدة 
من هذا النوع» ومنها «اذا وقع القدر عمي البصر؛». و«الأعمار بيد الله»» و«اللي له 
عمر ما بتقتله شدة»). و«لا تفكر لها مدبر)اء و«المكتوب ما منه مهروب»). 

ولكن باطي وغيره يتجاهلون وجود أمثال معاكسة تماماً تحض على المسؤولية 
الإنسانية والإرادة الحرة والجهاد والاختيار» وهي أيضاً واسعة الانتشار. ونحن نورد 
يتعضيك: ومنهنا:: «العيشة تدبيرا» ودالل خضر الجوف: باع واشكرقي» .ولائل ساق 
نفسه للردى لا يلومها». و«اللٍ ما بيزرع ما بيحصداء و«أمل بلا عمل شجر بلا 
ثمراء و«الإنسان ما له غير باعه وذراعه»». و«الفقير فقير من ايده»). وامن جد 
وجد). بل هناك أمثال شعبية عديدة تسخر من العقلية الجبرية» ومنها «قالوا لجحا 
استرزق باب الله راح قعد على باب الفرن»» و«اقعد على وكر الدبابير وقل هذا 
تقدير؛» و«إن اقبلت من اللهء وإن أمحلت من الناطور». 

ومن المصادر الأخرى غير النصوص الدينية والامثال الشعبية للتدليل على مدى 
انتشار العقلية الجبرية أو ارادة الإنسان الحرة» الأبيات الشعرية التى يحفظها العرب 
ويستشهدون بها في مناسبات مختلفة. كثيراً ما يستشهدون من منظور جبري بالأبيات 
الشعرية التالية: 

ننشياها خطيئن تعن عليكا . «ومن فعبيت عله نظي مشاها 
ومن كاننفت منيته بأرض فلس يموت في أرضن سنوافها 


: 


ولكن من ناحية أخرى كثيراً ما يحفظ العرب ويردّدون الأبيات الشعرية التالية 


(15) عبد الرحمن الكواكبي» الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي» تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء :)١91/8‏ ص 58. 


(55) علال الفاسي. النقد الذاتي (بيروت: دار الكشاف». 2)١9457‏ ص 15760 2 1537, 
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الواسعة الانتشارء وذلك من منظور التأكيد على حرية الارادة الإنسانية ورغبتها في 
صنع مستقبلها رغم الصعوبات: 

إذا الشعب يوماً أراد الحياة فلا بد أن يستجيب القدر 

وي تلن :أن ستستصطل. ٠.‏ ولاتن اي انميت كدر 

يقندن الكند يكتش سمه العال. ٠‏ وحن طلب الحتل سبهر البلبال 

ولق طبليي اللعتل كن عليل كن ١ ١‏ أعدام اللعمد في طليه الخال 

نستنتج من هذه الأمثلة المستمدة من النصوص الدينية والأمثال الشعبية والأبيات 
الشعرية ان الثقافة العربية ليست ثقافة جبرية فحسب» كما انها ليست ثقافة ارادية 
إنسانية حرة بحد ذاتها. ما هو واضح ان هناك صراعاً ؛ بين اتجاهات قيمية متضادة في 
الثقافة العربية» كما في الثقافات الأخرى كافة. نكن الاق ره متى؟ وفي ظل 
أية ظروف يسلك الإنسان أحد الاتجاهين دون غيره؟ وهل يكون التمسك بأي منهما 
تصرفاً عابراً ام دائماً؟ متى يستسلم الإنسان للواقع؟ ومتى يعمل على تغييره؟ ما هي 
العوامل والأجواء التي تعزز أيأ من الاتجاهين المتناقضين؟ 

يبدو لنا ان الإنسان قد يقول بالقيم الجبرية في حاللات العجز والتخلف» ٠‏ في 
محاولة يائسة للتعامل مع واقع أليم وبفعل الحاجة الى عزاء يساعد على تحمل الصعوبات 
والنكبات. وعلى العكس من ذلك.». يقول الإنسان بقيم المسؤولية الإنسانية والارادة 
الحرة الفاعلة في التاريخ؛ حين تتوفر الخيارات المناحة له ويكون بمقدوره تغيير 
أوضاعه العامة والخاصة. بكلام آخرهء لا بد من تفسير هذه الاتجاهات القيمية في 
سياقها الاجتماعي والتاريخي كي نفهمها على حقيقتها ونستوعب مدلولاتها التي قد 
تكون عكس ما تبدو عليه ظاهريا. 

بل لا يجوز أن تفسر التعبيرات الجبرية دائماً على أنها تسليم بالواقع» بل قد 
تكون حضا على تغييره بالعمل والجهاد. لقد عنت فكرة القضاء والقدر عند المسلمين 
الأول الجهاد في سبيل تغيير خريطة التاريخ البشري واعادة تكوين العالم. ثم ان القول 
بالمكتوب والنصيب من قبل امرأة تعاني شقاء حياتها الزوجية كأن تقول: «كل شيء 
تسبيب إلا الزواج نصيب»» يجب ان يفسّر على أنه تعبير عن حاجة للعزاء» وليس 
دعوة للاستسلام النهائيى. ويستمد الإنسان العزاء من التعابير القضاء ‏ قدرية عند 
موت عزيز خاصة في عمر مبكر. وهذا ما يمكن ان يقال أيضاً عن فلاح مغلوب 
على أمره. ولكنه مهما بدا صابرأ على عجزه. فإنه يجاهد دائما وينتظر الفرصة المناسبة 
للعمل على تجاوز أوضاعه. 

وللتدليل على ضرورة عدم تفسير المقولات الجبرية كما تبدو في ظاهرهاء نرى 
أن نشير الى أمثلة حسية كي نتمكن من تفهم معانيها الحقيقية ومدلولاتها ومدى 
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تعقيدات الأمور المتصلة مبا. ورد فى رواية زقاق المدق لنجيب محفوظ أن عباس الحلو 
هاجم خطيبته حميدة بقصد قتلها حين ضبطها مع جندي انكليزي في حمارة» فما كان 
منهاء كى تنقذ نفسهاء إلا ان قالت له توا وبأسف شديد انها ارادت لنفسها ان تكون 
خط علمةبعي إن العدتاء والقوى قاذ لها بمعيوا اأحرد اين قدا التي ها 
ينم عن قناعة بقيم القضاء والقدر سوى في المظهر الخارجي. في تلك اللحظة كان 
عليها ان تحمي نفسها من تبديد أكيد وبسرعة فائقة» وقد أحسنت الاختيار في ما 
قالته» فكانت مسؤوليتها الأولى في تلك اللحظة ان تضمن خلاصها. والمشكلة لا 
تكون مشكلتها هي حين قالت ذلك» بل مشكلة خطيبها عندما صذق قولها. 

ونجد في رواية أخرى لنجيب محفوظ. هي حب تحت المطرء مثلاً حسياً آخر 
على أن التعابير القضاء ‏ قدرية قد تعني عكس ما يظن. بين شخصيات هذه الرواية 
فتاة جميلة تطمح بأن تكون نجمة سينمائية» فتتقرب من مخرج معروف علّه يساعدها 
في تحقيق أحلامها. ورأى هو فيها هدفاً جنسياً فحاول إغراءهاء ولكنها قاومت 
إغراءه فهذدها بقوله إنه يستطيع ان يقضي على مستقبلها إن لم تستسلم له. وتجابيه 
رافضة يعولهة: «المستقبل بيد الله وحده». هل في هذا الكلام استسلام لإرادة 
خارجية» أم تعبير عن تصميم وإرادة إنسانية حرة على مقاومة الاعتداء؟ 

إن جوابنا عن هذا السؤال لا يكون في انكار وجود قيم جبرية في الثقافة 
العربية» بل إننا نؤكد وجودها انما على انها في حالة صراع مع نقيضها من قيم 
المسؤولية الإنسانية والارادة الحرة. وكي نفهم جوهرياً الاتجاهات القيمية مهما كانت» 
لا بد من النظر اليها في سياقها الاجتماعي والغوص في عمق ظواهر الكلام 
والأحكام المتسرعة. حين توجد القيم الجبرية» لا بد من ان يكون هناك في الواقع ما 
يدعمهاء ومن ذلك ما يربطها بعناصر ثابتة في البيئة والمجتمع ؛ ومنها استمرارية وضع 
العائلة. ومن هنا قولنا في هذا البحث وغيره) بمفهوم التغيير التجاوزي والفعل 
بالتاريخ بدلاً من مجرد الانفعال به والتكيّف معه. كذلك قولنا بأهمية الاستقلالية 
والقناعة الشخصية الحرة ة في تسيير سلوكنا. 


- في تعاملنا مع الحاضرء هل نعود الى الماضي 
أم نتوجّه الى المستقبل؟: الصراع بين 
القيم السلفية والقيم المستقبلية 
يحتدم الصراع فى الثافافة العربية» من ناحيةء بين تيارات تميل للعودة الى 
السلف» وتيارات مقابلة تُعنى أساساً بالتخطيط للمستقبل انطلاقاً من الواقع الحاضرء 
من ناحية معاكسة. يتسلّح التيار الأول بعفاقيم السلفية (العودة الى 0 السلف 
الصالح) والتراث والثبات والاتباع والاصولية والأصالة والماضوية» بينما يتسلّح التيار 
الثاني بمفاهيم التحرر من الماضي والتمسك بالمستقبلية والعصرنة والتحول والابداع 
014 


والتجديد والحداثة والحداثية من ناحية أخرى. ويتفرع من هذه التيارات المتصارعة 
تيارات وسطية» فيقول البعض بالتوفيق بين القديم والجديد» والتغيير مع الاحتفاظ 
بالاصالة» والتقليد مع استعارة ما هو مفيد من الثقافات الأخرى ورفض ما هو سبئ. 
وليس من النادر ان نشهد تشدّدا مطلقا فى كل من التيارات المتصارعة وفى الاتجاهات 
كافة . 


تؤكد القيم المستقبلية على الإبداع والابتكار والتفرد والتجدد والريادة وال خروج 
من المألوف وتخطي الأمر العادي والتحديث والتخطيط والانفتاح على الثقافات الأخرى 
من موقع الثقة بالنفس وعلى سين مدروسة. وذلك يدلا من كيم النيات الماضوية (اي 
ما كنا وليس ما نحن وما يمكن ان نكون) والتوفيقية والتمسك بالمعلوم ورفض 
المجهولء والتى لها أصول فى الثقافة التقليدية وبخاصة ما توارثناه منها فى أزمنة 
الضعف والتخلف . إن الثقافة المطلوبة فى مواجهة تحديات العصر هى ثقافة التجريب 
والبحث والتجاوز انطلاقاً من حاجات المجتمع وقضاياه الكبرى. إن الابتكار والإبداع 
هما من صفات الإنسان. ونجد ان هذا ما يميل إليه الاطفال إلى ان نفرض عليهم 
الامتثال والتدجين وقيم الطاعة والتقيد بما هو معروف ومقبول ومألوف. هذا مع 
العلم ان الإبداع كان دائماً جزءاً أصيلاً من التراث العربي» ولا بد من تعزيزه في 
مواجهته مع القوى التقليدية في الأزمنة المظلمة» فقد يغلب منحى الاتباع في زمن ما 
وفي ظل ظروف تاريخية خاصة» فيكون من الضروري أن نبقي على شعلة الإبداع 
مضيئة. وهذا بين أهم سمات دور المثقف المبدع في هذا العصر الشقي الذي نعيشه 
الزمن ومضامينه . 

نجد في الفكر العربي المعاصر ميلاً واضحاً لنقد النزعة السلفية السائدة في 
الثقافة العربية. توصل سيد عويس في حديثه عن الثقافة المصرية إلى «اننا كشعب» 
المستقبل) "2. ويرفض صادق العظم ذلك التراث الغيبي السائد الذي يعتبر «ان جميع 
الحقائق الأساسية التي تمس حياة الإنسان في الصميم وجميع المعارف ... قد كشفت 
مرة واحدة في نقطة معينة وحاسمة في التاريخ... لذلك نجد أن انظار المؤمنين دائماً 
موجهة إلى الوراء»» فمثل هذا التوجه الذهني «يشكل دائماً التبرير الميتافيزيقي والغيبي 
للاوضاع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية القائمة» وكان دائماء ولا يزال» يشكل 
أحصن قلعة ضد الذين يبذلون الجهود لتغيير هذه الأوضاع ا 


(0) سيد عويس.» حديث عن الثقافة: بعض الحقائق الثقافية المصرية المعاصرة (القاهرة: مكتبة 
الانجلو المصرية» )ل ص لال 
(70) صادق جلال العظمء نقد الفكر الديني (بيروت: دار الطليعة» ))١979‏ ص ؟ 5‏ 77. 


ولفهم خلفية سعة انتشار التيارات السلفية» يمكن العودة الى حديث ألبرت 
حوراني عن الدولة الإسلامية» حيث يقول ان الصراع على الخلافة وحركة الانقسام 
أ التي حدئت في الإسلام وغيرها من الاحداث «تعيش حية في الوجدان الإسلامي... 
وتحمله على الاعتقاد بأن ما له من معنى في التاريخ قد بلغ نهايته بتجسد رسالة 
257370 وانه لم يعد بوسع التاريخ من بعد ان يلقي على البشر دروسا جديدة» وانه 
اذا حدث التغير فلن يفضي إلا الى الأسوأء وانه لا يمكن اصلاح الأسوأ بايجاد شيء 
جديد» بل ببعث ما وجد من قبل. ان هذه النظرة الى الماضى تنطوي فى جوهرها 
على فكرة الانحدار: فقد قال الرسول في حديث مشهور: «خير القرون الذي انتم فيه 
ثم الذي يليه» ثم الذي يليه»... لقد نظر المسلمون الى عصر الإسلام الأول العظيم 
كأنه صورة لما ينبغي للعالم ان يكون عليه)”*" . 
ويرى أدونيس ان «مبدأ الحداثة. . . هو الصراع بين النظام القائم على السلفية 
والرغبة العاملة لتغيير هذا النظام»؛ او بين «قيم الثبات الماضوية» و«قيم التحول 
المستقبلية»» ويستنتج ان من بين مجموعة الخنصائص التي سادت الحياة العربية نزعة 
الماضوية» ويعني بها «التعلق بالمعلوم ورفض المجهولء بل الخنوف منه. وفي هذا ما 
يفسر ايمان العربي بأن الإنسان لا يقدر ان يتكيف إلا مع الاشياء والافكار التي 
يستطيع خياله ان يجاريها او يقبل مباء اما تلك التي يعجز عن تفسيرهاء فإنه يرفضها 
نا 
ويرى أدونيس أن نزعة الماضوية تشدد على «المطابقة مع القديم» انطلاقاً من 
«الإيمان بأن الحق ثابت لا يتغير وان على الإنسان ان يتكيف معه» وبأن «الاقدم هو 
بالضرورة الأفضل» وان الاسبق هو الأعلم من كل حق». وهكذا لا تكون «الحياة 


اليومية الا تمرساً بمحاكاة الأول». بل يضيف ادونيس «ان شخصية العربي شأن ثقافته 


[موقف العري] من الحداثة الغربية: فهو يأخذ المنجزات الحضارية الحديثئة» لكنه 
يرفض البدأ العقلي الذي أبدعهاء والحداثة الحقيقية هي في الابداع لا في المنجزات 
بذاتها. فهو (إذن) يرفض الحداثة الحقيقية: أي يرفض الشكء. والتجريب» وحرية 
البحث)00” "2 , 


ولكن أدونيس حر ص فى تعميماته هذه حول «الشخصية العربية») ‏ كما يعترف 


(18) ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة؛ ١798‏ 2.1979 ترجمة كريم عزقول 
(بيروت: دار النهار» مقوولل, ص 18 

)90 أدونيس [علي أحمد سعيد]ء الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب» لعن 
(بيروت: دار العودة؛ 191/5 - 1918): ج 7: صدمة الحداثة» ص 4 ١١‏ وج :١‏ الأصول» ص 18. 


(0) المصدر نفسهء ج :١‏ الأصول. ص 59 ."١-‏ 
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«على دراسة الظواهر الثقافية بذاتهاء في معزل عن قاعدتا المادية»؟» وعلى تحليلها 
5 «الاطار الحضاري» الذي نشأت فيه «والبئية الاقتصادية وعلاقات الانتاج»” " . 
وحين يقرر أن يحلل الثقافة في سياقها الاجتماعي» نجد انه يتوقف عن الكلام على 
«الذهنية العربية» و«الشخصية العربية» ككل. ويتحدث بدلا من ذلك عن اذهنية 
الفكات التي كانت في موقع السلطة». وعن أنه «في كل جوع نظام يمثل قيماً 
وتصالغ رين جما عات جد من جهة. ونواة لتصور نظام آخر يمثل قيماً ومصالح 
مناقضة لجماعات أخرى مقابلة» من جهة ثانية"". إن الجماعات الأخيرة تتسلح» 
على الأغلب» بقيم مستقبلية» لالد سل تو صيراة شار إن متارى كز امامت 
الأول. وبهذا ندرك ان في المجتمع العربي ذهنيات مختلفة ومتنوعة» بل متناقضة وفي 
حالة مواجهة؛ وليس ذهنية واحدة مهما بلغت درجة انتشارها في فترة زمنية محددة. 

مقابل النزعة السلفية هناك النزعة الثورية التى سبق الحديث عنهاء والنزعة 
التوفيقية التي تدعو للإصلاح من داخل التراث الإسلامي كما يفعل الجابري» او التي 
تدعو (كما يبدو من توجه قسطنطين زريق في كتابه نحن والمستقبل الى الحكومات 
العربية) الى إحياء العناصر الصحيحة في التراث العربي الكلاسيكي بهدف الجمع بين 
الأصالة والتجددء والى رفض الانغلاق في الماضي مهما كان مجيداً والتمسك بالانفتاح 
على المستقبل وعلى مختلف الثقافات والحضارات الإنسانية» وإلى الاهتمام بالإبداع 
النوعي . 

وينصح علال الفاسي من منظور الفكر التوفيقي: «لنعمل على تغيير عاداتنا 
ولنأخذ أنفسنا كُترغنياً بالتفكير في الحوادث قبل حدوثهاء وفي المشاكل قبل عروضهاء 
ولقفل عن عادة الارتجال». ويحذر من انقسام ١المجتمع‏ فريقين واحد يرى ان كل ما 
فعله القدماء او فكروا فيه هو الصحيح... ولذلك يفقد ثقته في كل ما لم يأت به 
الأوائل...» وآخرون طغت عليهم رغبتهم في الجدة والابتكار» فأصبحوا يؤمنون 
بإ كن بعنا تقل مس الاقيي بن" اد ترص .. والحقيقة ان عند الفريقين خطأ 
شنيعاً. . . ذلك ان المحافظة لا تعني أبدأ ان لا يفعل الإنسان إلا ما كان عتيقاً بالياًء 
كما أن العصرية لا تعني دائماً ان ينبذ المرء ا ا د 
الابتكار»» فيضيف «ان المنهج العصري الصحيح هو الذي يفتح أمامنا آفاق التقدم. . 
وان نتيجة المجهود كله هو الوصول لأن نتحكم في حركتنا ككائن حي» يل أن لود 
سيرنا إلى الأمام دائماًء وتطورنا إلى أعلى»”"" . 

ويرى هشام جعيط أيضاً ان أزمة الفكر العربي أزمة عامة» ولا تقتصر على تيار 


(" المصدر نفسه.؛ ص 55 و59. 
0(" المصدر نفسه؛ ص .5١‏ 
(37) الفاسى» النقد الذاتي. ص 215١٠‏ 154 و358. 
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دون غيره» فيقول: «يميل العرب الى قبول آخر ما اكتشفوه» بحرارة وحماس . فإذا 
كانوا مع الحداثة فالبقية تكون مجالاً لازدرائهم. وإذا كانوا ثوريين» فلم يبق مكان إلا 
للثورة. وإذا كانوا نقديين» فيصبح كل مقترح بناء بالنظر للمستقبل هباء. وإذا تردد 
الفكر ورجع الى ذاته محاولاً فهم تشعب الظاهرة الإنسانية» فهو يكون إما انتقائياً أو 
غامضاً» إذ لا تعرف التسمية التي يمكن ان تلصق به. وكأن كل خلق مستحيل وكأنه 
لا يمكن أن يأتي الشيء القيم الا من الخارج او من الماضي . ان هذه العبودية الفكرية 
الممزوجة بعدم التسامح تشكل عبئاً مضنياً على من كان عزمه صادقاً»”* ". 

وتتضمن الثقافة العربية - شعبية كانت او نخبوية ‏ صراعاً حاداً بين الإنسان 
والزمان. ولهذا كثيراً ما يوصف الزمن بأنه «غدار»» و«قلاب» و«دولاب يوم معك 
ويوم عليك»»؛ وأن «دوام الحال من المحال». وأن «كل ساعة ولها باك وان «دواء 
الدهر الصبر عليه»)» وان «من سرّه زمن ساءته أزمان»» وان «الذي ل يربيه اهله يربيه 
الزمان»؛ وان «الوقت كالسيف اذا لم تقطعه قطعك». وان «المرأة السوء تعين الزمان 
على زوجها والمرأة الفاضلة تعين زوجها على الزمان». 

وتتساءل فاطمة المرنيسي «هل المغربي عبد لزمانه ام الزمان عبد للمغربي». 
هل هو يتحكم فينا ام نحن الذين نتحكم فيه؟»» وتجيب أن علاقة المغربي بالزمان 
يمكن دراستها من خلال الأمثال الشعبية؛ وهناك صنفان منها: فى الصنف الأول 
تبدو هذه العلاقة إيجابية» ويكون الزمان هنا مجالاً تتحرك فيه حرية الإنساف من .دون 
قيد. ومن هذه الأمثلة القول: «إذا مضت باكرا ستربح . ..». اما في الصنف الثاني 
فيظهر الزمان كمجال يفرض على إزادة الإنسان كما يبدو من خلال مفاهيم المكتوب 
والقدر. ووجدت المرئيسي ان واحداً وسبعين مثلاً تعبّر عن علاقة سلبية بالزمان» 
وفقط تسعة تعبّر عن علاقة ايجابية» الأمر الذي يعنى في نظرها «ان تراثنا الشعبى 
فين يه خلذل الأمتال»:«اثنا صرر اقسدا سجاء لزي نير قند لناك عوضن أن 
يكون حقلاً للإبداع والتغيير”””. 

وترتبط فكرة الريادة في شعر ادونيس من خلال العلاقة بالزمن والتوجه 
المستقبل بالدخول «فى مسافة حظة تأق»: 

قبل ان يأ النهار؛ أجيء 

قبل ان يتساءل عن شمسه» أضىيء 


و6 هشام جعيط» الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي» ترجمة المنجى الصيادي» سلسِلة 
السياسة والمجتمع (بيروت: دار الطليعة» )2 ص 8 


(75) فاطمة المرنيسي» «من هو عبد لمن: المغربي أو زمانه؟»» أبحاث «المغرب)»: العدد ” (كانون 
الأول/ ديسمبر .)١987‏ 
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(من قصيدة «شجرة النهار والليل» في: كتاب التحولات) 

هذا أنا أصل الغرّابة بالغرابة 

.. وأحيا على شفير زمان مات. أمشي على شفير زمان لم يجىء 

.. هو ساعة الهتك العظيم أتت وخلخلة العقول 

(من قصيدة «وقت بين الرماد والورد») 

أضحك مع نهار لم يأتٍ 

وأعقد أحلافاً مع تاريخ آخر 

(عن قصيدة «مفرد بصيغة الجمع») 

هذه محرد اشارات تصوّر لنا الإنسان على أنه في علاقته بالزمن شبيه بعلاقته 
بالكون والآخرين: إنبا علاقة مواجهة وتجاوز أو خضوع بالصبر عليه أو هرب منه من 
قبيل خداع الذات . قد مرب الإنسان من الحاضر الى الماضي ١‏ او يرفض الماضي في 
ل 0 او يغرق في الحاضر متناسياً 0 وقد 
البعيدة الى لق شيل مح اليل ان كار العربي مأخوذ بكل 
هذه الاحتمالالات وغيرها. 0 المفكر الجزائري مالك بن نبي يرى الزمان غبراً 
قديماً 5 يعبر العالم منذ الأزل! . . في مجال ما يصير «ثروة»)» وفي مجال آخر يتحول 


عد بأ > ولا مظع له فرك الحا اط اقطةة ذل حوونةا ادا يفيجاين 
وان وقتنا الزاحف صوب التاريخ لا يجب ان يضيع هباء» ". كل ذلك يؤه مر ان 
أهمية تملك الإنسان للزمان بدلاً من تملك الزمان للإنسان. 


“' - قيم 'الاتباع وقيم الإبداع 

أظهرنا ان الصراع الحاد بين ما اسماه أدونيس الاتباع والإبداع متصل بمفاهيم 
الثابت والمتحول والسلفية والمستقبلية. إضافة الى ذلك» وطاا أننا سنتخصص الفصل 
التالي للحياة الإبداعية» نكتفي هنا بعرض مقتضب للجوانب الأساسية من معضلة 
الصراع بين الاتباع أو التقليد والمحاكاة من جانب» والإبداع والخلق والتفرد من ناحية 
أخرى . 

في نقاش مع أحد السلفيين الأصوليين» أكد هذا الأخير أن ميزة «الإبداع» 
ليست من صفات الإنسان». بل من صفات الله دون غيره» فهو وحده «خالق» 


(6) مالك بن نبيى؛ شروط النهضة؛ ترججمة عمر كامل مسقاوي وعبد الصبور شاهين؛ ط " 
(بيروت: دار الفكرء 154 ص ا 
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والمبدع».ٍ وليس من صلاحيات الإنسان» هذا إذا كان بإمكانه ان يفعل ذلك» أن 
يصنع شيئاً من لا شيء . وأضاف قائلا: إن للبدعة مفهوما سلبياً في الفكر الإسلامي 


القديم» وإن مصطلح «الابداع» :0 يرد فيه» فهو مستورد من الغرب ونتاج الحياة 
المعاصرة . 
عر 


هنا أيضاً يستلب الإنسان من إمكاناته وقدراته الذاتية وهمّشء» اي يغترب عن 
ذاته ويتقبل غربته طائعاً. ولكن المعركة بين الجديد والقديم أو بين التقليد والخلق 
ليست مستحدثة» وإن كانت تحتدم في عصر أكثر من غيره» بل كانت دائماً قوة فاعلة 
في كل مراحل التاريخ العربي. وكانت قوى الإبداع فاعلة بخاصة عند حدوث تفاعل 
مكثف مع الحضارات الأخرى وفي غياب» او البعد عن» مركزية السلطة السياسية 
والاجتماعية والثقافية. 


هناك في محتلف مراحل تطور المجتمع العربي» وخاصة في مراحله الانتقالية» 
كالتي نعيشها في الوقت الحاضر ومنذ قرن ونصف؛ حركات وقوى تحررية تبدع 
وتجدد وتغيّر» تقابلها حركات وقوى محافظة تقلد وتحاكي وتتبع النماذج المتوارثة. هذا 
ما نجده في مختلف المجالات الثقافية» كما نجده في الاجتماع والسياسة وغيرها من 
النشاطات الإنسانية. ومن الواضح ان القوى المبدعة ليست غريبة عن التراث العربي» 
بل كانت تدخل دائماً في 0 محتدم مع القوى التقليدية المضادة. وهذا سر من 
أسرار غنى الثقافة العربية» فهي ثقافة 0 وقد كانت حركات الإبداع دائما جزءا 
لا يتجزأ منها. ببذا المعنى» الابداع أصيل وشرعي في الثقافة العربية كما الاتباع» ما 
يفسر الانقسام في مختلف الأزمنة العربية بين الاتجاهات التقليدية والاتجاهات التجديدية 
في سياق الصراع العام نتيجة للتناقضات الداخلية والخارجية واستجابة لتحديات 

| تاريخية. ومن هنا أعمية الكلام على الصراع الثقافي الذي لا ينفصل عن الصراع 
السياسي والاجتماعي . 


وانطلاقاً من هذه المعطيات التاريخية» نستنتج ان الثقافة العربية ليست جوهرياً 
اثقافة تقليدية» ثابتة تكرر نفسهاء بل ثقافة صراع متجدد بين القديم والجديد. في كل 
عصر من العصور العربية كانت هناك قوى تسائد النظام السائد» وحركات مضادة 
تحمل اتصتورا لاد قد يغلب منحى على آخر في زمن ما (وقد يكون منحى الاتباع 
أو الابداع)» ولكن الصراع هو المحور الدائم في حياة الشعوب والمجتمعات. كما ان 
عاك من يقيسوق «اشاهر والمسستقيل عل اشير 9" هدك أيقنا من عدون 
بباجس الحداثة الذي يقوم على «إدانة التقليد أو المحاكاة ورفض النسج على منوال 


(0”) المصدر نفسهء ص 6ال. 


الأقدمين والتوكيد على التفرد والسبق»: وعل الابتكار»"2. أما الثقافة العامة فهى 
مجمل معتقدات ومنتجات هؤلاء واولئك متبايئة ومتصارعة. لذلك ليبن من الدقة 
الكلام على «ذهنية عربية» واحدة ثابتة» بل هناك ذهنيات عربية متنوعة ومتناقضة 
ومتغيرة» مما يدل على خطأ الاستنتاج بأن الابداع في الثقافة العربية «خروج على 
الأصل». انه جزء لا يتجزأ من الأصل. والأصل لا يكون بتكرار نفسه» بل بقدرته 
على التجدد. وانطلاقاً من مقولة الصراع الثقافي» نعتبر ان بين أهم سمات الثقافة 
العربية الصراع المتجدد بين التقليد والإبداع . 


؛ - قيم العقل وقيم القلب 

بين التعميمات المبسَّطة المجحفة بحق الثقافة العربية تلك المقولات الثنائية عن 
هيمنة ثقافة القلب والروح والايمان على ثقافة العقل والجسد والعلم. ويتعمق 
الاجحاف حين تجري مقارنات مع الثقافة الغربية التي يقال إنها ثقافة العقل والادة 
والعلم على عكس الثقافة العربية التي هي ثقافة القلب والروح والايمان. جاء في 
رواية عودة الروح لتوفيق الحكيم ان الشعب المصري ١يعلم‏ أشياء كثيرة» ولكنه يعلمها 
بقلبه لا بعقله». وان «قوة اوروبا الوحيدة هي في العقل... اما قوة مصر ففي 
القلب الذي لا قاع له" ". ويكرر الحكيم الفكرة ذاتها في رواية عصفور من الشرق 
حيث يعتبر أن الشرق حل مشاكله عن طريق الدين» اما الغرب فحل مشاكله عن 
طريق العقل. ويجري حديث في هذه الرواية عن «ترهات العقل»» وعن ان جماهير 
الشعب لا أصلح لها من «وسائل الشرق الطبيعية في التهذيب: تعمير قلبها بالدين». 
وأن «الغرب يستكشف الارض» والشرق يستكشف السماء»” 2 . 


وتصوّر لنا رواية قنديل أم هاشم ليحيى حقي ان الغرب هو حضارة العلم 
ومصر هي حضارة الايمان الديني. ويتزعزع ايمان البطل بالدين لدى تخضصصه في 
الغرب فيستبدله بالعلم» ولكنه بعد عودته الى مصرء يتزعزع إيمانه بالعلم فيسترجع 
إيمانه بالدين. وكنا قد ذكرنا في الفصل الثاني ان الشاعرة العراقية نازك الملائكة 
رفضت تعريف القومية العربية لأن البحث عن التعريفات في رأيها جاء من الغرب 
العقلاني التشكك. واما الشرق العربي فإنه يملك روحانية في الطبع تبعله يتقبل 


(") أدونيسء الثابت والمنحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب. ج 7: صدمة الحداثة, 
ص 13575. 
[لفخرة توفيق الحكيمء عودة الروح؛ اج (الماهرة: مكتبة الآداب» (دء. ت.]ي جْ .2 ص 0 


وهه. 


(40) توفيق الحكيمء عصفور من الشرقء اقرأ (القاهرة: دار المعارف. 19174)), ص 84لا المع 
/اه ١‏ و" .٠١‏ 
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الحقائق الكبرى تقبل تسليم ومن دون مناقشة» وهذا في رأيها أساس الحكمة الشرقية. 

مقابل هذاء هناك مفكرون عرب تمن اعتبروا ان المجتمع العربي متخلف بسبب 
غياب العقل. فطالبوا بالعقلانية منذ بدء النهضة». كما يظهر فى أعمال شبلى الشميل 
وفرح انطون وسلامة موسى واسماعيل مظهر وقاسم أمين ولطفي السيد وطه حسين 
وعلال الفاسي وقسطنطين زريق وعدد كبير غيرهم. يرى زريق ان التحول الثقافي» 
كي يكون تامأ وجوهرياً. يجب ان يشتمل على قيم أساسية تأتي في طليعتها العقلانية 
التي من دونها لا يمكن لأي مجتمع ان يتقدمء وتقوم العقلانية في رأيه على عدة 
أركان تأي في طليعتها الموضوعية» والواقعية» والانتهاج العلمي 0 . 

ويدعو محمد عابد الجابري إلى المعقولية والتوازن ما بين الذاتي والموضوعى» هذا 
التوازن المفقود في الخطاب النهضوي العربي. يعتبر أن مقولات هذا الخطاب العربي 
امقولاات فارغة جوفاء تعبر عن آمال أو حاوف ليس غيرء الشيء الذي جعلها تعكس 
أحوالاً نفسية وليس حقائق موضوعية. وبعبارة أخرى يجب القول ان الخطاب العربي 
الحديث والمعاصر كان في جملته» زلا يزال» خخطات وجدان وليين. خطاب عمل 

هناك في الثقافة العربية المعاصرة» إذن» من يدعو الى قيم القلب ومن يدعو إلى 
قيم العقل» والصراع بينهما لا يزال محتدما. في كل من الشرق والغرب صراع حاد 
بين قطبي الثقافة. إنه صراع بين القيم العقلانية من منهجية وموضوعية وشك وبحث 
وتدقيق وانضباطء والقيم العاطفية من عفوية وبداهة وفطرة وإيمان ويقين وارتجال. 
اما في واقع الأمرء فإن الثقافة العربية هي مزيج متداخل من هذه القيم المتناقضة» 
وهي ثقافة في صراع مع ذاتها كما مع غيرها. اذا كان كل ذلك صحيحاًء فيكون من 
الضروري جداً ان نسعى لتنمية القيم العقلانية في المجالات كافة» وخاصة ما يتعلق 
منها بصنع القرارات في الأزمنة الصعبة كتلك التي نعيشها في الوقت الحاضر. ولكن 
الغرب نفسه قد أدرك من خلال أدبيات ما بعد الحداثة ان العقل لم يكن كافياً بحد 
ذاته» فالغرب لا يزال يواجه مشكلات إنسانية مستعصية . 


ه ‏ قيم المضمون والشكل : اللغة في الثقافة العربية 

يتهم البعض من عرب ومستشرقين الثقافة العربية بأنها ثقافة شكل لا ثقافة 
مضمونء إذ تميل للتشديد على اللفظ على حساب المعنى. وقد أطلقت مثل هذه 
الأحكام الجازمة خاصة في التعليق على علاقة العربي بلغته» وعلى تعلق العرب بالفن 
التزييني «الأرابسك»» وعلى النزوع نحو الاستظهار والحفظ والترداد على حساب الفهم 


٠٠١ 1١98 قسطنطين زريق» نحن والمستقبل (بيروت: دار العلم للملايين» لا/91١)2 ص‎ )4١( 
(؟4) محمد عابد الجابري», الخطاب العربي المعاصر: دراسة تحليلية نقدية (بيروت: دار الطليعة.‎ 
.77" ص‎ 4 
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والنقاش والتحليل» وعلى ان عملية التربية هي عملية تلقين لا عملية بحث. وعلى أن 
العرب لشدة تعلقهم بلغتهم الفصحى أصبحوا يكتبون لغة ويتكلمون لغة أخرى. 
وإذا ما تأملنا في علاقة العرب بلغتهم. نجد أنها علاقة خاصة تقوم على إعطاء 
أهمية بالغة للتعابير اللغوية لذاتباء مستمدين منها متعة مثيرة بمعزل عن الرسالة التى 
تحملها. ويتم ذلك على حساب القيم الذرائعية التي تتطلب الإيجاز والدقة في سبيل 
أداء رسالة محددة تخدم غاية واضحة. هذا ما دعا البرت حوراني» كما سبق وذكرنا 
حول علاقة اللغة بالهوية» للقول إن العرب أشد شعوب الارض إحساسا بلغتهم. 
كذلك هذا هو بالذات ما دعا مالك بن نبي للقول: «ان الكلمة لمن روح القدسء» إنها 
تساهم إلى حد بعيد في خلق الظاهرة الاجتماعية» فهي ذات وقع في ضمير الفرد 
شديدء اذ تدخل الى سويداء قلبه» فتستقر معانيها فيه» لتحوله الى إنسان ذي مبدأ 


ووزسألة)77. 
ثم ان الكلمة في الثقافة العربية غلبت ف الموسيقى (الغناء). وفي الإسلام 
السنيّ (الكلمة أهم من الشخص». وفي النتاج الفكري (حيث غلبت الكتابة الأدبية 


على الكتابة د وغلبت الخطابة على الكتابة)» وفي الرميع (يش طعى. إبخط كما 
طغت نزعة تبجئة الحروف والتعرف الى الكلمات على التأمل والتمتع بالرسم كوحدة 
كلية او كخلق فني). إذاًء والى حد بعيدء يكون الإسلام هو الكلمة» وكذلك اللوحة 
الفنية واللحن الموسيقي» والإنتاج الفكري. في روايتي عودة الطائر الى البحر التي 
تسشخل رداك الفعل العربية عل خرب النافس من جويران/ يوقيو 14397 نواجه 
الشكوى المريرة التالية: «لا سلاح نجيده غير الكلام. بيوتنا كلام. قصورنا من 
أحلام. أحلامنا من كلام. صادراتنا كلام. علاقاتنا مع كلماتنا غريبة. نخترعهاء غير 
انها في المدى البعيد تسيطر علينا وتخلقنا كما تشاء. المخلوق يصبح خالقاًء والخالق 
مخلوقا. مع الزمن. .. نتحوّل الى جنود الاسام قيادتنا للكلمات. نأكل الكلامء 
وشرات الكلام. ونقطن الكلام. وننتحر في الكلام»2؟ . 

ويتحدث أدونيس عن «الفصل بين المعنى والكلام»» وعن أن «الكتابة ليست إلا 
النطق»ء وعن «التمسك بالأصل اللغوي» مما يعود الى «الربط بين اللغة والدين ربطأ 
جوهزياً ... وهكذا كان العربي ينظر الى القرآن في بدايات الإسلام من حيث إنه لغة 
أكثر مما ينظر اليه من حيث انه مضمون ديني... واصفين كلامه بأنه سحر)”*؟“. 
ولكن احسان عباس حدد وظائف مثل هذه العلاقة باللغة العربية فيقول ان الحفاظ 


(47) بن نبي» شروط النهضة؛ ص 737. 

(15) حليم بركات. عودة الطائر إلى البحر (بيروت: دار النهار؛ء .)١939‏ ص .١١١‏ 

(15) أدونيس» الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب. ج :١‏ الأصول. ص 79 
وج ؟: تأصيل الأصول. ص .15١‏ 
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على اللغة الأم هو «في مقدمة كل المظاهر التي تحفظ أصالة الثقافة القومية»ء لا لأنها 

لغة دين فحسبء. بل لأنها لغة جميع الناس في العالم العربي. على المستوى الديني 
١‏ والثقافي والتعامل اليومي. ان اللغات التي وقفت عند المستوى الديني وحده أصبحت 
| رموزاً محنطة» واللغات التي وقفت عند حد التعامل اليومي (كاللهجات الدارجة). . 
عجزت عن دخول مجالات الفكر والفن الصحيح والمشاعر العميقة»49. 

وإن من يتأمل في تطور الكتابة العربية خلال القرن الأخير يجد تنوعاً هائلاً في 

الأساليب ومفاهيم البلاغة والتزيين واستعمال المرادفات ومدى التكرار والمبالغة ونوعية 
ٍ الصور والرموز المستعملة وتقلص الفجوات بين لغة الكتابة والكلام» بل ان هناك ميلا 
0 واضحاً نحو الدقة والاقتضاب في الكتابات الجديدة» ومنها خاصة لغة الأبحاث 
الاجتماعية التي أخذت منذ الستينيات تنتشر انتشازا .,واسعاة ٠‏ ومع هذا يمكن القول انه 
في زمن انتشار الحركات العقائدية والكفاح. كما في الخمسينيات والستينيات» تميل 
اللغة الى احتضان المعاني الجديدة ويكون لهذه المعاني أهمية بالغة على مستوى الرسالة. 
اما في زمن الإحباط والإخفاق والتخلي عن الحركات العقائدية» كما في العقدين 


الأخيرين من القرن العشرين» فقد تلجأ الكتابات الى اللعب في الأشكال بحد ذاتها 
ومنها لعبة اللغة لذاتها. 


ومع هذاء ان الكثير من التعميمات الممسطة حول علاقة العرب بلغتهم صدرت 
عن مستشرقين صهايئة يدأبون على تشويه الثقافة العربية. قال إي. شوبي .8) 
(إطناهط5 في مطلع الخمسينيات ان «الأفكار التي تعبر عنها اللغة العربية غامضة 
ويصعب تحديدها»» وإن هناك نزعة في التعبير اللغوي العربي «تجعل الفكرة تناسب 
الكلمة. ٠.‏ بدلا من ان تتناسب الكلمة مع الفكرة» فتصبح الكلمات بدائل للأفكار 
والسن: تغسيراً عنها». وان الإنسان «في اللذات الأوروبية يقرأ... كي يفهم. أما في 
العربية فالإنسان يجب ان يفهم كي يقرأ»» وان اللغة العربية تمتلىء «بصيغ التوكيد 
والميالغة . .. والتشديد على التفاصيل من دون تقديم صورة منظمة ومفهومة المي 
فإذا قال عربي «ما يقصد تاماً من دون المبالغة المعهودة. قد يفكر العرب الآخرون أنه 
١‏ شد لعن 
١‏ وتتكرّر مثل هذه التعميمات المجحفة التى تقرب من «العنصرية» فى كتابات 
عدد متزايد من الصهاينة الذين دأبوا على تشويه صورة العرب وثقافتهم في الغرب. 
وبلغة مشابهة يردد باطي تعميمات مماثلة فيؤكد ان من «سمات العقل العربي أنه يؤخذ 


(47) إحسان عباس» «الأصالة في الثقافة القومية المعاصرة» المستقبل العريء السنة *2 العدد ١0‏ 
(آذار/ مارس .)١9481١‏ ص ٠١‏ 


(/ا5) «رطوعة عط كه نزعهوامطءئئزوط عطا ده عع ممما عتطوعة عط ]0 ععمعنااكمآ عط1» ,لزطنمطد .8 
284-02 .مم ,(1951 ؟عطتطتتاة) 3 .0م ,5 .701 رأهالاتمل اعمط عالوالة 
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بالكلمات أكثر من الأفكار» وبالأفكار أكثر من |الحقائق)80؟ , 


وبصرف النظر عما يمكن أن يقول الآخرء فإن بين العرب من هم حريصون 
على أن يحللوا أوضاعهم من منظور نقدي. والمهم في السياق الحالي ان ندرك ان 
الثقافة العربية تشتمل على اتجاهات مختلفة ومتناقضة. لدى اعد رداب للع 
التعبيرية فيقول العربي «حلاوة الإنسان فى حلاوة اللسان»» انما في بعض الحالاات 
الأحرى ففك تلت الجاع الذرائعية فيقول العربي نفسه «إذا كان الكلام من فضة 
فالسكوت من ذهب»2 و«اكثرة الكلام خيبة» وقلته هيبة»» و«من كثر كلامه قل 
احترامه»» و«البلاغة هي ما قل ودل» وكما يكون الكلام غامضا او تزيينيا او لعبا في 
بعض الحالات» يكون واضحاً مقتضباً فى أداء مقاصده فى حالات أخرى. وكما 
يوغل العربة الكتماف» بوكدون أبفثا بالأنكار والثنائق . حواذا مااعلتت عه عن 
أخرى» فإن ذلك يتم في ظروف ومناسبات خاصة وباختلاف الأفراد. واللغة عند 
العرب وسيلة تواصل كما أنها تجسيد للثقافة ذاتها. 

وعلى رغم ذلك نقول إننا بحاجة قصوى الى تعزيز قيم المضمون او المعنى حين 
تتعارض مع قيم الشكل او اللفظ لذاته» كما يبدو من خلال التشديد الثقافي العربي 
على نزعة الاستظهار والترداد والتكرار والاسترسال من دون تمحيص ونقاش وتحليل» 
وعلى نزعة التربية القائمة على التلقين لا على البحث الحر والنقاش» وعلى نزعة غلبة 
الخطابة على الكتابة والوصف على التحليل والفصل بين المعنى واللفظ او اللعب على 
أوتار الكلام على وجه الدقة. صحيح ان الثقافة العربية أشمل من أن تحصر في نزعة 
واحدة دون غيرهاء ولكنه من الواخ ضح انه في بعض الحالات قد تغلب نزعة اللفظ 
على نزعة معرفة المعنى» وفي هذه عات يكون من الضروري العمل على تعزيز قيم 
المضمون والبحث الموضوعي. 

والحديث عن المعنى يقود الى الاختلاف الكبير في تفسير النصوص.ء فيميل 
التعضن ال التفسير الشرفى' الأصول الظاهرق:فيها بميل البعض-_الآخر ال العفسير 
الرمزي والمجازي انطلاقاً من النص الداخلي والمعنوي. وبين أهم التحديات التي 
تواجه العرب مهمة تعزيز الفهم الرمزي المجازي للنص وظواهر الأحداث التاريخية. 
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العضوية والامتثال من دون تساؤل والتمسك بالتقاليد. ولأن الجماعة تقدم لأعضائها 
الحماية والدعم من دون حدودء تتوقع منه الولاء الكلي والانصياع لإرادتها أيضاً من 
دون حدود. وإذا ما حاد عن الطريق المرسومة له لسبب ماء يتحول الحب والاكرام 
الى غضب شديد. من هنا ان الجماعة اذا ما أحبت او ضحّت بالغت فى الحب 
والتشوية نوزاما عمسف او ص قدت تالحت فى القفعي والللن رمت هنا 
المثل الشعبى» (إذا أحببتٌ تبالكتٌ وإذا بغضتٌ أهلكتٌ». 


3 الامتثالية المستمدة ا الانتماء العضوي للجماعة ايجابياتها كما أنْ 0 
النفسية» فلا يعاني الإنسان ا ما يعانيه الإنسان الغربي من وحدة ووحشة وغربة. 
يردد العربي المثل الشعبي «الجنة بلا ناس ما بتنداس» ويتمتع بالعلاقات العفوية» بل إن 
العلاقات الشخصية وغير الرسمية تسود حتى في المؤسسات الرسمية» ومنها مؤسسات 
الدولة» حيث تتم الزيارات وتُقدّم الضيافات من قهوة أو شاي وتتم المجاملات أو 
النقاشات التى قد لا يكون لها علاقة بطبيعة الوظيفة. وهنا تبدأ السلبيات» ومنها ما 
يتعرض له الفرد من ضغط اجتماعي لفرض الامتثال الصارم» فيفقد الكثير من حريته 
ورغبته في التفرد والاستقلالية. 


تفرض الجماعة على الفرد أن يكبت رغباته ويخضع للمشيئة العامة» وتتسع 
الناس ويكون التستر خلف أقنعة سميكة تحجب القناعات والمشاعر الداخلية التي 
نحتفظ بها لأنفسنا خوفاً من الفضائح. وهذا ما تعانيه المرأة بشكل خاص» إذ تتوقع 
منها الجماعة أكثر ما تتوقع من الرجل» وهي أكثر قسوة في التعامل معها. ونجد ان 
العربي الذي يردّد «الجنة بلا ناس ما بتنداس» يقول في مواقع وحالات أخرى» «البعد 
عن الناس غنيمة4). 0 من او 0 ومن صديقك الف 0 د عاش 
ا رك 5 بنشوء نزوع مساكان را الانانية والسهرة الذاي كما يعجل 
بالتأكيد على «الأنا؛ على حساب «النحن». بقدر ما تجري محاولات لسحق شخصية 
الفرد وإلغاء تفرده» تنشأ حاجة نفسية ملحة للتأكيد على الذات» مما يفسر بدوره 
ظاهرة غياب العمل الفريقى. 


ومن ظواهر ذلك هذه الفجوة العميقة بين ما يجري فى الحياة العامة وما يجري 
في الحياة الخاصة عملا بمبدأ «إذا بليتم بالمعاصي فاستتروا». هناك هذا الرعب الدائم» 
وخاصة في حالة المرأة» من الفضيحة. تروي لنا قصة «الشيخ شيخة» ليوسف ادريس 

أن شيخة لم يكن يسمع ولا يتكلم» فكان الناس يتكلمون أمامه من دون رقابة ووجل 
كما لو كان شجرة او عمود منزل او حيواناً. وفجأة تنتشر إشاعة بأن الشيخ شيخة 
ا" 


يسمع ويتكلم ويعرف كل أسرار الناس» فقد أحسوا أنهم أصبحوا «عرايا من كل ما 
يسترهم ومظ لهم الشخصيه والكرامة والكيان»). ٠‏ وفي اليوم التالي وجد الشيخ شيخة 
مقتولاً» فعاد كل فرد من أفراد القرية ايحيا كالسفينة جزء منه فوق الماء ظاهر للعيان» 
وجزء تحت الماء لا يراه الحري1», 

إنه لا بد من التأكيد على قيم التمرد والتفرد والتحرر والعمل على تأصيلها في 
الحياة الثقافية العربية في صراعها مع قيم الطاعة أو الامتثال. ويستدعي ذلك 
التساؤل: ما هي القيم الى اح اندي عاديا فى تكلب العادنات الاجتماعية» أكان 
داخل المؤسسات او ب بين الأفراد والجماعات؟ هل نشدد على قيم الطاعة والامتثال 
والانسجام والصبر والتلاؤم والرضوخ للأمر الواقع» أم على قيم التساؤل والاقتناع 
الشخصي والتمرد في وجه الظلم والاستبداد» فنعمد الى تغيير الواقع والفعل بالتاريخ 
بدلاً من الانفعال به والتكيف معه؟ 


ويكون من مسؤولية المثقف المبدع » في شخصه كما في ابداعاته؛ أن يعمل على 
توعية الناس بحقوقها وحضّها على المشاركة بدلاً من الانصياع. من هنا أنه كان 
للانتفاضات الشعبية العربية قيمة كبرى في مخيلة الشعب وخاصة في أزمنة الظلمء » كما 
يظهر واضحاً من الانتفاضة الفلسطينية ضد الاحتلال الاسرائيلي. إننا نجد في الثقافة 
العربية صراعاً بين قيم الاستسلام والطاعة من ناحية» وقيم الحرية والتمرد والتفرد من 
ناحية أخرى في المجالات السياسية كما في المجاللات الاجتماعية والثقافية. 0 
على المجتمع العري أن ينشىء الشعب على ثقافة التمرد ضد الظلم بدلاً من ثقافة 
الصبر عليه والانصياع اليه بحجة أن لا خيار لنا في الأمر. للعربي خيارات عديدة» 
وهذا ما يجب تدارسه والتوصل الى حصول تفكير استراتيجي وتخطيط منسّق للتأثير في 
الاحداث. 


- قيم الشعور بالعار والشعور بالذنب 

تمَيّز أدبيات علم النفس الاجتماعي بين الإحساس بالعار والإحساس بالذنب. 
ينشأ الإحساس الأول نتيجة لشدة الضغط الاجتماعي ورسوخ نزعة الامتثال القسري 
0 المجتمعات التي تسودها العلاقات الشخصانئية والمعرفة المتبادلة وجهاً لوجه. 
ويحصل الامتثال خوفاً من الفضيحة وما قد يقوله الناس الآخرون. أما الإحساس 
بالذنت فييشاً 'سننت الاستبطان الداخلي للقيم الاجتماعية» فيمتثل الإنسان ليس خوفا 
مما قد يقوله الآخرون أو تجنباً للعقاب» بل نتيجة لقناعات وجدانية مبدئية وما يمليه 
عليه ضميره. وقد درج عدد من المستشرقين عل القول ان الشرق العربي والإسلامي 


(9:) يوسف أدريس » المؤلفات الكاملة (القاهرة: عالم الكتب» [1ؤ ١‏ -]) ج 35 القصص 
القصيرة» ص 599 و08١4.‏ 
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تسوده قيم الإحساس بالعار, فيمتثل العربي بفعل الضغط الخارجي وخوفاً من 
الفضيحة والعار وما قد يلحق به من ضرر شخصي . أما في ال مجتمعات الغربية التي 
تسودها قيم الإحساس بالذنب» فيمتثل الغربي بفعل قناعات داخلية وما يمليه عليه 
ضميره. وقد ظهرت عدة دراسات استشراقية مقارنة تبالغ في وصف التفاوت في هذا 
المجال بين الثقافة العربية والثقافات الغربية. 

من هذه الدراسات ما جمعه جان بيرستياني في كتاب عنوانه الشرف والعار: قيم 
المجتمع المتوسطي ”'*'2. ومن التعميمات التي توضل اليها القول بأن الثقافة العربية 
الغرب على الشعور بالذنئب» وبالتالي الامتثال تلبية لقناعات ذائية والإاحساس 
بالمسؤولية الشخصية وليس بفعل الضغط الاجتماعي الخارجى . ومن مدلولاات هذه 
التعميمات الغربية ان العربي لا يملك وجداناً وضميراً كما يملك الغربي. وقد عبّر 
رفايل باطي عن مثل هذه المقولات فأكد بدوره انه «من الفروق المهمة بين العرب 
والشخصية الغربية ان العار في الثقافة العربية هو أكثر بروزاً من الإحساس 
بالذنب. . . والدافع لدى العربي بأن يسلك سلوكاً حسنا ليس الإحساس بالذنب بل 
الإحساس بالعار)2*77. 

وقد حاول عدد من المستشرقين» وبخاصة الصهاينة منهم» تطبيق هذه 
الاطروحة على واقع الصراع العربي ‏ الاسرائيل. من هؤلاء هارولد غليدن» وكان 
يعمل فى مكتب المياحث فوج وزارة الخارجية الامريكية» الذي قال ان استمرار العذاء 
العربي لاسرائيل يعود الى شعورهم بالعار والرغبة في الانتقامء مفسّراً ذلك بآن الهزائم 
التي الحقتها بهم اسرائيل اجلبت عليهم العار الذي لا يمحوه سوى الشأرا» مضيفا ان 
عدداً من المراقبين الغربيين والاسرائيليين ظنوا «انه طالما ان اسرائيل برهنت أكثر من 
مرة على أنبا موضوعياً متفوقة على العرب» فكان من المنطقي ان يسلّموا بواقع الأمر 
ويقبلوا بالسلام. ولكن عند العرب ليس المنطق هو الذي يتحكم بهذا الوضع» لأن 
الموضوعية ليست ذات قيمة فى الثقافة العربية. ان الهزيمة عند العرب لا تولّد 
رغبة في السلم» بل تولّد على العكس» عاطفة الثأر. . . وتتعمّق هذه العاطفة. . . 

وتتشعب كاتبة صهيونية هي إريكا جونغ في رواية جنسية لها فتقول: «العرب» 
... لعن الله العرب. كم أبالغ في إحساسي بالذنب لتجاوزاتي الجنسية! ولكنْ هناك 


(١ة)‏ ,نراعاء50 ابمعده «رعاتلء//7 [ه دعناه! 186 :ءتجهة5 لبه "مره ,.له الاممتاكاءةغط .0 ال 
.([1966] ,رنمهكامعال8 لصه لأءأمعقاء/11 نترهلممرآ) لإاأعاع50 القتسنطآط 1ه عنبخدلم 

)265 .6 .« فتطاط طوعكل 186 بتقتوط 
(61) ,128 .701 ,برملمنطعبروط زه أمتصيمل رومع تمعبم4 «رلاعه/لا طدعة عط1]» ,معل110ن ./لا 10معق1 
.6 300 984 .مم ,(1973 لإاتقبططع1) 8 .مر 


إنفن 


بشر في العالمء عدد كبير منهم» ا ا ل 


إحساس للحظة واحدة بالذنب طالما يت يتم القبض عليهم. لاذا نا مصابة بعمّدة 


الضمير المتفوق؟ هل لكوني بهودية؟ . . 0 من الغريب ان الجميع يكرهون اليهود 
لأمهم اعطوا العالم مفهوم الشعور بالذنب. .0" . إن مثل هذا كلام يتضمّن أهم 
مكونات العنصرية: ادعاء التفوق اليهودي بالقول إنهم هم الذين نشروا مفهوم 
الإحساس بالذنب في العالمء والحكم على الثقافة العربية بأنها خالية من القيم الإيجابية 
فى هذا المجال. ونلفت النظر الى ان الثقافات تختلف من حيث المجالات التى ينشأ 
فيها الإنسان على مدى الإحساس بالذنب أو العار أو بهما معاً. قد يختلف العربي عن 
الغربي في نظرته للجنس. ولكنه من ناحية أخرى ينشأ على الإحساس العميق بالذنب 
حين يقصر بالقيام بواجباته تجاه 0 وخاصة تجاه أمهء على عكس الأبناء فى 
الغربية.. بكلام آخر ان الإحتاض بالذتب هو سدألة' ضغير» والممير هو مسالة كّ 
التي ينشأ عليها الإنسان في مجتمعه. وطالما ان القيم نسبية تختلف من ثقافة الى أخرى» 
فإن لكل مجتمع مجالاته الخاصة التي يشعر فيها بالذنب او العار او مهما معاً. 

ان قلة من اليهود يشعرون بالذنب لاقتلاعهم الفلسطينيين من ترابهم الوطني 
وتشريدهم في منافي العالم وتحويلهم لى لاجئين بلا وطن وسيادة. وقد حوّلت 
الصهيونية - حركة وفكراً ‏ الضحية الى معتد ارهابي» والمعتدي الى ضحية. نادراً ما 
يحس الاسرائيليون بالذنب لأنهم جاؤوا الى فلسطين فهاجموا وقتلوا وسلبوا واقتلعوا 
شعبا بريئا من جذوره من دون أن يقترف ذنبا بحقهم. وإذا ما شعر بعضهم بالذنب» 
يسرعون الى كبت شعورهم. لا يشعر بالذنب أولئك الاسرائيليون الذين يسكنون 
منازل الفلسطينيين المشردين في مختلف أصقاغ العالم. على العكس» يُسمّى الفلسطيني 
ارهابياً حين يكافح لاستعادة حقوقه المهدورة. وندلا من الشعور بالذنب» يسقطون 
عدائيتهم وذنوبهم على الفلسطينيين وعلى بقية العرب» تجنباً لمواجهة أنفسهم بحقيقة 
الجرائم التي ارتكبوها ويستمرون في ارتكابها. يقول المناضل الفلسطيني صالح 
البرانسى» وهو من فلسطينيى الداخل الذين عاشوا تحت الاحتلال الصهيونٍ منذ 
«إن شا اترجعه العوووار مت سق العوب ان فلمظين" لمن أهرا مهما بالعبية ال 
الاسرائيليين. وهم لا يعترفون بجرم او ذنب... بل ينظرون إلى انفسهم كضحية وإلى 
الفلسطينيين كقتلة. ومجرمين. وأما ما يقومون به من قتل وتعذيب ا ببوات 
وغارات ضد مخيمات اللاجثيين فمخرد: دفاع عن النفس ولا يحرمهم من براءتهم 
هذا هو العدو الذي يقتل ويشرّد شعباً بكامله ويسلب الارض والوطنء. ثم يعمد الى 
تشويه الحضارة العربية. ومرة أخرى أقول ان التشويه الثقافي الذي ارتكبه المستشرقون 


ف 45 .م ,(1973 بعطل800 أعمعاد :علعه لا بوعك!) أععملز ه توساتراط إن «مهط/ وده[ معارط 
(غهة) صالح البرانسي» النضال الصامت : ثلاثون سنة تحت الاحتلال الصهيوني» أعده وقدم له هشام 
شراي (بيروت: دار الطليعة» الموك/4ف ص 11 
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بحق العرب لا يقارن بما ارتكبه الصهاينة المتخصصون بالدراسات العربية» ولا بد من 
كشف الأقنعة عن وجوههم كما فعل ادوارد سعيد فى كشف الاقنعة عن أوجه 

ولمزيد من التوضيح» نذكر ان صحيفة هآرنس”**' الاسرائيلية نشرت رسالة الى 
رئيس تحريرها من الدكتور شلومو أريال (اءنث 20ه581) ذكر فيها أنه نظم» كجزء 
من وظيفته» حلقات دراسية لعينات من الشبان اليهود الذين يمثلون مختلف قطاعات 
الشعب الاسرائيلي (عشر حلقات تتألف الواحدة من خمسين شابأً)» فوجد ان جميع 
المشاركين في المناقشات تقريباً أظهروا عنصرية تجاه العرب الذين يحملون جنسية 
إسرائيلية؛ وخلال المناقشات قال «عدة شبان ان عرب اسرائيل يجب استئصالهم 
سيا بمن فيهم الكبار والنساء والاطفال. وعندما أجريت مقارنة مع [مذبحة] صبرا 
وشاتيلا ومع الحملات النازية الإبادية. .. صرّحوا بكل صدق أنهم على استعداد للقيام 
بمهمة الإبادة بأيدهم هم بالذات من دون أحاسيس بالذنب... ولم يعبّر شاب واحد 
عن انزعاجه او حتى تحفظه تجاه هذه الملاحظات» ولكن بعضهم قال إنه لا حاجة 
للإبادة ويكفي ان يُطرد العرب خارج الحدود»”” . 


كذلك قلة من الامريكيين يشعرون بالذنب للجرائم التي ارتكبوها باستبعاد 
الافريقيين» وبحق سكان أمريكا الأصليين الذين يسمّونهم خطأ بالهنود الحمر لتكتمل 
الصورة العنصرية» ولتفجير مدينتين يابانيتين اهلتين بالسكان الابرياء بقنابل ذرية. 
كذلك لكل شعب المجالات التى تسود فيها أحاسيس العار لا الذنب. ومن مفارقات 
الأمور ان الغربيين انفسهمء الذين ينتقدون الثقافة العربية من موقع غربي لتنشئة 
الأطفال على الإحساس بالعارء أخذ بعضهم في أمريكا يشعر في نهاية القرن بأنه 
أصبح من الضروري» وقد كثر الانحراف بين الأطفال» «استعادة الحس بالعار الى 
مجتمعنا»» كما عبّر عن ذلك الجنرال كولين بول» وكان رئيساً للأركان العامة. وهدّد 
روبرت دول حين كان مرشحاً لرتاسة الجمهورية الامريكية «هؤلاء الذين يزرعون بذور 
الضياع الأخلاقي. .. يجب ان يفهموا ما يلي: سنسميهم بأسمائهم ونعيّرهم لأنهم 
مسد نلعن 


وذ تنتج من كل ذلك أن الإحساس بالعار أو الذنب لا يقتصر عل عم أو 
ثقافة دون غيرهما. وحين يغلب أحد الشعورين على الآخر في بعض المجالات» نرى 


.1987 /1١7/١ هآرتس.‎ )0505( 


(00) انظر الترججة الإنكليزية فى: 0طة ,(1984 طعههل! 9) («ملسصمط) أعممانعسعام! اعمط عولط 
.م ,(1985) 2-3 .205 ,801.7 ,نرأمء ا 04 كعءفلاى نل 


اه .196 ,اعمط رماع ع1[ 


ان ذلك يعود بالدرجة الأولى الى مجموعة من العوامل والأوضاع والظروف المحددة 
التي» إذا ما توؤرت» قد تؤدي الى النتائج ذاتها في مختلف المجتمعات والثقافات. 


6 - قيم الانفتاح على الآخر وقيم الانغلاق على الذات 

نشهد في الثقافة العربية صراعاً بين قيم الانفتاح على الحضارات الأخرى وقيم 
الانغلاق والقطيعة والتمسك بالأصول خوفاً من الغزو الثقافي. وقد رُفضت الأفكار 
والمبادىء العصرية في بعض الحالات بحجة أنما مستوردة أو انبت غريب) في عدد 

من الدراسات والمقالاات» خاصة في أوساط الحركات السلفية والاصولية. ومن 
الطريف ان يتم ذلك خاصة في زمن ثورة المعلومات . مقابل هذا جرت مبالغات في 
الدعوة الى الانفتاح كما في كتاب طه حسين مستقبل الثقافة في مصر الذي قال فيه 
بدمج الثقافة المصرية بالثقافة الغربية (كما سئرى في الفصل الثالث عشر حول الفكر 
العربي الع أو كما في كتاب زكي نجيب محمود شروق من الغرب حيث يدعو 
> إلى أن «نندمج في الغرب اندماجاً في تفكيرنا وآدابنا وفنوننا وعاداتنا ووجهة نظرنا إلى 
الدعا اراس لو عمل الواضح هو ان تكون مصر قطعة من أوروباء كما أراد 
إسماعيل وكل من يريد لها النهوض)'*” . 

ما تجب الدعوة اليه في هذه الحالة ليس ذلك الانفتاح الذي يتقبّل كل ما يرد 
الينا من الخارج وتقليده ومجاراته فنقع ضحية للغزو الثقافي» إذ اننا حقا مستهدفون 
للدخول في ثقافة استهلاكية مادية تسودها قيم السوق التجاري. ومن ناحية أخرى 
نحذر من ذلك الانغلاق الذي يرى فى كل الابتكارات من قبل الشعوب الأخرى نبت 
قنك وشاعة وافرردة! لاس اسه لناقينان 'إن الكفاقة العربية تشتنها ركيب ميقن 
نتيجة لتفاعل عميق ودائم مع عدد كبير من الثقافات والحضارات داخل المنطقة 
وخارجها ولزمن طويل» بما فيها حضارات ما قبل الإسلام الغنية في الهلال الخصيب 
(السومرية والبابلية والآرامية) وي عضر (الفرعرب) والسودان ووادي النيل عامة 
(الافريقية) والمغرب العربي (الأمازيفة اوعنا قبتي المريرة والافريفية كذلك)ر 
وواضح ما تم من تفاعل حقاري عيخ به الخضارات الفارسية والبيزنطية واليونانية» 
وكانت الأندلس لزمن طويلء» ولا تزال» أرضاً غنية للتفاعل والتعايش الحضاري. 
وفي العصر الحديث». قامتء» ولا تزال» تقوم صراعات محتدمة بين اتجاهات ثقافية 
متنوعة بتنوع انفتاحها او انغلاقها على مختلف التيارات» من محافظة وليبرالية تنويرية 


(58) كما وردت عند: عادل ضاهرء «الفلسفة العربية على مشارف القرن المقبل»» ورقة قدمت إلى: 
ندوة الإبداع الثقافي والتغيير الاجتماعي في المجتمعات العربية في نهايات القرن» التي نظمتها جامعة 
برنستون» معهد الدراسات عبر الإقليمية للشرق الأوسط وشمال افريقية وآسيا الوسطى» غرناطة» 4 
أيار/ مايو .١9948‏ 


وثورية. وكما ان الغرب ليس ثقافة واحدة» بل ثقافة تعذدية تتسم بالصراع بين 
تيارات وعقائد شديدة التنوع والتناقض» كذلك هي حال الثقافة العربية الغنية هي 
أيضاً بتنوعها وصراعاتها. 

وقد وجدت من خلال دراسة تحليل مضمون مجحلة فكر التونسية بين ١408‏ 
و٠98١2,‏ ان هذه المجلة شدّدت خلال ربع قرن على ثلاثة مصطلحات أساسية هي 
الانفتا اح على الحضارة الأوروبية» والانتماء الإسلامي - العربي» والتونسة. وقد بالغ 
اعد ل لطر للانفتاح والحوار الحضاري حتى ان البعض الآخرء بمن فيهم 
مؤسس المجلة (الاستاذ محمد مزالي)» اتهمهم بتجاوز الحدود حين قال: «ان هناك نوعاً 

من الحساسية طريفة جداً قد لا نجد لها مثالاً في أي بلد من بلدان الدنيا. . . نحن 
0 .الى أن يقال لقا اجا حوريو دقن الباق ا 
م أجدر بالسبق وأولى بالثواب من رضا 0 .. إننا ملكيون أكثر 

من الملك... عليناء إذاً» ان نقاوم هذا الداء في أنفسنا. . . ونتحرر من التبعية 
0 الي عي شر من التبعية المادية 20 , 

وجرى تأكيد في حالات أخرى على «الشخصية الإسلامية ‏ العربية»» إنما قابلها 
من زاوية أخرى تشديد على التونسة او «الذاتية التونسية» برفض كل من «التمشرق» 
- اي التأثر بالمشرق العربي ‏ و«التمغرب» ‏ اي التأثر بالحضارة الغربية. وما توصلت 
اليه من خلال تحليلي لمضمون مختلف كتابات مجلة فكر خلال ربع قرن أنها لم تنجح في 
التوفيق بين الانفتاح على الحضارة الأوروبية» والانتماء الإسلامي ‏ العربي» والتونسة. 
وهذا ما يفسّر لنا الأزمات التي عانتها تونس في مرحلة ما بعد البورقيبية. لقد تبين 
واضحاً ان هذه القيم متصلة بمصالح الجماعات والطبقات وطبيعة علاقاتها 
بالغري علدا 

لذلك تكون بين أهم مسؤوليات المثقف العربي المبدع أن يبحث في كيفية تأمين 
التفاعل الخلاق. وفى رأيى ألا نلجأ الى العزلة او الى القطيعة» بل الى المواجهة الخرة 
من منظور الثقافة النقدية وانشغالها بقضية التقدم العربي واستعادة سيطرته على مصيره 
وموارده المادية والإنسانية . 


4 قيم احترام السلطة وقيم التمرد عليها 
سبق أن تحدثنا عن قيم الامتثال والتحرر» ونركز هنا على قيم احترام السلطة 


(04) الفكر. السنة 57» العدد 4 (لا/81١).‏ ص .٠١‏ 
(59) مماقتصلكة عط غه ولوتزلدمة أمعامه0 كه :وعنا مداه وععنوء/37]-طوعيةف» ,اأملممة8 متلوك[ر 
التء 1226102171 زه كعلاكك1 نمعتطزكل #اجه17 :زه :0071167700 ,عله مأفعلة:ة83 بمتلمط نمز «رعلاط حلم لممعيول 
.(1985 ,مطاع]آ دوهن :صملمم]آ) دونه ءالط 14جه 


الا 


الستاسية والاجتماعة (سلظة المؤسسات التن. يعم اليها القند أو يعمل لذنا ومتهاء 
غذا الدولة». العائلة ومؤسسات العمل والتربية وَالموسْسَة الدينية) اق التمرد غليها من 
منظور الثقافة النقدية. كثيراً ما يقال لناء كما ذكرنا سابقاًء ان العربي نشأ على احترام 
السلطة والصبر عليهاء إما خوفاً او تجنباً للفتنة والفضيحة. ذكر الرئيس الأول 
للجامعة الأميركية فى بيروت دانيال بلس أن «الطلبة فى الشرق أكثر انضباطاً من 
الطلبة في الغرب»» وذلك بحسب رأيه يسبب ان «الشرقيين عامة يخافون السلطة أكثر 
0 الغربيون» لأغهم تعلموا من تجاربهيم لقرون عديدة ان حكامهم قساة جداً في 

بعض الأحيان. ثم ان للشرق أكثر ما للغرب إجلالاً للأهل والاساتذة والمتقدمين في 


الع وقادة الدين. ولذلك يسهل حكمهم»"'''؛ وربما قصد التحكم بهم. 


نظرياً قد يبدو هذا الكلام معقولاء وربما يردده بعض العرب أنفسهم. ولكن 
إذا ما أجرينا مقارنة تاريخية للتمردات الطلابية فى الجامعة الاميركية فى بيروت 
بالتمردات الطلابية في الجامعات الأميركية داخل الولايات المتحدة (بما فيها جامعة 
أمهرست في ولاية ماساتشوستس التي تخرَجٍ فيها دانيال بلس) نجد أن الطلبة العرب 
في الواقع المعيش أصعب مراساً وأكثر تمردأء وباستمرارء حتى ليبدو وكأنه يستحيل 
0 وقد حدئت بالفعل احدى اولى الثورات الطلابية في الجامعة الاميركية في 
بيروت عام ١8487‏ تحت رئاسة دانيال بلس نفسهء وكان لها نتائجها المهمة خاصة 
بالسمة اللإحرية الأكاديدية:وكديوء "اليه "الحلسسة والقريت د لحا «العقيد عمو الطلة 
المطرودين الى مصر بعيداً عن التحكم العثمانٍ» ومنهم يعقوب صروف وجرجي زيدان 
وقارس تمر كليل سعادة وشبل التميل : وتقورت القورات الطلديية ميد دنا 
انين مما شنط ادازة “الخاسنة الامركة فى سروت انحاناً أن تلج إلى المكرمات فين 
المطفة وحارعها (كما حدثف يفول كررة نه 1 ععدنا اعتطن كيين احافنة لأن يلها 
الى رئيس الولايات المتحدة ثيودور روزفلت للتدخل لدى السلطان العثماني» الذي قبل 
ا مساومة بفرض تدريس اللغة التركية والتاريخ العثماني على الطلبة 
الغرف) 


إننا نجد في الثقافة العربية صراعاً بين قيم الصبر على السلطة وقيم التمرد 
عليها. تسود في بعض الحاللات وفي ظل ظروف قاسية » قيم ضبط النفس والصبر 
والتسليم بالأمر الواقع حتى على حساب الكرامة. وفي الأزمنة الحالكة تُعْلّبٍ فئات 


(51) قلط نإط 0عامعمعاممند لمة لعتلء ,كنا8 أعنصهط ره كععد«عكاستسعه 776 ,ؤوتاظ اعتصوط 
.20 .م ,([1920] ,اأعوع8 8 .1 بعلملا بسعل8) مود أوعلاء 


(11) ره باو ءامنا م2 4711م 116 إن بررماى 786 :ءانآ ©2867 برهل3 316 11761 رعومعمعءط .5 
.(1970 مللتاتاع8 01 بوإاأورع تالآ هدع أتعمظط ناباداء8) 1866-1941 ,الاراء8 
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الشعب الضعيفة على أمرها فتتمسك بالصبر على الذل وتتجتب المواجهة وتنشغل 
بشؤونها وحاجاتها اليومية الملحة. وقد سبق أن أشرنا الى أمثال شعبية تشجع عل 
الاستسلام. ونجد من ناحية أخرى ان الشعب في المجتمع العربي مارس التمرد 
والثورات والانتفاضات طيلة التاريخ» وقد خَلّد أبطاله والمتمردين في سبيل العزة 
والكرامة في الكثير من قصائده الشعرية الزجلية والحكايات الشعبية والأمثال العامة. 
ان أكثر ما أثار المخيلة الشعبية في مصر والجزائر وفلسطين وحوري وعيرها في كارحها 
الحديث والقديم حكايات وقصائد التمرد حتى حين بدا الانتصار مستحيلا. وإذا ما 
تأملنا فى شعبية القادة العرب او المناضلين والمناضلات ممن أثاروا مخيلة الشعب على 
معي هرق عام أو محلياً (من أمثال عبد القادر الجزائري وأحمد عرابي وسعد زغلول 
ويوسف العظمة وعبد الكريم الخطابي وجمال عبد الناصر والمهدي بن بركة وجميلة بو 
حيرد وليل خالد وسناء محيدلل وعبد الخالق محجوب وانطون سعادة ويوسف سلمان 
يوسف وغيرهم)» نجد ان الفضيلة الأولى لهؤلاء القادة والشخصيات هي أنهم تحدوا 
قوى الظلم» رغم جبروتهاء وبصرف النظر عن احتمالات النصر او الإخفاق. 


ومع هذا نقول أن الواقع الثقافي هو أكثر تعقيداً مما نعترف به. وفي سبيل 
تقديم مثل حسي على التعقيد والتنوع حتى التناقض نشير الى دراسة حامد عمار في 
الاربعينيات لقرية سلوا (محافظة اسوان) في مصرء عندما وجد من ناحية ان الطفل اذا 
ما سلّم بالأمر الواقع حين يعتدي عليه رفاقه» يعاقب من قبل أهله» ويطلب اليه ان 
يدافع عن نفسهء ومن ناحية أخرى» يربى الطفل على الوداعة والتسليم كجزء من 


سمة كونه ولداً «مؤدياً»7"' , 


٠‏ - توجهات قيمية أخرى 


سبق أن ميّزنا أيضاً في مطلع هذا الفصل بين عدد من التوجهات القيمية 
البديلة» ومنها: 


١‏ هناك قيم العدالة وقيم الرحمة او الإحسان مما يتصل بعلاقة الغني بالفقير 
والقوي بالضعيف (وقد تناولنا مثل هذه القيم خاصة في فصلي الطبقات الاجتماعية 
والدين). قلنا ان قيم الرحمة والإحسان» على عكس قيم العدالة الاجتماعية» تثبّت 
الفروق الطبقية وتمنحها نوعا من الشرعية بدلا من تضييقها او إزالتها» وتصبح 
سيؤولة فعالتها يشكل :دود شهمة خاضة بالاقراد والشماعات والموسساتك الكيرية. 


(8") ,لبوق كن معءستنوعط ,وسلاى ععم!!:'! امنامبروط ده دن ونا عانامره07 ,تقصددسة لتسدتر 
ضدعع 1 20د ععق16001160 :2000م]آ) مه1أءلتتأمموءة1 لداهءه5 20ة نزإو15ملءه5 0 لإتقعطارآ 21خره 31 1معام1 
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وليس إحدى مهمات الدولة والقطاع العام. بهذا ينظر الى المحروم كموضوع إحسان» 
ووقائياًء وليس من حيث هو مظلوم ومستغل وضحية من ضحايا النظام الاجتماعي 
السائدء ولا يكون من انقاذ له سوى بتغيير هذا النظام تغييرا جذريا. 

فى هذا المجال نقول ان الثقافة العربية تتصف.» كغيرها من الثقافات الأخرى 
التي تسودها المفاهيم الدينية» بالتشديد على قيم الاحسان» وتكون الجمعيات الخيرية 
بين أكثر الجمعيات انتشاراً. ولأن المجتمع العربي مجتمع طبقي هرمي والمؤسسات 
الدينية هي جزء من هذه الهرمية» تنتشر فيه قيم الرحمة والاحسان والتصدق على 
حساب قيم المساواة والعدالة الاجتماعية. ان التشديد على مثل هذه القيم في التعامل 
مع مشكلة الفقر اعتراف ضمني برسوخ الاعتقاد السائد بأن التفاوت الطبقي او الفقر 
والغنى والقوة والضعف والوجاهة والتبعية إن هي إلا ظواهر طبيعية» ويكون التعامل 
معها نتيجة لهذه المعتقدات ليس ببدف حل مشكلة الفقر بل التخفيف من وطأتها 
وسلبياتها تجنباً للاضطرابات. 

إن فكرة الإحسان بحد ذاتها ترسخ (بقصد او غير قصد وبدوافع نبيلة او غير 
نبيلة) التفاوت الطبقى وتجعله أمرآ شرعياً ومعترفا به» ما يضعف من احتمالات تعمق 
الوعي الطبقي وحصول الصراع بين الطبقات. يشعر المحسن بأنه أدى واجبه فيتغلب 
على الإحساس بالذنب» ويعتقد أنه ينعم بخيرات الدنيا والطيبات التي منحه إياها الله 
دون غيره» راضياً عن نفسه. بل ينتظر - بسبب شعوره بأنه ضحّى بالقليل ما عنده - 
ان يعرّض الله عليه فى هذه الحياة والحياة الأخرى. ولا تغيب هذه الحقيقة حتى عن 
دهن الفقير الذق كلتى' الاحسات: فقول للتحيدق ها يطبي له'اذا يفيه : «الله 
يعرّض عليك». وإضافة الى ذلك تنشأ عند المحسن قناعة بأن ما حصل عليه من مال 
وممتلكات وجاه ونفوذ ومكانة اجتماعية هو نتيجة لمواهبه الفذة وجهاده وذكائه وكفاحه 
وسهرهء وان الفقير انما هو فقير لقلة مواهبه وطموحه؛ أو لكسله وسوء حظه. 

والفقير الذي يتلقى الاحسانء ما هى تأثيرات تلقى الحسنة في مشاعره ونظرته 
الى نفسه والى المتفضّل عليه في ظل قيم الرحمة؟ نقول باختصار ان بين هذه المؤثرات 
العديدة التي ترسخ واقعه الهزيل ما يلي: 

- لدى تلقي الحسنة» يعبر المحتاج عن امتنانه ومديونيته للمحسن وللمجتمع» ما 
يترك انطباعا ان النظام القائم ليبس من دون رحمة ولن يتخلى عند الضرورة عن القيام 
بواجباته تجاه المحرومين. الحسنة تريح ضمير الغني وتخفف في الوقت ذاته من حرمان 
الفقير وخيبته» وبالتالي من غضبه واحتمالات تمرده. 

- ينشأ لدى متلقي الإحسان إحساس بالمذلة وتتزعزع ثقته بنفسه وبكرامته . 

- يعرّز الاحسان من نزعة الاتكالية على الرحمة كبديل للجهاد لأجل تغيير وضعه 
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والمطالبة بإزالة التمييز والاستغلال. 


- يخف إحساس المجتمع بمسؤولياته وتصبح الفروق الطبقية أمراً مألوفاً ومقبولاً 
لديه . 


إن هذه المؤثرات في المحسن ومتلقي الحسنة ترسخ الواقع اللا إنساني» ونُسهم 
في استمرارية النظام الطبقي الهرمي» وتخفف من الإحساس بالظلم التاريخي» وتمكن 
أهل النظام من تسويغ الواقع المرير»ء وتكسر من حدة التناقضات. بكلام آخرء يقلل 
كل ذلك من احتمالات التوصل الى حل بديل لمشكلة الفقر وقيام العدالة الاجتماعية» 
التي توفر الفرص وتنمّي القدرات والمواهب المهدورة. من هنا هذه الدعوة لقيم 
العدالة الاجتماعية كبديل لاعتماد قيم الإحسان. 

ثم هناك القيم العمودية التي تنتظم بموجبها العلاقات الإنسانية» على 

أساس التفاوت فى السلطة والنفوذ والوجاهة والمكانة الاجتماعية والاسبقية» فتختلف 
مواقع الناس من حيث الامتيازات والواجبات والحقوق» وتقابلها القيم الأفقية التي 
يتمّ بموجبها التفاعل بين الناس على أسس المساواة والزمالة والرفقة والأخوة. في 
الحالة الأولى تسود في المجتمع قيم التفاوت وعدم المساواة» كتلك العلاقات التي 

يقيمها المجتمع بين الذكورة والانوثة في المجتمعات الأبوية. اما في حالة القيم الأفقية 
فتنظم العلاقات الإنسانية والشخصية على أساس التعادل» ويكون التشديد على التعاون 
والمشاركة المتكافئة والاحترام المتبادل. وحيث تسود القيم العمودية» تنتفي الحرية» 
وذلك لأسباب عديدة منها: عدم تساوي الفرص بين الذين يحتلون مواقع فوقية 
والذين يشغلون مواقع دونية» وترسيخ التفاوت من حيث قدرة المجتمع على تنمية 
المواهب والطاقات او تعطيلهاء وتفاوت درجات الطموح بحسب المواقع التي يشغلها 
الناس في هرم العلاقات» وتحدّد الموقع الذي يشغله الإنسان ما يضعف من مدى 
قدرته على التأثير في النظام العام. 

 ""‏ هناك من يتعامل مع القيم الاجتماعية على أنها نسبية في طبيعتها (بمعنى 
أمما تختلف من مجتمع وحضارة الى مجتمعات وحضارات أخرى وضمن كل مجتمع 
وثقافة باختلاف جماعاته وطبقاته وباختلاف أنماط المعيشة والأزمنة). غير ان هناك من 
يتعامل معها على انها مطلقة ويصر على فرضها على الآخرين من موقع القوة ومنطلق 
المؤسسات المهيمنة على حياة الناس. ومقولة القيم النسبية هي بين أهم ما يتميّز به 
المثقف المبدع من ٠‏ المثقف التقليديء وترافقها مقولاات تدعو للتسامح واحترام حق 
الاختلاف 06 ال الوار بدلا من العتق القشرى فئ التوصل الى حل التراعات 
الداخلية . 

إن هذا هو حقاً ما ينطبق على ظهور حركة الحداثة فى الثقافة العربية المعاصرة 
والتي لا تزال في مرحلة التشكل والنضوج. ومن هذا المنطلق» ترى خالدة سعيد ان 
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الحداثة ثة في الأدب العربي بدأت تباشيرها «في أحضان العلمنة» اي النظر اللاديني الى 
التاريخ» ومع «التطلعات الأولى لانتزاع التعبير من أسر المطلق والنظر اليه كفاعلية 
تاريخية)» فيفترض «الإبداع بدئياً رفض التقليد. .. اي القول بشكل فنى ثابت او 
شكل سابق على العمل الفني» مفروض عليه من ا فتكون الحداثة 07 «من 
الوصف الى الكشف والتجريب» كما يكون الوصف التقليدي فعلاً محافظاً و«اعادة 
انتاج لموجود مسبقاً»» أما لغة الكشف «فهي تجاوز للمثال. . . وصيرورة دائمة)7*"'. 


ثم هناك قيم تَقَبْل الغموض والقدرة على رؤية الحقائق بكل تعقيداتها في 
الواقع المعيش» لاو ا ل ل ره 
ل د والظواهر الغامضة. يقول لنا علم النفس الاجتماعي إنه 
يصعب على الإنسان ان يتعامل مع المسائل غير الواضحة ومع التعقيدات والتناقضات 
القائمة في واقع الحياة» فيفضل الأمور السهلة الاستيعاب. ولكننا نجد أنه لا بد من 
التدرّب على التعامل مع الواقع بكل تشعباته وأبعاده في سبيل إيجاد الحلول الحقيقية» 
بدلا من تلك الول الوعب: الراك النى تلمهأ انها فى عارلة والت للتخلب ذل 
نزعة عدم تحمّل الغموض. ومن المسائل المهمة في هذا المجال مسألة النزوع الواضح 
للتفكير الثنائي» وهي نزعة لا تزال شديدة الرسوخ في الحياة الثقافية العربية» رغم انه 
ليس في واقع الحياة ما هو ابيض كلياً أو أسود كلياًء بل إن بينهما مسافات من 
الرمادية التي يكون بعضها أقرب الى البياض فيما يكون البعض الآخر أقرب الى 
السواذ. وبين القطبيق: احتيالاك عديدة تمدن قدرتنا عل استيعانيها والإقزار يحقيقتها. 


لذلك أختم معالجتي لمسألة الاتجاهات القيمية في هذا البحث بالتحذير من 
الوقوع في النظرة الثنائية. في دراسة لي حول بزوغ ثقافة الابداع كما تجلت في 
كتابات جبران خليل جبران» أظهرتٌ أنه بين أهم جوانب كونه مبدعا خروجه على 
التقليد ومحاولته الواعية للتحوّر ف «المواصفات والمفاهيم الضيقة» ولتجاوز ثنائيات 
العقل/ القلب» والروح/ الجسد أو الروح/ المادة؛ والخير/ الشر» والنور/ الظلام؛ 
والإيمان/ الكفر أو الإيمان/ العلم؛ والسماء/ الأرض. .. الخ”*"2. وكان أدونيس 
أيضاً قل وجد في هذه الثنائية «المشكلة القديمة للحضارة العربية... وأن طبيعة هذه 
المشكلة هي في أساس ما أدى إلى الثنائية التبسيطية الحديثة. . . : العرب/ الغرب. 
النبوة/ التقنية. . حق/ باطل. خير/ شرء إيماني/ إلحادي؛ أصولي/ خارجي؛ عربي/ 


3 خالدة سعيد» حركية الوبداع : دراسات فى الأدب العربي الحديث (بيروت: دار العودة. 
6 ص 9 .١15‏ 


(15) حليم بركات» «جبران المتطرف حتى الجنون: بزوغ الثقافة المضادة»» الكاتب العربي» السنة »١‏ 
العدد ١‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر .)١941‏ 
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الفكر اعون ان ا هي أحد جوانب الخصوصية العربية التي يجب تجاوزها. 
ا ومن الممكن الحديث؛» على سبيل الإشارة» عن اتجاهات قيمية أخرى تشمل: 
القيم الذكورية والقيم الأنثوية (وهي التي تفاضل بين الرجل والمرأة وتحدد حقوق كل 
منهما وواجباته ومسلكه» وقد سبق أن تحدثنا عن ذلك بإسهاب فى الفصل الثامن 
حول العائلة)؛ وقيم الواحدية والتعددية (أي تلك القيم التي ترفض كل ما غيرها 
والقيم التي تقبل بالتنوع والتعدد الثقافي). وهذا ما تناولناه في الفصل الثاني حول 
الهوية العربية» وكنا قد قلنا ان قيم الاعتراف موية واحدة هي عكس قيم الاعتراف 
بالتعدد ضمن الذات وضمن الآخر؛ والقيم الاستهلاكية والإنتاجية (وهذا ما سنعالحه 

فى الفصل الأخير في معرض الحديث عن التنمية والعولمة)؛ والقيم الذهنية بمقابل 
القيم اليدوية او الحسية (ومن هنا التمييز الواضح في الثفافه العربية بين بين احترام العمل 
الفكري وقلة تقدير العمل اليدوي. وقد أشرنا الى ذلك في الفصل السابع حول 
الطبقات الاجتماعية)؛ وقيم السلم مقابل قيم العنف؛ وقيم الاستمرارية على عكس 
قيم إلغاء ما سبق (كأن تلغي حضارة كل ما قبلها من حضارات). 

وأخيراً تجدر الإشارة الى عدد آخر من الاتجاهات القيمية المهمة: منها ما يشدّد 
في عملية معرفة الحقائق والتأكد منها إما بالاستناد الى مرجعية التقاليد (الكلام 
المنقول)؛ او مرجعية ما يقول به الآخرون» ومنها الإجماع والعأث ثر بالرأي العام 
والرضوخ لإرادة الأغلبية» او المرجعية الذاتية المرتكزة على قناعات خاصة ومواقف 
عقلانية ومبدئية نتوصل اليها عن طريق العقل او |الحدس باستقلال عن المرجعيات 
المتجسدة في نصوص تقليدية متوارثة أو مرجعية ما يقول به الآخرون. وفي رأينا أن 
القيمة الأولى في هذا لمجال هي نزعة التوصل الذاتي الى معرفة الحقائق عن طريق 
العقل والحدس بتحرر من النصوص المنقولة ومن الضغوط الاجتماعية مهما كانت 
أهميتها ومهما كانت ضرورات الاستفادة منها. 

ومنها أيضاً القيم العامة والكونية التي تشدد على الحيادية في تطبيق القوانين 
والمبادىء والمقاييس على المواطنين والمواطنات كافة او الناس كافة مهما كانت 
انتماءاتهم» والقيم الخاصة القائمة على التمييز على أساس التعصب للجماعات التي 

لعن لماعل عبات حرها رق حساب المصلحة العامة . 

ثم هناك تنويعات قيمية عديدة أخرى كالقيم المادية والقيم الروحية» وقيم 
الحسب والنسب» وقيم حياة الدنيا في مقابل قيم الحياة الأخرى» وقيم حل المشكلات 
عن طريق القوانين ن او عن طريق التقاليد» وقيم تجنب المخاطر او اقتحامهاء وقيم 


(5) أدونيس [علي أحمد سعيد]» «النبوة والتقنية»» النهار العربي والدولي ١١(‏ كانون الثاني/ يناير 
4م91 .)١‏ 


اتنا 


الإنجاز الشخصي (العصامية) او قيم الانتساب. 
هذه الاتجاهات القيمية وغيرها بحاجة ماسة إلى الأبحاث الميدانية كي يتضح لنا 
واقع الصراع الثقافي في الحياة العربية. 


خاعة 


قد نستنتج من كل ذلك أن القيم التقليدية لا تزال هي الغالبة في الثقافة 
العربية» ولكن هذه الغلبة ليست بحد ذاتها هي التي تحدد هوية العرب الثقافية في 
الماضي أو في الحاضر. ما تتميّز به الثقافة العربية هو التنوع والصراع بين اتجاهمات 
قيمية متناقضة وليس التمسك بأي اتجاه لذاته» فيكون علينا أن نعى طبيعة هذا الصراع 
ونعمل عل تعزيز قيم الإرادة الحرة وحق الاختيار والتمسك بالمسؤولية 00 
والقيم المستقبلية والنسبية» وقيم العقل والمضمون ولمعنى» وقيم الانفتاح والتحرر 
والإبداع في سبيل السيطرة على واقعنا وتغييره بدلا من الانصياع له والتأقلم مع الأمر 
الواقع. وتحديداًء لا بد من تعزيز هذه القيم مجتمعة متكاملة وليس الاكتفاء 0 
دون غيرها أو احتزالها الى ثنائية لا غموض بها ولا تعقيد. 

ماذا يعوز النهضة العربية» إذء كي تستكمل شروط وجودها؟ تعوزها أحلام 
واستراتيجيات عقلانية وتضمين هذه القيم الإيجابية في برامج التعليم والتنشئة 
والاستفادة من ثورة المعلومات والإعلام؛ وان يستعيد الإنسان سيطرته على حياته 
ومؤسساته ومخلوقاته ومنتوجاته فيخرج من حالة الاغتراب او العجز الى حالة الإبداع 
والتغيير التجاوزي والقوة الذاتية. يعوزها أن تتكوّن لها مؤسسات البحث الجر وان 
تتوفر مناخات النقاش والمشاركة. فى مثل هذه المناخات تُثار أسئلة جديدة وتنبثق 
الأجوبة الصحيحة. وهذا ما سنتعرض اليه في القسم الأخير من الكتاب في الدعوة 
لتنشيط المجتمع المدني . 

إن الثقافة العربية في حالة تناقض وصراع وصيرورة. والصراع قائم بين الثقافة 
السائدة» والثقافات الفرعيةء والثقافة النقدية المغايرة. إن الثقافة السائدة هي تلك التي 
تميل الى قيم الجبرية والماضوية والاتباع والشكلية والامتثال القسري والإحساس بالعار 
والانغلاق واحترام السلطة. أما الثقافة التغييرية فتسعى لتعزيز القيم المستقبلية وحرية 
الاختيار والإبداع والعقل والمضمون والتفرد والإحساس بالذنب ومحاسبة الذات 
والانفتاح والتمرد والعدالة والتعادل او التساوي. كذلك قد توازن ثقافة التغيير بين 
العقل والقلب والمضمون والشكل والأصالة والحداثة. 

إن ما يحدد هوية العرب الثقافية فى هذه المرحلة الانتقالية ليس استقرار التقاليد» بل 
الصراع بين اتجاهات شديدة التنوع والتناقض. وبين أهم ما نحتاج اليه في هذا المجال 
البحث فى كيفية التحرر من التقاليد والعمل بدلاً من ذلك على تنمية قدرات الخلق 
والابتكار. هذا ما ستتعرّض له في الفصلين التاليين حول ال حياة الإبداعية والفكرية. 
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الفصل الثانى عش 
الثقافة الإيداعية وعلاقتها 
بالواقع الاجتماعي 


أود لو غرقت في دمي إلى القراز 
وأبعفٌ الحياة . إن موي انتصاز. 
بو اشاكر السيانت. 


تمهيد نظري 

نبتم في هذا الفصل بال حياة العربية الفنية الإبداعية المعاصرة كما تتجلى من خلال 
الرواية العربية واتجاهاتها المختلفة من أجل تقديم أمثلة حسية في تنظيرنا لنوعية العلاقة 
بين الثقافة الابداعية والواقع الاجتماعي. غير أننا نجد ضرورة للبدء بمقدمة مقتضبة 
تعرّف بملامح تطور الفنون التعبيرية الأخرى في القرن العشرين» مع شيء من التركيز 
على مكوناتها الجوهرية المتميزة ورؤيتها للحياة والعالم كما تتجل في بعض مجالاتها دون 
غيرها. وكنا قد ذكرنا أن بين سمات الثقافة العربية نزعة الميل نحو التعبير العفوي عن 
الذات» وهوما يعكس حساسية عميقة الجذور وولعاً خاصاً بالشعر والرموز والصور 
المجازية في كل من الثقافة المكتوبة والشفهية» في ثقافة النخبة كما في الثقافة الشعبية 
التى نجد أنها نادرأ ما تفصل بين ما هو وظائفى وما هو فنى فى حد ذاته. ونجد ان 
اللغة تحتل موقعاً محورياً في مختلف التعبيرات الفنية» فالكلمة عنصر احتفائي في 
الأدب كما في الموسيقى والرسم والهندسة المعمارية» وحتى في النحت أحيانا. 


وبتحليلنا للثقافة التعبيرية يصبح من الممكن أن نكوّن فهماً عميقاً للمعاني العربية 

صياغته من خلال الكفاح اليومي في صنع حياتهم وتحقيق النهضة. وبين أهم مقولاتنا 

ان المعاني الذاتية التي تحفل بها تعبيراتنا الفنية تنبثق من الواقع الاجتماعي وتصبح جزءاً 
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جوهرياً من الوعى الجماعى للشعب. من هنا فرضيتنا ان مجموعة الإبداعات الإنسانية 
هي من صميم الحياة الثقافية لكل مجتمع. وحين ننظر للثقافة الإبداعية على أنها وليدة 
البنى والنشاطات الاجتماعية» لا نقلّل من شأنها من حيث قدرتها على ان تكون مهمة 
بذاتها فيكون لها تأثيراتها العميقة في فهمنا للواقع الاجتماعي وتأويلاتنا له. وفي قولنا 
هذا لا نجد اننا نحاول التوفيق بين نظريتين متعاكستين للثقافة: النظرية التى تعتبر 
الثقافة مجرد انعكاس للبنية والنشاط الإنساني» والنظرية البديلة التى يقول بها دعاة الفن 
للفن مؤكدين ان الثقافة قائمة بذاتها ولذاتها. ١‏ 


من هذا المنطلق» نركز في هذا الفصل على الاتجاهات الأدبية بدلا من أن 
نستغرق في وصف تطور مختلف الفنون العربية في زمننا الحديث» لا بل نركز بشكل 
خاص على الرواية العربية باعتبار انها الأكثر التصاقاً بالواقع الاجتماعي بين الفنون 
الابداعية التي نكتفي في هذا الفصل بالاشارة الى بعض ملامحها العامة» بعد تقديم 
توضيح أولي لفرضياتي الأساسية التي أستند اليها في تحليل الرواية العربية. 


تقوم محاولتي في وضع نظرية علم ‏ اجتماعية متطورة للرواية العربية بحد ذاتها 
وكتمثل للفنون الأخرى على ثلاث فرضيات أساسية هي""': 


أولآء هناك علاقة تفاعلية بين الرواية مضموناً وشكلاً والواقع الاجتماعي 
التاريخي» فهي لا تعكس الواقع فحسبء. بل تؤثر في تغييره» على الأقل من حيث 
الإسهام في خلق وعي جديد وتسليط الضوء على أبعاده ومكوناته الخفية. بهذا نقول 
بكل من نظريتي الانعكاس والإضاءة باعتبار الرواية مرآة ومنارة في آن معا. بكلام 
آخرء ليست الرواية (كما ليست القصيدة او اللوحة) مجرد عمل فني قائم بذاته؛ او 
انعكاس للبنية الاجتماعية والنشاطات والقيم والمعتقدات» بل هي أيضا نتاج فني فريد 
له تأثيراته الخاصة في اعادة صياغة الواقع الذي انبثق منه. ولكل مبدع في هذا صوته 
المتفرّد. فهو الذي يحدد دوره وتوجهه فى ضوء الانشغالات الخاصة والعامة» فلا 
يسلّم مشيئته ويتخلّ عن قناعاته لغيره او لأية سلطة خارج ذاته» بقدر ما تكون 
الرواية او القصيدة او اللوحة او الأغنية تعبيراً عن مكنونات المبدع الشخصية» فيختبر 
من خلال عملية الخلق نوعا من التنفيس او التطهر الذاتي (08]881515) والتسامي 


)١(‏ انظر دراساتي السابقة حول الرواية العربية» ومنها: حليم بركات» «في علاقة القصة بالمجتمع»» 
آفاق» السئة »١‏ العدد ؟ (خريف ,)1١908‏ ص 07 08؛ «نحو نظرية علم ‏ اجتماعية للرواية العربية»» 
مواقف. العدد 59 (خريف .))١99”‏ ص 4لا١ ‏ 9ك و بولن[دء8 أمنع0ى ره كتعاط باقعلوعة8 مستاما] 
101 كعاطع0) ,لإ ألوم10تالاً اباماعع 1معء 0‏ :00)0آ ,اماع صتطمة18) إعنحولة ‏ طمعم ‏ بره رممتمء1ت ©0‏ 16 زا 


.(1977 ,قعل ناك طوعم نيهم معا مه 


(هه)ةسناطن5)». تكون كذلك جزءاً لا يتجزأ من التخاطب والتفاعل والتواصل 
والمشاركة في النشاط المعرفي العام . 


وتتميز الرواية العربية» ثانياً» من الرواية فى المجتمعات والثقافات الأخرى» 
نتيجة لخصوصيات الواقع الاجتماعي العربي من حيث سماته وتناقضاته والقضايا التي 
تشغل العرب بالمقارنة مع غيرهم من الشعوب. ولا فرق في هذا إن كان الروائي 
ْ تقليدياً أو حدائياء فهو جزء من المعاناة العربية» وهو يبدع أو يتبع النماذج السابقة 
إٍ انطلاقاً من المعضلات العربية» وكشريك فى المعاناة» وكفاعل او منفعل بالأحوال 
' والعلاقات القائمة في مجتمعه» وببذا لا نتكلم على الأصالة او التفرّد» أو على الامتثال 
او التعدّد أو حتى المعاناة الواحدة» بل على الأوضاع والمشكلات والقضايا المشتركة. 
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ثالثأء ان الرواية كعمل فني أدبي لا تعترف بتجزئة المعرفة والفصل بين الفن 
والفلسفة والعلم. انها منظور معرفي آخر وبحث في طبيعة المجتمع والإنسان كبقية 
الاختصاصات المعرفية» فلا تقل عن العلم والفلسفة دقة وعمقاً واكتناهاً لأسرار ال حياة 
وأقانيمها. وليس الشعر الحديث» فكم بالأحرى الرواية» تعبيراً عن المشاعر 
والأحاسيس» بل هو بحث واكتشاف وخوض في معرفة النفس الإنسانية وتجاوز 
الواقع. ان الرواية العربية المتفوقة هي التي تكتنه الواقع الإنساني بأعمق وأدق ابعاده 
وتَصوٌرخيياة الأنسان :فى السياق التازعى والالحساعي يكل شموليقه, الذلك تقول 
مثلاًء اننا نستطيع ان نتعرف الى حياة الطبقة الوسطى في أحياء القاهرة من خلال 
روايات نجيب محفوظ أكثر مما نستطيع ان نفعل ذلك من خلال مجمل الدراسات 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي أجريت حول هذه المسائل في مصر. 


انطلاقاً من هذه الفرضيات الثلاث» يمكن ان نضيف ان الرواية نفسها هى 
نشاط إنساني يحمل طابع المجتمع والجماعة والفرد الذي ينتجهاء فتخضع مثل اي 
نشاط آخر للتحليل الفكري. من هنا سوء تقدير الروائى الذي يصر على ان الثقافة 
قيمة بحد ذاتها ولا يجوز اخضاعها لتحليلات علم الاجتماع او علم النفس» حتى ولو 
جاء هذا التحليل من قبل روائي آخر او اي ناقد ادبي يذهب أبعد من الاهتمام 
بالتجربة الفنية فحسب. كذلك من هنا سوء تقدير العالم الاجتماعي الكمي الذي يقلل 
من جدوى تحليل الادب اجتماعياً أو كمادة ومصدر من مصادر معرفة الواقع 
الاجتماعن معديرا مكل هذا التحليل. نوعاً من 'التفكير التخيل + أن “مكل :هذا الموقات 
هو الذي يرسخ الانفصام في المعرفة الإنسانية في المجتمعات الحديثة التي لم تتمكن 
حتى الان من الجمع بين ضرورات التخصص وضرورات المعرفة الشاملة التي تبحث 
فى طبيعة الامور فى اطرها العامة وسياقاتها الاجتماعية والتاريخية . 
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تتناول الرواية - كمنظور او رديف آخر للعلم والفلسفة ‏ الإنسان والمجتمع 
بعمق وشمولية او ككل» فلا يمكننا فصل موضوعاتها واهتماماتها عن الواقع الأعم. 
بذلك تتناول الرواية الواقع الإنساني في حالة صيرورة وتناقض دائمين وتخوض في 
العوالم الخفية والظاهرة. أما كعمل فني متميزء فإن الرواية تظل نتاجا إنسانيا تجدر 
دراسته كأي ظاهرة اجتماعية اخرى من دون الاساءة بالضرورة الى كونها عملا فنياً. 
من هذا المنظور حول علاقة العمل الابداعي بالواقع الاجتماعي» اعتبر الرواية العربية 
المعاصرة نتاجاً فنياً يتفاوت بين قطبى الموقف النقدي الاستكشافى او الثوري اذا شئنا 
والوقف التوقفى ؟ فى الكالة الأوق تعمىالزيؤلة للتفاقة التعدية القن تع تتشتير 
الواقع عن طريق خلق وعي جديد. اما في الحالة الثانية فإن الرواية تندمي للثقافة 
السائدة وتقصد ترسيخ الوعي التقليدي. بكلام آخرء الموقف الأول هو فعل بالتاريخ 
وتحويل لهء اما الموقف الثاني فهو انفعال بالواقع وتثبيت له بالمحافظة عليه كما هو. 
وتقع بين هذين الموقفين القطبيّين مواقف متنوعة تكون في الوسط أو اقرب لأحدهما 
ما هي إلى الآخر. وأهم ما يميز الموقف الوسطي ادعاؤه بأنه يصور الواقع تصويراً 
حياديا موضوعيا مستقلاء وانه يمارس الفن لنفسه وبذاته. 


أما من حيث تمايز» او خصوصية. الرواية العربية» بالمقارنة مع الرواية في 
المجتمعات الأخرى وخاصة المجتمعات الغربية» بسبب تمايز المجتمع العربي نفسه في 
هذه المرحلة التاريخية» فانه يمكن ان نشير الى سمات المجتمع العربي المعاصر التي 
حددناها في الفصل الأول من حيث إنه )١(‏ شديد التنوع والتفسخء» ما يقلل من 
دراه عل مواجهة ديات تارعية مهمة*() وهرمي في ينيك الاجشاعية الطبقية 
فتنعم فيه قلة بالغنى والنفوذ والمكانة فيما ترزح الغالبية تحت اثقال الفقر وتعاني العجز 
والأمية» (”) ومتخلف يعاني التبعية الاقتصادية والسياسية والثقافية» فلا يسيطر على 
مقدراته وموارده» وبالتالي» على مصيرهء (5) وتمزق بين الجديد والقديم» الماضي 
والمستقبل» الشرق والغربء الغيبية والعلمانية» الانفتاح والانغلاق... الخ» 
(4) ومسود بالعلاقات الاولية التى تتصف بالشخصانية على خلاف المجتمعات 
الصناعية التى تسودها العلاقات الثانوية. (5) وفئوي تبيمن فيه الجماعات والفئات 
التقليدية الوسيطة بين الفرد والمجتمع؛ (7) وأبوي سلطوي في علاقاته الاجتماعية 
ومختلف مؤسساته. (4) ومسحوق بالسلطة السياسية التي تمنع قيام المجتمع المدني» 
(9) ومغرّب للإنسان» فيحيله الى كائن عاجز يحتار بين اللجوء للهرب او الخضوع 
والاستسلام او التمرد والثورة» )٠١(‏ وتعبيري عفوي وإن كان يعاني كثيراً المكبوتات 
والمحرمات المفروضة عليه فرضاء خاصة من قبل السلطة المتمثلة بالعائلة والدين 
والدولة»؛ فيعبّر الشعب عن نفسه بالكلمة بالدرجة الاولل» وبالصورة والرموز والأمثال 
والفنون المختلفة والتأمل الفلسفى. من هنا هذه الحساسية العميقة الجذور والانبهار 
بالشعر والصور الشعرية والكلمة. من خلال البحث في هذه السمات الخاصة يمكننا 
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التعرف الى المعاني الذاتية والمفاهيم المشتركة عند العرب» وبهذا نفهم الثقافة على أنها 
مجمل الابداعات الإنسانية» ونعتبر في الوقت ذاته أنها تتشكل في الواقع الاجتماعي 
ومن خلال النشاطات الإنسانية» وأنهبا تكتسب أهمية بذاتها بقدر ما تؤثر بإدراكاتنا 
ونظراتنا للأمور ال حياتية. وإننا بذلك لا نحاول ان نوقق بين مفهومين متناقضين للثقافة 
(المفهوم الذي ينظر ‏ لى الثقافة على انها مجرد انعكاس او تصوير للبنى والنشاطات 
الاجتماعية» والمفهوم الذي ينظر للثقافة كطاقة تفعل في المجتمع وتؤثر في تحولاته). 
وانطلاقاً من هذا المفهوم للثقافة» سنركز في هذه الدراسة على التنوع الهائل في 
الكتابات والتيارات الروائية العربية. 

ان السمات الخاصة التى تحدثنا عنها والازمات التاريخية المتفاقمة التى يعيشها 
الغوت الها كنتق: ف اطناة المكزية العربة فوجها تقديا 'استكتافا يسح لالحداث 
تحول جذري في الواقع المعيش. بكلام آخرء ان التحديات والاحداث التاريخية التي 
مر بها العرب في القرن العشرين» وخاصة في النصف الثاني منهء أدت الى قيام ادب 
عربي حديث متصل عضوياً بالصراع الاجتماعي والسياسي» فيذهب أبعد من مجرد 
الرغبة في تصوير الواقع تصويرا حيادياً او مجرد التعبير عن الازمات الفردية الخاصة 
والتنفيس عن الذات او المصالحة معها. بل أذهب أبعد من ذلك لأقول إن التيار 
الغالب في الرواية العربية يميل إلى التوجه النقدي أكثر منه للدفاع عن النظام والثقافة 
السائدين او حتى لمجرد التعبير عن التأزمات الفردية الداخلية بحد ذاتها. لد انشغلت 
الرواية العربية بموضوعات وقضايا الثورة والصراع والتحرر والتحرير والتمرد 
والاغتراب» ليس انطلاقاً من المواقف الايديولوجية بل من الواقع المعيش نفسه. 


وليس ذلك غريباًء فلم يعد بإمكان الكاتب العربي ان يكون جزءاً من المجتمع 
من دون ان يهتم جدياً بقضية التحول الثوري. إنه مضطر لأن يوضح. على الأقل 
لنفسه: الى جانب من يقف فى الصراعات الحادة الدائرة؟ هل نحن الى جانب الطبقات 
والجماعات الحاكمة والمحكومة من الخارج ام الى جانب الطبقات والجماعات المقموعة؟ 
هل نحن مع النظام السائد ام ضده؟ هل نحن مع الحداثة ام مع التيارات التقليدية؟ 
اية حداثة نريد لانفسنا ومجتمعنا واية تقاليد نرفض؟ ما موقفنا من الثقافة السائدة 
والثقافات الفرعية والمضادة المتنافسة مع نفسها وغيرها؟ هل ننعزل او نخضع او 
نخوض المعارك المحتدمة الخطرة؟ فى أية معارك نشترك؟ والى جانب من؟ وما الثمن 
الذي يمكن ان"تدفعه؟ وغل تحن عل استعداةلدفعه؟ هل تقل عمليات التهمييئن 
والتحول الى سلعة ام نصرّ على ان نلعب دوراً فعالاً محورياً خلاقاً؟ 


تتزامن هذه التساؤلاات مع التطورات الاجتماعية ‏ السياسية». وليس من 
الضروري ان تكون متأخرة عنها او سباقة لهاء وهو ما يقودنا للقول إن الكاتب 
العربي يسهم في الثورة كما تسهم الثورة بتحوله وتكوّن اهتماماته. ان معاناة الكاتب 
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لا تنفصل عن معاناة المجتمع» ولا اتصور كيف يمكن للتجديد الفني ان يحصل 
بمعزل عن هذه المعاناة» اذا ما اعتبرنا ان الشكل الفنى ينبثق تلقائيا من رؤية جديدة. 
ولكن القول بخصوصية الرواية العربية لا بد من ان يرافقه قول آخر يشدد في الوقت 
ذاته على التفرد وتعدد الاصوات والتأويلات والأشكال التعبيرية. ليس كل روائي 
عربي» بسبب المعاناة العامة» هو شبيه بكل روائي عربي اخرء فنحن نعرف جيدا ان 
هناك اتجاهات عديدة بل متناقضة» والصراع الثقافي لا ينفصل عن الصراع الاجتماعي 
والسياسي داخل المجتمع العربي . وبسبب تنوع التعبيرات الابداعية الذاتية» نجد من 
الضروري ان نتناول بعض ملامح تطور الثقافة الإبداعية منذ بدء النهضة الحديثة» قبل 
التركيز على الاتجاهات الأدبية كما تنعكس فى الرواية العربية. 


أولاً: تطور الثقافة الإبداعية 


لا تقتصر التعبيرات الابداعية العربية على فن واحدء وإن كان للشعر والأدب 
المكتوب» كما سنرىء أهمية خاصة في الثقافة العربية المتوارثة. لد عبّر العربي عن 
نفسه بمختلف أنواع الفنون الأخرىء وتنوعت الاتجاهات في كل فن من هذه الفنون 
بحسب موقع المبدع في البنية الاجتماعية ومدى الانتماء الواعي او غير الواعي للثقافة 
السائدة او الثقافات الفرعية ضمنهاء او للثقافة النقدية» او لثقافة النخبة وللثقافة 
الشعبية . 


كان الشعر حتى منتصف القرن العشرين هو ديوان الأدب العربي والمجال الأول 
في التعبيرات الإبداعية عند النخبة المثقفة» ولا يزال في طليعتها بالرغم نما يقال عن 
تقدم الرواية 'واحتلالها الموقم الأمامي في الاهتمامات الأدبية. ومهما كانت أهمية النثر 
الأدبي تاريخياً» كما يظهر في أعمال الحاحظ وابن ن المقفع » فقد كانت دراسة الأدب 
العربي ك5 بالدرجة الأولى على الشعر الجاهلٍ فالأموي والعباسي والاندلسي ثم عصر 
النهضة. ولا يجوز النظر الى هذا الشعر الموروث على أنه فى جملته تقليدي» فقد أظهر 
أدونيس في كتابه ديوان الشعر العربي وأعماله النقدية الأخرى ان الصراع كان دائماً 
قائماً بين الإبداع والاتباع» وأنه كان هناك دائماً وفي كل عصر من العصور الادبية 
العربية ما هو جديد وما هو قديم. ان ما يسمى في النقد المعاصر المعركة بين القديم 
والجديد هو استمرار للصراع الثقافي الدائم» ويكون من الخطأ اعتبار التجديد جرد 
نتيجة للقاء بالغرب . 
ولكن للشعر العربي المعاصر تراثيته الفائقةء فكان فى بدايات النهضة الأكثر 
نزوعاً للتقليدية. وذلك ليس فقط بسبب محاكاته الماضي وأساليبه فحسب» بل بسبب 
ارتباطه بالثقافة السائدة والنظام العام وتأثيره الكبير في ترسيخ الانسجام والتآلف 
والمصالحة بدلاً من الاعتراف بالتناقض ورفضه لقولات التجديد والتفرد. وكان ان 
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غلبت على النقد الشعري في كثير من الأحيان مساجلات سطحية» بالتمييز بين الشعر 
القديم:والحديثك على أساس الشكل الخارجي.او الوزن والقافية وليس على أساس 
اختلاف الرؤية للحياة والكون فى مختلف المجالات. من هنا سُّمى الشعر أحياناً قديماً 
لجرد تمسكه بالقافية والوزن في يحوزه التوارلة آأز جديا الجرة المجزر متهليا, 
ولذلك: كان العيار التقليدي فى الشعر العرن هو الأكثر رسبونحا عما فى 'بقية المبجالايث 
الفتية اللخرئى. حى. نحصقن: القرث العشرين , ْ 


بدأ الشعر المعاصر في بداية النهضة تقليديأء فكان في أغلبيته ينسج على منوال 
الشعراء القدماء فى الوزن والقافية والصورة واللغة والمعانٍ وال موضوعات. وحين 
جرت محاولات لتصنيف الشعرء نجد انه كان يصئف كما في السابق بين شعر غزل 
ومديح وهجاء ورثاء وشكوى وفروسية وزهد وحكمة وخمر. وقد جاء الكثير من هذا 
الشعر وصفاً لموضوعات أكثر منه تأملاً في تجارب الحياةء وتعليمياً أكثر منه تعبيراً عن 
الذات» ومجموعة من الموضوعات والأبيات أكثر منه قصيدة فنية متكاملة متنامية» 
وتلاعباً بالكلام أكثر منه معاناة» ونظماً او صياغة أكثر منه ابداعاًء وتكراراً أكثر منه 
تفردا. 


تمثل الاتجاه التقليدي في عصر النهضة بأعمال محمود سامي البارودي» الذي 
عمل على عودة القديم واحيائه بالنسج على منواله. وقد أظهرت الناقدة خالدة سعيد 
في كتاءها حركية الإبداع ان البارودي عاد الى لغة العصر العباسي وقلدها في مختلف 
جوانبها وخاصة من حيث البناء الصوتي». وهندسة القصيدة» والأغراضء» والمواقف 
والنظرة الى الأمور والقيم الاجتماعية والفنية. من حيث البناء الصو جاءت قصائد 
البارودي على عروض الخليل وحافظت على وحدة الوزن والقافية. وفي ما يتعلق 
بهندسة القصيدة» قام شعره على وحدة البيت واستقلاله وعلى النظم. اما من حيث 
الأغراض الشعريةء فقد بقيت ضمن الاغراض التقليدية من مديح وغزل وموضوعات 
أشرنا اليها اعلاه. كذلك من حيث الموقف والنظرء انفصل البارودي عن موضوعاته 
وصوّرها من الخارج» محتفظاً بمسافة آمنة بين الرائي والمرئي. وعلى صعيد القيم» جاء 
شعره تعليمياً وعظيا مباشرأء وكانت مفرداته أقرب الى الاجواء العباسية لا بل البدوية 
في الكثير من الأحيان. 

بدأ الشعر الريادي الحديث يتبلور ويجتذب الاهتمام في نهاية النصف الأول 
ومطلع النصف الثاني من القرن العشرين. ولمجرد إعطاء أمثلة حسية نقول باختصار 
شديد إن تباشيره ظهرت في أعمال نازك الملائكة (في مرحلتها الأولل) وبدر شاكر 
السياب وعبد الوهاب اليا وبلند الحيدري في العراق وصلاح عبد الصبور في 
مصرء ثم في بيروت بإنشاء محلة شعر وبروز أدوئيس ومحمد الماغوط وانسي الحاج 
وفؤاد رفقة. وكان خليل حاوي قد شق طريقه منفردا خاصة بظهور مجموعته الشعرية 
4١‏ 


نهر الرماد وقصيدته «البحار والدرويش». كما برز على صعيد عربي عام شعراء من 
أمثال سعدي يوسف وأمل دنقل ومحمد عفيفي مطر ومحمود درويشس وقاسم حذداد 
ونحمد بئيس ٠‏ 


لقد عرّف أدونيس الشعر الجديد بأنه رؤياء «والرؤياء بطبيعتهاء قفزة خارج 
المفهومات السائدة»» وبأنه نبوة «وتجاوز وتخط وتمرد على الأشكال والطرق الشعرية 
القديمة وتعبير عن قلق الإنسان وخلق متميز متفرد وكشف غامض يتخطى . .. العالم 
المغلق المنظم»”"2. و من هذا المنطلق رأت خالدة سعيد» كما سبق وأوضحنا في الفصل 
السابق حول القيمه 0 الحداثة في الأدب بدأت تباشيرها امع التطلعات الأول د 
التعبير من أسر المطلق والنظر اليه كفاعلية تاريخية»» وافترضت «رفض التقليد. 
القول بشكل فني ثابت او شكل سابق على العمل الفني» اي ا 
فكان الابداع «معركة داخل ساحة اللغة والموروث» وأصبح المجددون بهذا المعنى «هم 
الذين مبيئون للتراث الاستمرار والحيوية» لا اولئك الذين يحنطونه بالتكرار والتقليد». 
وتكون الحداثة انتقالاً «من الوصف الى الكشف والتجريب»» فالوصف «فعل محافظ 
واعادة انتاج لموجود مسبقاةء أما الكشف فهو تجاوز للمثال وصيرورة دائية0؟ 


كنتٌ قد نشرت مقالة بعنوان «أغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الأغنى» في 
غلة تشعز”*؟ أرضد فيها:جوهر الحداثة كما بذا لي آنا تتجسد في تعر أدوثيتن. قلت 
ان عالم مهيار الدمشقي جديد وغريب ومعقدل» وعلى الأغلب اننا قد لا نفهم كثيراً ما 
نقرأء فنتساءل اذا كان الشاعر ضائعاً. وشرحت ما أقصد كما يليٍ: 


«ثرى يجلس الشاعر في غرفة معتمة فلا سبيل لديه للمقارنة ومعرفة ما إذا كان 
الضوء الصغير الذي يراه» بعيداً أو قريباً. متحركاً أو ثابتاً؟ أشير هنا الى تجربة معروفة 
في علم النفس الاجتماعي هي عبارة عن وضع شخص ما في غرفة شديدة الظلام؛ 
وتثبيت ضوء صغير في مكان ما من هذه الغرفة. الضوء ثابت في مكان واحدء 
ولكن الشخص الذي هو موضوع التجربة يراه يتحرك في اتجاهات مختلفة... ثم ان 
الضوء قد يكون على بعد خمسة امتارء لكنه يراه على بعد سنتميترات قليلة. والأكثر 
اهمية في هذه التجربة. . . ان هذا الشخص الذي هو موضوع التجربة يشعر 
باضطراب بالنسبة -5 هو بالذات» وخاصة في حال عدم وجود متكأ للكرسي 
يسند ظهره اليه. . 


(؟) أدونيس [علي أحمد سعيد]ء زمن الشعرء ط ؟ (بيروت: دار العودة؛ 2)19178: ص 4. 

(*) خالدة سعيدء حركية الإبداع: دراسات في الأدب العربي الحديث (بيروت: دار العودة» 
49). ص 4 - 

(4) حليم بركات» «أغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الأغنى»؛ شعرء العدد 7 (صيف 1957). 
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سؤالنا في هذه الدراسة» إذآّء هو: فيما إذا كان الشاعر. . . مطمئناً الى وضع 
الضوء فى الحياة؟ هل يطمئن الشاعر الى وضعه هو بالذات فى غرفة الحياة. .. يبدو 
أن الظلمة» على الرغم مما أحرزه الإنسان من تقدم هائل في حقول مختلفة» لا تزال 
تغمر جوانب عدة من العالمء وبخاصة بالنسبة للعلاقات والمفاهيم . الأشياء نسبية » 
المقاييس متغيرة مكاناً وزمناء فلا متكأ. لذا ينطبع الجيل الحاضرء الى حد ماء بالشك 
والحيرة والغربة واللاخلاص... أدونيس غير راض عن العالم حوله؛ وفي خلاف 
معه... إنه في حيرة لا تجاه الضوء في العالمى فحسبء بل تجاه وضعه هو 
بالذات. . . وهو يتغنى بالرفض. .. حتى ليصبح الرفض فردوسه المطلق في عالم 
نسبي .٠0 ٠‏ منذ البدء يعلن «ان الريٍ يح لا ترجع القهقرى» والماء لا يعود الى منبعه. 
يخلق نوعه بدءاً من نفسه 0 من هذا المنطلق قلت 
فى هذه الدراسة إن الشاعر الحديث يتمسك بقيم التفرد والتجديد والحرية والطفولة 
والصدق والعقل والحدس والولادة. ولذلك: 

ويملك في أرض الأسرار 

52 ألا من صورة من جديد 

تصاغ لهذا الوجود؟ 

رف عصافير بلا انتهاء. » 

واستخلص فى تلك الدراسة: «لقد اخترق أدونيس قشرة الحياة وسكن اللب 
هو والشعر... إنه أزمة القلب الإنساني مع نفسه كما يقول وليم فولكنرا. 

وأرى بدايات التحرر من اليقينيات الصارمة في نشوء التساؤل والشك عند 
جبران وإيليا ابو ماضي. خاصة في قصيدته الست أدري»»؛ كما أجد فى بدر شاكر 


السيات )١958 ١475(‏ مغلا 2 للحداثة» كما يظهر في مختلف قصائده» ومنها 
قصيدة «النهر والموت؛ حيث يكون الشاعر كالنهر : 


بويما.. 


أجراسٌ برج ضاع في قرارة البَحرْ. 


الماء فى الجرارء والغروب فى الشجز 
وتنضح الجحرار أجراساً من المطر 
0 


... أغابة من الدموع أنت أم نمز 

... أود لو غرقت في دمي الى القراز 

لأحمل العبء مع البشز 

وأبعث الحياة. إن موتي انتصاز 

وولد المسرح (الذي يمكن اعتباره مجازاً للحياة») في اطار النهضة العربية مظهراً 
من مظاهر الحداثة (ومن أشكاله القديمة مسرح خيال الظل)؛ وكانء قبل ان يصبح 
في الادب العربي جنسا ادبيا معترفا به» عبارة عن مسرحيات مترجمة وفرق تُثيلية. 
ومن رواده مارون النقاش  ١819(‏ 1800) وابو خليل القباني ١877(‏ _ 1908). 
واكتسب المسرح مع الوقت أهمية ادبية فتحوّل من عنصر تسلية ووسيلة لنقل الافكار 
الى عمل فني. كتب أحمد شوقي مسرحيات شعرية ومنها مجنون ليل ومصرع 
كليوبترة.» وألف توفيق الحكيم المسرحيات الذهنية التي تصلح للقراءة أكثر منها 
للتمثيل؛ ومن أعماله المسرحية شهرزاد وأهل الكهف. ووضع سعيد تقي الدين 
نصوصا مسرحية للمسرح قبل ان تكون لجرد القراءة» ومن مؤلفاته: لولا المحامي 
وحفنة ريح ونخب العدو والمنبوذ. وبرز بين كتاب المسرحية والمسرحيين بعد ذلك 
نعمان عاشور ويوسف ادريس وألفرد فرج والطيب الصديقي (مسرحية ديوان سيدي 
عبد ال رحمن المجذوب  )١1955‏ وسعد الله ونوس (ومن مسرحياته حفلة سمر من 
أجل ه حزيران ‏ وقد نشرت للمرة الأولل في مجلة مواقف عام 2١14758‏ والفيل يا 
ملك الزمان. ومغامرة رأس المملوك جابرء وقصد الدمء ومأساة بائع الدبس» 
ومنمنمات تاريخية» وطقوس الإشارات والتحولات)» وغيرها . 

وازداد المسرح تنوعاً في تياراته واهتماماته ونوعياته الفنية حتى أصبح يشكل» 
منذ الخمسينيات من القرن العشرين عل الأقل» جانباً مهمأ من الثقافة الفنية العربية 
المعاصرة. وقد تمَيّر المسرح بإمكانية تقربه من جماهير الشعب والتأثير بها. ومن مظاهر 
ذلك تخوف الحكومات منه عندما أدركت انه يهدف الى أبعد من التسلية فحاربته» فيما 
لجأت اليه القوى الوطنية والتقدمية المعارضة الملتزمة بقضايا التغيير. وقد عهدت 
اليونسكو لسعد الله ونوس بكتابة رسالة في مناسبة الاحتفال باليوم العالمي للمسرح 
عام 2١14457‏ فدعا لقيام «حوار متعددء مركب» وشامل. حوار بين الأفراد. حوار 
بين الجماعات. ومن البديبي ان هذا الحوار يقتضي تعميم الديمقراطية» واحترام 
التعددية» وكبح النزعة العدوانية عند الأفراد والأمم على حد السواء.... ان هذا 
الحوار يبدأ من المسرح» ثم يتموّج متسعا ومتناميا» حتى يشمل العالم على اختلاف 
شعوبه» وتنوع ثقافاته. . . ومن هناء فإن المسرح ليس تجليا من تجليات المجتمع المدني 


(5) للتعرف إلى تطور المسرح العربي في مراحله الأولى» انظر: محمد يوسف نجمء المسرحية في 
الأدب العربي الحديث. 1847 - ١914‏ (بيروت: دار بيروت للطباعة» /1951). 
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فحسبء. بل هو شرط من شروط قيام هذا المجتمع» وضرورة من ضرورات نموه 
وازدهاره. . .2). 
ولكن ونوس يرى ان المسرح يتقهقرء وأزمته «على الرغم من خصوصيتهاء هي 
جزء من أزمة تشمل الثقافة عامة... وإنها لمفارقة غريبة ان يتم ذلك كلهء في الوقت 
الذي توافرت فيه ثروات هائلة من المعارف والمعلومات وإمكانيات التسويق والاتصال! 
ثروات حوّلت العالم الى قرية واحدة؛ وجعلت العولة واقعاً يتبلوره ويتأكد يوماً بعد 
يوم... ولكن. . . يا للخيبة! فإن العوللمة التي تتبلور وتتأكد في نباية قرننا العشرين» 
تكاد تكون النقيض لتلك اليوتوبياء التي بشر بها الفلاسفة» وغذّت روح الإنسان عبر 
القرون. فهي تزيد الغبن في توزيع الثروات وتعمق الهوة بين الدول الفاحشة الغنى» 
ا والشعوب الفقيرة والجائعة. كما أنها تدمرء من دون رحمة» كل أشكال التلاحم داخل 
الجماعات» وتمزقهم الى افراد تضنيهم الوحدة والكآبة... والثقافة هي التي تشكل 
اليوم الجبهة الرئيسية لمواجهة هذه العوللة الأنانية والخالية من أي بعد إنساني... وفي 
هذا الاطارء فإن للمسرح دوراً جوهرياً في انجاز هذه المهام النقدية والابداعية» التي 
تتصدى لها الثقافة... إننا محكومون بالأمل» وما يحدث اليوم لا يمكن ان يكون 
عباية ا 
وليست الفنون التشكيلية (ومنها الرسم والنحت والنقش والتصوير والعمارة) فنا 
جديداً فى الثقافة العربية» فإنها تعود الى زمن بعيد وحتى الى أكثر الحضارات قدما 
وخاضة ما ازدهن منها فى صر والهلال اللتصيب وفهما كان "موفقها عن الغراب 
الاق اللاويان التوعيةنة + فإن هذه الندرة يفيت متجدرة فى الذاكرة العرية لمعيه 
[اافبياامة محرفن ساسر قن هذا الجال» يكول عمسف الحرى: إن العري بتع ااعلن 
تواصل مع زمنه القديم. مشدوداً الى رموزه البعيدة» وكثيراً ما تاق الى استعادته من 
خلال العودة الى الصحراء والخروج الى البادية. . . فالصحراء لم تكن دلالة مكانية 
فحسبء بل كانت دلالة زمانية أيضا: إنها الرحم الذي نما فيه العهد الجاهلٍ 
وتشكلت رموزه... وكأن العصر الجاهل كان يمثل اللاوعى الجمعى». طفولة الفكر 
العربي» وصفاء الوعي في انبثاقة الأول» فكان الحنين اليه حنين الإنسان الى حضن 
الأم)”” , 


وما بقى فى الذاكرة العربية» بالإضافة الى الشعر. منحوتات شكلت مصدر 
وتقول الأسطورة إن العاشقين مُسحا قثالاً يعبر عن الاحتفاء بمعاني اللذة والحب. 


(5) سعد الله ونوس» «الحوار الذي نفتقده جميعاً»» الوسط (0؟ آذار/ مارس .)١1945‏ 
3 (0) محمد الغزي» «الاحتفال بالجسد في التراث الجاهلى»» فكر وفن (المانيا)» السنة 2.14 العدد 7غ 
(19490)ء ص 58 -75. 
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وبين آخر من استفادوا من هذه الاسطورة ‏ التمئال سعد الله ونوس في مسرحيته بلاد 
أضيق من الحب التى تروي لنا أنه «قبل أن يولد سيدنا محمدء وينشر نور الهداية» 
كانت ثافلة سيق إساكه وكات إناك شق ثائلةفب وذاة سناء ثللاقنا) عا أعضييه 
إله الصواعق هبل» فأطلق على إساف ونائلة صواعقه فتحججر الجسدان «وانطبعت على 
الوجين ؤاق الأيدء ليفة الحنب. واهة التقوة 0ك , 


وفي ما يتعلق بالثقافة العربية بالذات بعد ظهور الإسلام» كثيراً ما يتردّد أن 
الدين حرّم التصوير وتمثيل أشكال الإنسان والحيوان» مما اضطر الفنان المسلم لأن يلجأ 
الى الزخرفة والتجريد والرسم بالخط. ولكن الرسام والناقد الفني العراقي نزار سليم 
اعترض على هذا القول فذكر ان عدداً من الباحثين فى هذا المجال روّجوا للفكرة 
قصدء ان الفنان العربي» منذ الجاهلية» قد عرف صناعة التماثيل والأصنام وحذقها. 
ولم يرد في القرآن الكريم» في حقيقة الأمرء ما يمنع او يحرم تصوير الكائنات الحية» 
وعمل التماثيل بصورة مباشرة» وان ما ورد يقتصر على فكرة التشبه ومحاكاة قدرة الله 
عرز وجل في الخلق والاشراك به في عبادة الاصنام . وقد وردت بعض الاحاديث 
النبوية هذا الخصوص» وكانت هذه الاحاديث مالا لاجتهادات الفقهاء. 5 نما سهل 
على الفنان العربي الاستمرار على تحقيق حلمه الملون» يداور هذه الأقاويل والتأويلات 

عبر التجريد الحرفي والزخرفة الهندسية التى هي في صلب تأملاته» وعن طريق 
إغفال البعد التالدد في رسم الطبيعة بواقعية جديدة... فحدد الأشكال بيخطوط 
أنيقة » وسطح الألوان» ومزج الحرف ا النياتية والتشكيلات الهندسية» 
واستعمل ماء الذهب في منمنماته وو 0 ٠‏ ثم يضيف نزار سليم ان الرسم 
العربي ع بين المطلق والمادة. بين انطباق السماء الواسعة على الصحراء الممتدة فقن 
فومن اللأفق الوهمي اللون. . . وكان للفكر الإسلامي الأثر الأكبر في خلق فن متميز 
عن بقية فنون العالم»0” 1ك 


وتوصل الى النتيجة ذاتها عبد الكبير الخطيبي ومحمد سجلماسي» إذ استخلصا 
فى كتاءهما حول ماء الخط الإسلامى أنه مهما كانت الاستنتاجات النظرية» فالفن 
الإسلامي يشمل عدة رسوم للحيوان والإنسان» وكان للخليفة المنصور في القرن 
الثامن منحوتة في قصره. ثم ان الرسم بالخط ليس محرد زخرفة وتزيين» فهو يحرر 
الفن من تلك العلاقة الوظيفية للغة» فيحولها من مجرد وسيلة انتقال الرسائل الى عمل 
فني يستولي على أعماق الإنسان ويحرّضه على التأمل والتوحد ببهاء الكون والحياة. 


(4) سعد الله ونوس. عن الذاكرة والموت: نصوص (دمشق : دار الأهالي» .)١1995‏ ص 160-5١‏ 
و4 نزار سليم» الفن العراقي المعاصر «(بغداد: وزارة الإعلامى لال 1)ء ص ”757 -335. 
603 المصدر نفسه ) ص 15 
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قير 


ليس الرسم بالخط نسخاً وتزييناء بل فعلٌّ ومشاركة في عملية اعادة خلق الواقع. وقد 
بالقداسة»؛ وه«تمجيد لوجه الله الخفي». انطلاقاً من مفاهيم الظاهر والباطن في التراث 
الصوفي الرمزي. ثم ان للخط علاقة وثيقة بالتجويد ويرمز للانسجام الكوني وكمال 
الله «كما يبدو من الخنط المستقيم والمنحرف» فصورة الإنسان مساوية للخط المستقيم » 
وصورة الحيوان للخط المنحرف)"'. 

وقد اشتهر في تاريخ رسم الخطوط عدد من الفنانين العرب قديماً وحديئاً. من 
هؤلاء يحيي الواسطي الذي أنجز في سنة 715ه/15*17م رسوما لمقامات الحريري 
(ولد 454ه/54١1م)‏ تحتوي على 44 رسماً تعكس صور الإنسان والحيوان والنبات 
بغداد عام 1١9117‏ وتوفي عام 1917). وهناك الكثير تمن خرجوا عن الفن التقليدي 
في رسم الخطوط فأدخلوها في لوحات فنية حديثة» كما سبق ان أدخلت في الفن 
حرف ولون». كتلك التي رسمها الفنان مهدي قطبي (ولد في الرباط عام )6١‏ 
وهو لا يعتبر الحرف العربي وسيلة تعبير وانما التعبير نفسه. وبين أهم سمات فن 
الخط العربي تنوعاتها (بلغت العشرات)» فتنسب الخطوط لمدن بعينها كالخط الكوفي» 
وتستنوع بتنوع وظائفها كالخخط النسخي والديواني» وبتنوع لحان الموسيقى والزخرفة. 

وبين الأسماء الرئيسية في الفن التشكيلي العربي الحديث جواد سليم وفائق 
حسن وشاكر حسن واسماعيل الشيخلي وضياء العزاوي ورافع الناصري واسماعيل 
فتاح وسعاد العطار وعلى طالب وجعفر الكاكي وجبر علوان سلمان (من العراق)» 
ونصير شورى وفاتح المدرس وغياث الآخرس ولؤي كيال ومروان قصاب باشي 
ونذير نبعة والياس زيات ووحيد مغاربة واحمد معلا (من سوريا)» ومحمود مختار ونحية 
حليم وفؤاد كامل وانجي افلاطون ورمسيس يونان ومحممود سعيد وحسن سلمان 
وحنين آدم وحامد عبد الله (من مصر)ء ومحمد الشرقاوي ومحمد المليبحي وفريد 
بلكاهية ومحمد القاسمي (من المغرب). وجبران ويوسف الحويك وشفيق عبود وميشال 
بصبوص وحليم جرداق وأمين الباشا وعارف الريس (من لبنان)» وكمال بلاطة ومنى 
سعودي وفلادمير تاماري وحمانة حسيني وسامية حلبي واسماعيل شموط وسليمان 
منصور وتيسير بركات (من فلسطين)» ومنيرة القاضي (من الكويت)» وعمر خليل 
ورشيد دياب (السودان)» وحمد خدة (الجزائر) وغيرهم. 

يقول جبرا ابراهيم جبرا في كتابه عن جواد سليم (1919 )١195١‏ إننا يجب 


)١١(‏ عتمبهادزة زه لاملمعامد 756 ,أومقصاءزنذ5 لعسصسقطها8 مه اطنتتمطكز عزطعزاعلهم 


بم ,(1976 ,رمهقلتطط لتة 5عصسقط]1' تدمملدمآ) برزممموةنااه0 
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ان نتمعن في الأعمال الفنية في منظورها الزمني» أي «علينا ان نراها ضمن الإطار 
الاجتماعي والسياسي الذي عاصره جواد في العراق والاقطار العربية الأخرى» في 
فترة مهمة من فترات النمو والتطور والصراع في تاريخنا الحديث... لقد كانت 
الروافد الأولى لهذه الفترة تنبع من اليقظة العربية على حقيقة أحوالهاء وقد رأيناها في 
الوعي التاريخي » والانفتاح عل الحضارة» اللذين مثلهما عدد كبين من المفكرين 
والأدباء منذ أواخر القرن الماضي . غير ان التعبير عن ذلك فنياً» بالرسم او النحت» 
كان مرا عدن 5 وبتعاظم الوعي والانفتاح» تفجرت ينابيع جديدة في الحياة 
عرد ري ا وجواد سليم» حين نتأمل في بداياته في 
الأربعينيات» نجد انه مكل :تعضا من ذلك الانطلاق المستقبلٍ الذي أخذ مداه 
يتضح... فإن أعماله اكتسبت تلك الصفة الريادية المدهشة التي تتميز بقوتها 
الإخصابية في ذهن الأمة كلها... وهذا كله يضفي على أعمال جواد سليم الفنية 
قيمة متعددة الأوجه . فهي أولا قيمة مطلقة تشير الى ذهن فذ وخيال فذء» وتتصل 
بموهبة الفنان المتفردة بجوهرهاء» وهى ثانيا قيمة تكتير .ال البحث النفسى الدائب فى 
املد را ع ل هر ا ع اد وهي ثالثا 
ا كه 


|أاوسسبسب مسبج سببوبججبب ببسيس سوج ممدوسها سب يمسجب سدس جه و حدس جب وج عيوب يديه حو بل سمي جرب سو سب وسيب ا 1 


وقد تنوعت التيارات الفنية في الرسم الحديث ومرت في مراحل عدة من تقليد 
الفن الغربي إلى العودة الى الخط العربي والحضارات المصرية والسومرية والبابلية 
والآشورية. وفي مختلف هذه الحالات والمراحل تميز هذا الفن العربي المعاصر بالبحث 
في الخارج والداخل وبالتطلع نحو الملا الأعلى والنظر بالأرض او الانبثئاق منها 
والشعور بها كأنثى, وولادة وخصب كما يتضح » مثلا» في منحوتات ورسوم منى 
السعودي ١945(‏ - ) التى أظهرت أعمالها ان «الشكل بيت الحياة». لأن الشكل 
عيدهاء» كما كول قالده سعد لبي ملظل مظاك اط كد بل عو مدا 
الحركة)»ء ومنحوتاتها «حين لا تكون منبثقة من الأرض وامتداداً لهاء تتجه نحوها اتجاه 
الجذر الى مستقره23770 , 


الأمومة ‏ المرأة والأرض» والمرأة في علاقتها بالرجل والطفولة ‏ ومن هذه العناصر 
نتعرف الى السمات التكوينية التي تربط ختلف أعمالها في نسيج واحد ومتنوع في 


(؟١)‏ جبرا ابراهيم جبراء جواد سليم ونصب الحرية: دراسة في آثاره وآرائه (بغداد: وزارة الإعلام» 
مديرية الثقافة العامق. »2)١91/54‏ ص .17١١‏ 


ل 


الوقت ذاته. فقد يكون الموضوع واحداً ولكن إمكانيات التشكيل لامتناهية 
والاحتمالات لا تحد. وقد أدركت منى السعودي سر تجسد الروح في الصخرء 
لحجارة أنقش فيها مسرى الروح» 
لحجارة ألمسها فيتصاعد بخار العشق» 
لحجارة حبل بشوق التجل . 
وسأنحت لكم حبيبين» دائماً اثنين : 
الذكر والانثى» الأم الأرض» والابن ‏ الجسد 
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وشكل يعانق شكلاء» حوار . صمت 
وما يوجد في الحلم يوجد على الأرض 
والإنسان نبات حلمه2" , 


ولضياء العزاوي ١975(‏ - ) تجربة خاصة في فن الرسم العربي» فهو يمتلك 
قوة تعبير نادرة بألوانه وخطوطه وأجوائه الفسيحة والاسطورية» وبلده هو مصدر 
الوحي وألوانه الغنية المدهشة تعبير عن حنين المنفى. وعندما يستعمل الخط العري» 
تصبح اللوحة حديقة. ومن مصادر الوحي عنده الابداعات العربية في الشعر 
والأساطير والاعمال الروائية» ولكن ما يتجسد فى لوحاته يتدفق فى أعماق سحيقة 
في داخل روحه. يحب الخطوط البسيطة والألوان المتدفقة والأعين الكبيرة. وضع 
مجموعات من الرسوم مستوحاة من ملحمة جلقامش ومن ألف ليلة وليلة والمعلقات 
والحلاج ومجنون ليل وعشتارء وشعر أدونيس وبدر شاكر السياب ومحمد مهدي 
الجواهري وفدوى طوقان وابي القاسم الشابي وقاسم حداد ومحمد بنئيسء ومن أجواء 
نصوص روائية لعبد الرحمن منيف وروايتي طائر الحوم. وقد أصاب طاهر بن جلون 
حين قال في أحد معارض العزاوي ان للوحاته جذوراً عميقة في المخيلة والواقع 
العربيين» وقد تمكن من خلال ذلك ان يكتسب شهرة عالمية. 

يريد ضياء العزاوي ان يكون هناك لقاءات بين النصوص الشعرية والادبية 
والرسمء بل يريد حواراً بين مختلف الفنون كاللقاء بين مختلف الألوان والأشكال. ولا 
يقوم اللقاء على ان يعكس كل منهما الآخرء بل على الوحي الذي يتفجر داخل النفس 


.)١995 منى السعودي» محيط الحلم: شعر ورسوم (عمان: دار المدى للنشر؛‎ )١4( 


1 


ويأخذ شكل ذاته وتعبيراته الخاصة. حين وضع رسوماً مستوحاة من ألف ليلة وليلة لم 
يقص علينا حكايات شهرزادء بل حكاياته هو. وما كان ليصل الى حكاياته الخاصة لو 
لم يعش في أجواء ألف ليلة وليلة الساحرة. إنه السحر يغذّي نفسه . 


وبين الرسّامين العرب الذين اكتسبوا شهرة واسعة في اوروبا مروان قصاب 
باشي (ولد في دمشق عام ١975‏ وهو يعيش في ألمانيا منذ ان سافر اليها عام 
61 »,. ومع هذا بقي بين أكثر الفنانين العرب ارتباطا بجذوره وتراثه)» فله حضور 
عالمي كبير وتحتضن ابداعاته متاحف وقاعات كبرى في مختلف انحاء العالم» وقد تم 
بينه وبين عبد الرحمن منيف لقاء بين مبدعين جسّد العلاقة العميقة بين الأدب 
والرسم» إذ وضعا معا كتاباً في رحلة الحياة والفن. وقد عني مروان قصاب باشي 
خاصة برسم الوجودء ولكن ما يعنيه بالدرجة الأولى» كما يقول عبد الرحمن منيف 
«العالم الداخلي للإنسان» وكيف يمكن التعبير عنه تصويريا. هذا العالم المضطرب» 
الموّارء القلق» المتغير... لأن هناك أسراراً كثيرة توحي بها الوجوه... مروان وهو 
يطل علينا من الوجوه يضعنا في مواجهة الأسئلة الصعبة والمقلقة» وأيضاً 
0" 


وللرسام اللبناني حليم جرداق  1١9717(‏ ) طقوس خاصة تجمع بين الحيرة 
والبحث الدائم عن أشكال يعبّر فيها عن قلقه الداخلي وعن الثقة العميقة بالإنسان 
وبفنه على أنه الخلاص نفسه. وقد تدرج في اسلوبه الفني» كما يذكر هوء من 
الكلاسيكية الى التكعيب الى التجريد الموضوعي» ومن ثم الى التجريد اللاموضوعي 
وإلى التأليف الحر الذي يعتمد نوعية الألوان والخطوط في موسيقيتها الداخلية. وتطلع 
رسومه الرشيقة من رحم تجاربه ومن بحثه في محاولة لتجاوز المألوف. وقد دفعت به 
نزعة التقصي نحو الكتابة كما دفعت به باتجاه الرسم فقادته باتجاه مخلوقاته وعفويته 
وإخلاصه المنقطع النظير لفنه» فأصبح يمتلك وسائله لتسعفه في تخطي الظاهر 
والعادي» يعيش في وطن الأشكال والألوان» والعالم خارج هذا الوطن منفى لا 
يطاق. والفن لديه ممارسة حريته من دون قيود واللعب من دون بحث عن منفعة. 

وينتمي محمد خذة (1970 - )١1941‏ الى جيل الرواد في الحركة التشكيلية 
الجزائرية من عملوا على التأسيس لفن وطني متميز ومتحرر من التبعية للانماط 
الغربية. وقد رافق توجهه الوطني الثوري حس شاعري مرهف تعبر عنه عناوين بعض 
لوحاته ومنها «بوح الاشجار). و«كتابة الزبد». و«اكلمات الحجارة». و#«صدى 
الريح»؛ باعتبار ان الشعر كالرسم هو الثورة في أصفى حالاتهاء وان الشاعر او 


لك م عبد الرحمن مئيفاء» مروان قصاب باشي : رحلة الحياة والفن ((د.م.: د.ن.ك]ل :ووطا/ل 
ص 0 


الرسام خير من يجسد حركية الثورة» فاللوحة عنده تتشكل بعفويةء وهي في نباية 
الجهد أقرب ما تكون لتجسيد امتزاج الألوان بالماء. وفي لوحاته الأخيرة افتتن خدة 
بسحر الحرف العربي وقدراته العديدة على التشكل» والحروف فى أشغاله إشارات 
متداخلة . 


والتزمت أنجي أفلاطون» وهي التي نشأت في عائلة مصرية برجوازية كبيرة» 
بقضايا الشعب المصري» كما التزمت بفنها الذي أوجدت له لغة خاصة. وقد خبرت 
بسبب التزاماتها بقضايا الطبقات الشعبية المقهورة وانضمامها الى الحركة الوطنية التقدمية 
صعوبات بالغة للغاية» فوجدت نفسها فى السجن لمدة طويلة. من خلال هذه التجرية 
القاسية» تمكنت من ان تعرف الواقع على حقيقته وتتعرف من خلاله الى حقيقة نفسها. 

هذه فقط عينة من الرسامين والرسامات العرب تتمثل فيها تيارات فنية وثقافية 
مختلفة. وليس بالإمكان في هذا المجال إعطاء الكثير منهم حقهم. يبقى ان نذكر فاتح 
المدرس الذي تتدفق في لوحاته المتميزة ألوان تأتي الينا من ملامح الإنسان والأرض 
السورية (ولد في قرية في شمال سورية)» ومن أقدم العصور المثقلة بالتاريخ الفردي 
والجماعى حتى الزمن المعاصر. وقد أدهشته فى طفولته ألوان البراري والنباتات 
والصخور والوجوهء مما أغنى عالمه البصري. كذلك أذكر كمال بلاطة (ولد فى 
القدس عام 2١1447‏ ولا يزال منفياً بين واشنطن والمغرب وأوروبا)» الذي رأى علاقة 
حميمة بين الكلمة والصورة» وهو ينتمي لعوالم التعبيرات المرئية بين مجردة وأشكال 
هندسية رائعة» وقد رسم نصوصاًء منها سلسلة رسوم لقصيدة أجمد الزعتر لمحمود 
درويس » وقصائد لأدونيس» ورواية الياس خوري أبواب المدينة وروايتي عودة الطائر 
الى البحر. ويشرح هو السبب في رسمه النصوص فيقول: 

«لأن الكلمات زجاج والنوافذ ليست صوراًء 

أنظر في بياض الورق: هاوية بلا 

قاع: مرآة أصواتي الداخلية» 

وكما يتجلى الصراع بين القديم والحديث في الشعر يتجلل كذلك في الرسم. 
يقول كمال بلاطة”“'' إن طلبة الفن العرب قصدوا اوروبا بعد الحرب العالمية الأول» 
فكان ذلك مؤشراً الى قيام رغبة بالتحرر من التقاليد. ومنذ ذلك الوقت تطور الفن 
العربي الحديث في ثلاث مراحل متداخلة. في المرحلة الأولى اندمج الفنان العربي مع 
استاذه» وكان التقليد أقصر طريق الى ذلك» رغم ان بعض الرسامين العرب في هذه 
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المرحلة كانوا ينظرون نظرة رومنطيقية للوطن وأساطيره» فتناولوا الريف والبداوة ولم 
يمختلفوا بذلك عن المستشرقين الذين ينظرون لى الحياة العربية من خارجها. وفي 
المرحلة الثانية التى لا تتغير جوهرياً عن الأولى» حاول الرسامون العرب استعارة 
الاساليب الفنية للتعبير عن بحثهم عن هوية قومية» فبرزت ملامح بطولات عربية في 
الكثير من أعمالهم. وبدأت المرحلة الثالثة بانتهاء الحرب العالمية الثانية وعودة بعض 
الفنانين العرب من أمثال جواد سليم الى الوطن» والبحث داخل الحياة العربية عن 
مرئيات جديدة. وقد نقّب هؤلاء ليس في التراث العربي الإسلامي فحسبء بل في 
الحضارات القديمة في المنطقة. وقد عبّر الفنانون ‏ كما أظهرنا بتناول أعمال بعضهم ‏ 
عن تطلعاتهم بالكلمات والاشكال تعبيراً متنوعاً يؤشر باتجاه بدايات جديدة» وهم 
يقفون على عتبة ما بعد الحداثة. 


وللموسيقى والغناء والرقص فى الثقافة الفنية العربية سمات خاصة» وإن 
انفتحت على الثقافات الأخرى في هذه المجالات. وتنبع هذه السمات المتميزة من 
العلاقة الوثيقة بين الآلات الموسيقية والتعبيرات الصوتية عن المشاعر والتأملات 
الإنسانية. من هذه السمات الخاصة ان الموسيقى العربية تقوم على الصياغة اللحنية 
ونظام الاجناس (لا السلالم كما تعرف في الموسيقى الغربية)؛ وتنقسم الى أجزاء عديدة 
يساوي كل جزء منها مقدار ربع صوت. وتتسم ثانياً بتعدد المقامات والإيقاعات. فقد 
سجّل مؤتمر دولي في القاهرة ١١4‏ مقاماً يُستخدم منها عشرون مقاماًء ومن المقامات 
الواسعة الانتشار البياتي والصبا والحجاز والنهاوند. وتعتمد الموسيقى العربية على آلات 
تقليدية منها العود والقانون والناي والكمنجة والدف والدربكة""' . 


عزف كل من سلمان شكر ومنير بشير ونصير شمة على العود. يقول الأخير انه يحاول 
رسم صور من خلال الموسيقى» لأن العرب لم يألفوا الاستماع الى اللات موسيقية لا 
يرافقها غناء. وهو يرى ضرورة للتجديد لأنه ليس في تقليد ما هو معروف ومتوارث 
أية إضافة. بل إن مثل هذا التجديد لم يكن غريبأً في الثقافة الموسيقية العربية» ومن 
عوامل التجديد الانفتاح الثقافي على مختلف الثقافات» خاصة في العصر الأموي 
والعباسي والاندلسي» والنهضة الحديثة» وبين كبار المجددين تاريخياً ابراهيم وابنه 
اسحاق الموصلي (كانا يشتريان الجارية ببضع مئات الدنانير ثم يبيعانها بعشرات الآلاف 
بعد تثقيفها فى الموسيقى والغناء» فجمعا أموالا طائلة)» وزرياب (ولد ١ه/‏ لالالام 
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وعاش فترة ع ومنها رحل الى الشام والقيروان والاندلس). وقد ترك 
هذا الأخير آثاراً مهمة في الموسيقى الإسبانية» إذ لم تقتصر شهرته على إجادة الغناءء 
بل تجاوزتها الى الابتكار. ومن ذلك نجاحه في تطوير آلة العود وتحسين نغماته . 


ويرى عازف الكمان نداء ابو مراد في نمط التجلي النغمي المقامي الكلاسيكي 
أن النغمٍ الشرقي في حقيقته مسلك ابتداعي على سلالم مقامات السمع . وتكون غايته 
استشفافا لروح المقام الي والتوحد بها كما في التحقق الصوفي . وفي رأيه ان الفن 
المقامي الارتجالي» اي موسيقى العرب الكلاسيكية» يعتمد على سلالم المقامات النغمية 
الفريدة المرتبطة بوجدان المشرق . وجرت محاولة لإحياء الفن المقامي في عصر النهضة 
العربية من خلال عبده الحامولي في مصر. وعرف الكمان الشرقي تألقاً مقامياً فريداً 
عند سامي الشوًا الحلبي» ويرجع الفضل في استمرار هذا الفن حياً الى عدد قليل من 
الموسيقيين» من أمثال فوزي سايب العواد (تونس) ونداء ابو مراد (لبنان) . 


ويتنوع الغناء الشعبي بتنوع البلدان والبيئات وأحوال المعيشة بين البداوة والقرى 
الزراعية والمدن التجارية والسكن في السواحل او الجبال والصحاري. وقد درس 
سعدي حديثي الغناء الشعبي ولتوغر بتنوع البيئات والأقليات» وتمكن من ان يحدد 
منها عدة انواع من بينها القصيد والعتابا والميجنة والنايل والسويلحي والابوذية والبستة 
والموال» وقدمء كما غتّى» أمثلة حسية عنها. 


وباختصار شديد» نذكر أنه كثيراً ما يترافق الرقص والغناء والموسيقى معاًء 
ويتنوع الرقص بتنوع الأغاني والالحان. وبينها مثلاً رقص السماح كما في المان 
السورية» والدبكة في أرياف الهلال الخصيب» والرقص الشرقي . لذأ رقص السماح 
من حلقات الذكر الدينية رن نكما إيقاعياً على أيدي الصوفيين» وتتعدد الشروح 
حول أصوله وتطوراته. ٠‏ ويجمع الدارسون لمن الرقص هذا على أنه رقص أدب وحشمة 
ورزانة تؤديه جماعة الراقصين والراقصات معاً على نغمات وايقاعات شرقية عربية. 
وهو من هذه الناحية يختلف اختلافاً شديداً عما يعرف بالرقص الشرقى» الذي هو 
اكرية ال العقورانة امعد (تقدمة الر أ مخركات التويطظ والردفن. والدراعين 
والبطن) بمصاحبة الموسيقى الإيقاعية» وان يكن من الصعب الفصل بين ما هو 
جسدي وروحي في فن الرقص. ورقص الدبكة منتشر في أرياف الهلال الخنصيب» 
وتشارك فيه النساء والرجال» ويختلف من مكان الى اخر بحسب سرعة الايقاع ونظام 
الخطوات» وكثيراً ما يرمز للتنافس والتعاون فى آن معاً. إنما ما هو مألوف من الغناء 
لدى غالبية المستمعين في الوقت الحاضر فهو الذي يقصد الطرب واللهوء ويكون 
مادياً يستثير العواطف الهزيلة» ولا يرقى الى مستوى التعبير الموسيقي التصوري 
والتأمل . 
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صحيفة الاتحاد الاشتراكي”*'' . فهو يرى ان الرقص ليس فقط ترجماناً لحالات الفرح 
أو الحزن ووسيلة للاستمتاع والامتاع وتفريغ المكبوت» ولكنه أيضاً عا لي 2 
المعيش اليومي بكل آماله وإخفاقاته. وباختللاف المكان والاشخاص تختلف وظيفة 
الرفضي من حبك عه لكيام رع دنب وبين أ متهانة "كحرف + وللبيئة وأساليب المعيشة 
تأثيراتها في الرقص»ء فيختلف في البادية شكلاً ومضموناً عنه في المدينة او القرية. 
وبعد ان استمعت الى موسيقى اندلسية مغربية وجدت نفسي اكتب في يومياتي صيف 
عام 4 : «دخلت المغرب من بوابة اندلسيات فلبس جسدي روحى وصرت غيمة 
امتطت فرس الريح فوق الأطلس». 


هذه هي باختصار» بعض ملامح تنوع الثقافة الفنية العربية . وقبل ان نشير الى 
الحكايات الشعبية وتطور فن السرد القصصي» ومن ثم الى التعمق في تحليل 
الاتجاهات الادبية كما تتجلى من خلال الرواية» يجدر بنا ان نلفت النظر الى أهمية 
الفنون الشعبية وتميزاتها من الفنون النخبوية. ونحن لن نتمكن من إعطائها حقها 
المهدور في هذا الكتاب قبل ان تتم دراسات متعمقة في مختلف مجالاتها الغنية. 
وبالإضافة الى الحكايات والقصائد من الشعر الشعبى». نشير الى التقاليد الفنية 
والوظائفية من نسيج وبسط وحلي ونقوش وزخارف وأزياء تحفل بها الحياة الشعبية. إن 
اول ما يجب التأكيد عليه ان هذه الفنون الشعبية ليست تقليداً للفن البرجوازي في 
المدينة » بل هي مستقلة وفريدة بفعل ارتباطها المباشر بحياة الناس والواقع الاجتماعي 
والبيئة . وهي تتسم أيضاً بتنوعها الغني وقدرة مبدعيها ومبدعاتها على التعبير بأساليب 
شخصية وفريدة» وارتجال تراكيب جديدة مستخرجة من عناصر تقليدية تعود الى أزمنة 
سحيقة في تراث الشعب ولاوعيه الجمعي. وتجمع الفنون الشعبية في آن معاً وقبل 
كل شيء ب بين ما هو جمالي وما هو منفعي وظائفي وعملي في الحياة اليومية. ومن هنا 
ارتباطها بالانتماء الاجتماعي الى ماعات وطبقات وأمكنة محددةء وتعبيرها عن 
الايقاع واللحن والانسجام والمهارة او جودة الصنئعة . 


هذا بعض ما نتبيّنه» مثلآء في دراسة قام بها المستشرق الهولندي بيرت فلنت» 
الذي تبتى المغرب وعاش فيه من دون انقطاع زمناً طويلاً. وقد اهتم بشكل خاص 
بدراسة الحلي والانسجة والبسط (الزرابي) والنقوش في الريف». وخاصة مساجد 
التري» وقليك رمرز ها عدرلا الأحسياعنة والنفيسة واللغارية + هد ادن 
المغربية ُبرز في آن معاً أبدع مظاهر التراث العائد الى الفنون التخطيطية والتشكيلية» 
وأهم الأبعاد الرمزية في البوادي والحضارة القروية. تتنوع هذه الحلي تنوعاً كبيرا في 
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أشكالها ودقة صنعهاء وتحفل بها رموز الجنس الأنثوي والخنصب والولادة وتعاقب 
الفصول والمواسم والصيرورة كما يبدو من أشكالها الحلزونية» وهي في كل ذلك 
تصور الحياة وعلاقة الإنسان بالعبام والارض واندماجه بالنظام الكوني» وتداخل 
الأضداد وتجاوزهاء وواقع المرأة والأطفال» وخصوبة الأرض والمرأق والحياة النباتية 
والحيوانية. .. الخ. 0 صور تمثل امرأة تجلس القرفصاء (اي في حالة 
وضع).؛ او تحمل زوبعة مخصبة (اي سحب غيث وبروق)» وصور طيور (كثيراً ما يحل 
الطائر مقام صورة الانثى لعلاقته بالخصوبة والولادة)» ورسوم ميلاد الشمس وقد 
حملتها العصافير» وأشكال السمكة (التى تعبر أيضاً عن الخصب نظراً لوفرة بيوضهاء 
وغور الله كيصيدن اللعياةه والقيانة وغيرها. 

واهتم برت فلنت كذلك بالفنون الشعبية كما تنعكس في المنسوجات والبسط 
التى من خلالها يمكن ان نتبين مدى القدرة الابداعية المتفردة للناسجات (نعرف ان 
غالية اللسوحات بعصي السام وال ا عمد عون عن تعامرات الآكدان تدز 
المجهول. هنا أيضاً تأخذ التعبيرات الفنية طابعاً خاصاً بحضارت القرية والبادية» 
وبأشكالهما المتميزة من المدينة. نجد فى منسوجات المدن أطراً مركزية وبنى ثابتة ذات 
دوه ورامك عاض ا رطودنو ماع ذات لطة مرك واميكة (مرقيية الذولة 
والمؤسسات الدينية والعائلية) وحياة اجتماعية اقتصادية مستقرة لوقت طويل. مقابل 
ذلكء نادراً ما نجد اطراً مركزية في منسوجات القرى والبادية. في غياب مثل هذه 
المركزية في منسوجات الأخيرة» تنجذب العين في حركة أفقية ذهاباً إياباً أو صعوداً 
نزولا متتبعة خطوطاً مستقيمة او منحنية ومائلة. ان التشكل الفني في منسوجات 
القرية والبادية لا يقوم على مبدأ التقابل ولا على وجود مركزية يدور في أجوائها كل 
ما غيرهاء بل مبدأ الحركة ذهابا وإياباً في عالم رحب غير محدود مثل الصحراء او 
الحقول». ودونما انفصال عما حولها. وهذا تماما ما نجده فى التشابه بين شكل 
القصيدة القديم كما في الشعر الجاهلي والمنسوجات البدوية. فالتركيب هو مجموعة من 
الأبيات وكل منها ذات صدر وعجزء تماما كما هو الحال فى المنسوجات التى هى 
عبارة عن خطوط متتابعة. وفي القصائد كما في المدسوجات البدوية ذلك الإيقاع 
المستمد من الغناء والرقص الشعبيين. 

ومقابل عملية التحكم المركزي الواضح في زخارف المدينة» نجد ان المنسوجات 
الريفية تصوّر لنا نمو الطبيعة» فنشهد عاصفة فوق جبل وبذوراً تتفتح زهراً أو ثمرأء 
فيما تتأصل الجذور في التراب وتوحي الخنطوط بالحركة. في هذه الفنون الشعبية 
القروية والبدوية المبنية على التعاون مع الطبيعة» بدلا من التنافس في تطويعها 
والسيطرة عليها واستغلالهاء تلعب المرأة دوراً خلاقاً» وترتجل اشكالاً وتركيبات 
جديدة وشخصية من دون الاستعانة برسوم موضوعة ومحددة مسبقاأء وإن كانت 
تستفيد من عناصر تقليدية» فتقدم ثروة هائلة من الزخارف من دون وجود محور 
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مركزي. يأتي كل هذا الاختلاف بين المنسوجات في المان والريف والبادية نتيجة 
للويطا الاصاض + عدت شل الناس بين الوق يحيشون حياة اسعقران فى ظل 
سلطات مركزية في المان وأولئك الذين يعيشون في حالة انسجام مع الطبيعة وتنقل 
وحركة وعدم استقرار في القرية والبادية. ومن هنا تكون تلك المبتكرات المدهشة التي 
لا تفصل بين الواقع والفن والعمل والابداء”""' . 


ويعنى الشعب عناية خاصة في كثير من البلدان العربية بين اليمن والمغرب 
بزخرفة وتلوين الأبواب والنوافذ» لما لها من مدلولات جمالية ورمزية. في ضاحية 
سيدي بو سعيد خارج مدينة تونس وعلى مقربة من قرطاجة ابواب للجنة» وفيها تتخذ 
الاساطير أبعاداً حقيقية كما تتخذ الحقائق ابعاداً اسطورية. تسحرك المدينة بأزقتها 
الضيقة المتعرجة ومنازلها البيضاء وابوابها برسومها الأرابسك ذات الأصول العربية - 
البربرية» التي تعود الى زمن سحيق في القدم. كل باب يحفل بألوان السماء والبحر 
والنباتات» وبرسوم مستمدة من تلك البيئة الخاصة الغنية بأشكالها وانحناءاتها . 

وللشعب تجلياته أيضاً فى الشعر الشعبى» وقد أساءت النخبة المثقفة لهذا الفن 
بإهماله. وأكثر ما يخيف المثقفين من الشعر الشعبي ليس دونيته الفنية بالمقارنة مع الشعر 
الفصيح» كما يقال» بل لأنه تعبير بالعامية عما قد يكون له مدلولات سلبية دينيا 
وقومياء هذا عدا نظرة التعالي لدى النخبة. ومع هذا نجد ان الكثير من الروائيين 
وشعراء اللغة الفصحى أخذوا يستفيدون من هذا التراث الشعبي» لالتصاقه بالحياة 
وانسيت كوارنة الأكثر حميمية بالمقارنة مع الصور التجريدية في أدب النخبة الثقافية» 
باعتبار أننا نعبر عن مشاعرنا وأفكارنا ونتحاور باللغة العامية. طبعاً هذا موضوع 
سجالى» ولكن لا بد من ان نعترف بأهمية الشعر والحكايات الشعبية فنياً لا تحمله من 
صور شديدة الإيحاء واعترافاً بوجود انفصام ثقافي في الحياة العربية بين ثقافة النخبة 
وثقافة الشعب. هناء وفقط من حيث إثارة هذا الموضوع الشائك» أشير الى نماذج 
قليلة من الشعر الشعبي» على ان نتعرض للحكايات الشعبية في ما بعد. 


اشعقدت تخصيا فى وواناق: من الشعر الشعبى: اللاي لا تغرف له مؤلفا .. فى 
روايتي طائر الحوم ذكرت أنني كنت أغني العتابا في طريقي الى امتحاناتي وأنا طالب 
فى الولايات المتحدة» ومنها: 


)019 انظر: بيرت فلنت» أشكال ورموز في الفنون المغربية ((د.م.: دان كل "لاوا جُ ١‏ 
حلى وخمسيات واج ؟: زراي أنسجة المغرب . 


وبيت آخر من العتابا استعنت به في طائر الحوم وكنت أسمع أمي تغنيه لنفسها 
في فترات الألم والحزن: 


انا الخمنت الصفا غالب على الهم أتاري الهمّ غلاب الصفا 


وفي رحلة بين دمشق وقريتي الكفرون» غنى لي سائق أبياتاً من العتابا م 
أسمعها من قبل» ومنها ما يعكس معتقدات الشعب وانشغالاته الخلقية والنفسية: 
يا طامع بالدني حافظ عَ مالك البخل خيّم على عيونك عما لك 


وعند موت أب في الثلاثينيات من عمره» قال فيه شاعر القرية نسيم النبع: 
بكيت ويوم توديعك حت فيه وقلبي صخر إزميلك نحتٌ فيه 
وطيفك لو أتى زائر يُحتّفي فيه بعواطف مثل قطرات الندى 

وفي روايتي إنانة والنهرء سجلت أبياتاً من قصيدة استوحيتها من علاقتي بحبيبة 

الطفولة : 
فرشا التشسجية سنك .وعشي ملشرمي اسبعتاز 
تسئكحناينهرالفوؤار ولعبناشويًي بالناز 
صار التجتبان يسروح مي وصار الى يشعل فيحار 
وللشعر العامي بين القوّالي (الذين يبارون بقول: الشعر ارتالا) بوعاة سجالة 
حامية حتى يفحم أحدهم الآخر. وقد شهدت مساجلة زجلية بين شاعرين في قرية 
سورية اختار احدهما إبراز أفضلية القلب على العين» واختار الآخر أفضلية العين على 
القلب. وتما جاء فى هذه المياراة ما يل : 
عيونك إذا هالخضره ما جالوا قلبك بالوصف ضيّق مجالو 
لولا الوحي من عينك ما جالو لا غتى ولا عرف معنى الطرب 

وأجابه الآخر: 
خصيمي كنز ماعندو بَلاهة يعتاز'السركيى تفعدو يلاها 
العيون بتفقذ ومنعيش بلاها إذا فقَذُالقلبْ ماإلناأرب 

وكتب بعض ال مثقفين الشعر بالعامية او شبه العامية من منظور الشعب» معبرين 

عن اهتمامهم بالقضايا العامة وعن المعاناة الذاتية» جمالية كانت ام حياتية. لقد نشر 
الشاعر احمد فؤاد نجم عدة مجموعات شعرية نجمع بين اللغة العامية المصرية 
والفصحى » وما ورد في قصيدة له مغلا ما يل : 

الا 


ابص اميه 
متشوقة وسجينة 
عبر في كل عقدة 
عسكر في كل مينا 
يمنعني ان اغير 
ملل او اطي 
اليك واستجير 
وقلبك الربيع 

في حرقة الخصام 
حبيبتي يا مدينة 
متزوقة وحزينة 


ودولاب» وليش ومزج بين الجمالية والحيوية» وهو القائل: 


ع طريق العين محلا التكتكي 

والقمر ع كتف صنين متكي 

يكقع النماة بان هوا 

وبيطل بيوجُّه» وبيوجه حكي 

ويقول ميشال طراد في بلده لبنان ما يلٍ: 
ببلدي 

ببلدي لبنان 

ما ضل في ولا عندليب» 

وما بعرفش كيف شكل مات الطيب 
اناف 48 اسان 
وما عت تسمع 
غير صوت الديب 


000 


وفي قصيدة بعنوان «صوت الإنسان». يقول الشاعر اللبناني إيليا ابو شديد: 
وَرْقَهُ انا ب الريح 

والليل و 

مفحّم! ومطفي!! 

وبرق السما مراجيح 

بقفوة جبل 

يقفي ! 

يا دروب صحرا مجرّحة تجريح 


وناطرة. : 


الوقفة! 

والكون طفل ينط فوق الزيح 
ويلعب. . 

مع الصدفه! 


بعد ان قدمنا صورة عامة حول تطور بعض الفنون التعبيرية في الثقافة العربية» 
يبقى ان نلقي ضوءاً على خلفية فنون السرد الروائي والقصصي قبل ان نخوض في 
تحليل عدد من الروايات العربية من حيث رؤيتها الاجتماعية ومفاهيمها الإنسانية 
وأساليبها الفنية. وعلى الرغم من غنى الفنون السردية وتشعبها في مختلف عصور 
الثقافة العربية» الا ان الاهتمام بها قليل جدأء وكثيرا ما يعتبر النقاد الرواية والقصة 
القصيرة العربية فنا مستحدثاً. وهذا أمر غريب في مجتمع حفل بتراث ألف ليلة وليلة 
وحكايات كليلة ودمنة التي عرّبها عبد الله بن المقفع ورسالة الغفران وحيٍ بن يقظان 
ومرويات الأغاني وسيرة بني هلال وقصة عنترة ومقامات بديع الزمان الهمذاني 
 454(‏ ا١٠1م)‏ وابي القاسم بن على الحريري .)١١15- ٠١54(‏ وقد قلد هذه 
اللقامات ونسج على منوالها كل من ابي الثناء الألوسي »)2١8١١(‏ الشيخ ناصيف 
اليازجي .ما )١8371١‏ في كتابه مجمع البحرين». واحمد فارس الشدياق  ١8١054(‏ 
في كتابه الساق على الساق. ومحمد ابراهيم المويلحي (1838- 1910) في 
حديث عيسى بن هشامء وحافظ ابراهيم في ليالي سطيح. 

وقد كتب الناقد المغربي عبد الفتاح كيليطو دراسة في مقامة الحريري الخامسة. 
التي تبدأ بذكر الليل تحت علامة قمر شاحب, وتنتهي بذكر النهار تحت علامة شمس 
ساطعة. قال ان البداية تتحدث عن السمرء وواضح ان السمر مرتبط بالليل» وعن 

>, 


وبطرافة بالغة يتحدث كيليطو كيف ان القمر يخضع للشمس» فوجوده رهن بمهاء 
ويئنوب عنها حين تغيب» ويتوارى حين تعود. ثم ان السمر مثيل للحلم. وكلاهما 
بالنسبة للواقع كالقمر بالنسبة للشمس. كذلك الحكايات الخرافية لا تروى الا عندما 
تغيب الشمس» وهذه أيضاً شهرزاد في ألف ليلة وليلة تسكت عن الكلام المباح حين 
يدركها الصباح. وهي تعيش تحت رحمة شمس شهريار الذي يمنحها الحياة كل يوم. 
ومن خلال دراسته هذه لمقامات الحريري يربط كيليطو بين سلسلة من 
الثنائيات : النهار/ الليل» النور/ الظلام» الشمس/ القمرء والواقع/ الحلمء الحقيقة/ 
الخرافة» وغيرها”” ". 


ويمكن ان نعتبر ألف ليلة وليلة بين أهم ما يشتمل عليه التراث السردي 
المعروف, ان لم تكن أغنى ما فيه. ولها أصول ثقافية من عربية وفارسية وهندية 
مختلفة . وبعد ان صدرت منها عدة طبعات عربية منذ بداية القرن التاسع عشرء اقترح 
حسين احمد أمين مشروع إصدار طبعة جديدة من هذا الكتاب الذي يعتبره ثاني أشهر 
الكتب العربية بعد القرآن الكريه”'“. بين أشهر طبعاتها: طبعة كلكتا الأولى (الجزء 
الأول عام 18١5‏ والجزء الثاني 018١14‏ وهي طبعة لا تحتوي غير المائتي ليلة الأولى»؛ 
بالإضافة الى قصة السندباد)ء والثانية فى اربعة مجلدات :»)١18417  ١89(‏ وطبعة 
بولاق الأول ١45(‏ وهي في مجلدين) والثانية (1877 في اربعة مجلدات)» وطبعة 
بريسلو (18و876) (148705 - 2218547 وطبعة المطبعة اليسوعية فى بيروت ١888(‏ - 
»؛ وهي طبعة مهذبة وفي أربعة مجلدات)» وطبعة بريل (1985 في لايدن - 
هولنداء هي التي حققها محسن مهدي ولا تحتوي سوى مائة وستين ليلة» وأفضل 
ترجماتها الى الانكليزية هي التي قام بها حسين هداوي على أساس هذه الطبعة). 
ويقترح حسين احمد امين ان تتم اكمل طبعة محققة تحقيقا علميا وتتخذ من طبعة بولاق 
الأولى اصلاء تضاف اليها اربع عشرة قصة منها حكايات علي بابا والقنديل المسحور 
وكيد النساء . 


مذ أسرت شهرزاد شهريار بحكاياتها وحرّرته من كرهه للمرأة» لا يزال العام 
- قبل العرب أنفسهم ‏ مسحوراً بأسرارها المتوالدة سراً بعد سر وحكاية داخل حكاية. 
يقول روبرت إروين (متعم] إءوطمع) إن ألف ليلة وليلة 4 :العف( «ماطه4 116) 
:1101نم جردم تأتي فى لائحة أكثر الكتب تأثيراً فى العصور كافة. فقد قبضت على 
المخيلة الغربية منذ ترجمتها في القرن الثامن عشر. ويقول أحد أهم اعمدة الكتابة في 


.)١9417 عبد الفتاح كيليطوء الغائب: دراسة في مقامة للحريري (الدار البيضاء: دار توبقال»‎ )0١( 
.1998/57/758 الحياة»‎ )١١( 


الا 


أمريكا اللاتينية كارلوس فوانتيز (8]69عنا 6872105) ان كل قصّاص هو ابن لشهرزاد. 
فيسرع ليسرد قصته كي يتأجل الموت مرة أخرى. في ألف ليلة وليلة يجتمع الغرائبي 
والاسطوري بأحداث الحياة الواقعية الحافلة بالتحولات المرئية وغير المرئية. وفي العصر 
الحديث أقبل عليها الغرب قبل ان يجدّد العرب اهتمامهم بها وحتى اليوم لم تنح 
عربياً؛ حقها الكافي» ولا تزال تعتبر حكايات شعبية مسلية لا علاقة لها بالتراث 
الأدي العربي التخبوي. وبعد ان تُنوقلت شفهياً من جيل الى آخرء تم وضعها اصلاً 
فى كتاب بالفارسية بعنوان هزار افسانة» اي الف خرافة» التى ذكرها المسعودي فى 


اما ما يسمى قصة او رواية '"'' فقد قدّم على أنه لا علاقة له بالموروث 
القصصي الشعبي . يقال ان اول من كتب رواية عربية الكاتب السوري فرنسيس 
المراش الذي نشر غابة الحق عام 14856ء ثم در الصدف في غرائب العيرف 
.)١187(‏ ويرى صبري حافظ ان الرواية المصرية بدأت منذ اطلالة جنينها الأول عام 
/871 على يدي رفاعة الطهطاوي في روايته وقائع تليماك. وتذهب دراسات أخرى 
الى ان بين اوائل كتاب القصة سليم بطرس البستانيي )١884  ١854(‏ الذي نشر في 
مجلة الجنان (وكان قد اصدرها والده بطرس البستاني) في مطلع عام 147١‏ الهيام في 
جنان الشامء تلتها زنوبيا 2)141/١(‏ وأسماء (18107)» والهيام في فتوح الشام 
(1410/5): وبنئنت العصر »)١18795(‏ وفاتنة »)١141//(‏ وسلمى 2)١41/4  ١417/8(‏ 
وسامية (؟885١ ‏ 1885١)»؛‏ وهى قصص مليئة بالاحداث والمغامرات والخوارق» 
وتكر فبها الزاعظ: والتعليقات. الباشترة والأيشات الاجتماعية المفضلة خول موضوعات 
محددة مثل الحب والعادات والقيم» وتنتهي بخاتمة سارة بعد سلسلة من العذابات 
والابلى' للتفعلة .+ وتعوول: الشر واخيوال اط عناص فيا وتكتر الكتاض» السوري 
نعمان القساطلي ثلاث روايات في يجلة الجمنان» وهي مرشد وفتئة (0٠848١)ء‏ والفتاة 
الأمينة وأمها (849١)ء‏ وأنيس وانيسة .)١1881١(‏ 


وبين كُتَابِ القصة فى هذه المرحلة الأول جرجي زيدان )١915 - 1851١(‏ 
الذي اشعهر ترواياتة القارضية» ومتها: استبداد المماليك 005419 وفناة فسان 
(65), وعذراء قريش (1848). وغادة كربلاء .2١6٠(‏ والحجاج بن يوسف 
(140).: وفتح الاندلس :)١405(‏ وشارل وعبد الرحمن (191017): وابو مسلم 


)1١(‏ للاطلاع على بدايات الرواية العربية يمكن العودة إلى: حمدي سكرتء الرواية العريبة الحديثة: 
ببليوجرافيا ومدخل نقدي )١1996  ١184(‏ (القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية.» 998١)؛‏ وصبري 
حافظ» «الرواية المصرية منذ ظهورها عام 18517 إلى 1479 : قوائم ببليوجرافية متخصصة.» مجلة الكتاب 
العربي» العدد 50 (تموز/ يوليو .)1910٠‏ 


الا١‎ 


الخراساني »)١105(‏ والعباسة اخت الرشيد .)١105(‏ والأمين والمأمون 2)١9019(‏ 
وأحمد بن طولون »)١908(‏ وعبد الرحمن الناصر »)١4094(‏ وفتاة القيروان »)١91١(‏ 
وصلاح الدين ومكائد الحشاشين (؟11١):‏ وشجرة الدر .)١91(‏ ولم يكن بهم 
زيدان الجانب الفني الروائي بقدر ما كان بمه عرض التاريخ العربي بأسلوب قصصي 
مشوّق. 

ثم كان هناك فرح أنطون (18175 )١977-‏ الذي نشر قصصاً حمّلها أفكاره 
الفلسفية الاجتماعية» ومنها الدين والعلم والمال او المدن الثلاث (2)1107 والوحش 
الوحش الوحش أو سياحة في أرز لبنان ,)١190*(‏ وأورشليم الجديدة او فتح العرب 
بيت المقدس .)١1905(‏ وهذه القصص اقرب إلى المقاللات الاجتماعية التي تقدم نقداً 
فكرياً للأوضاع السائدة وتبحث في إقامة نظام جديد مبني على مفاهيم العلمانية 
والاشتراكية. وفي هذه الفترة نشر الطبيب خليل سعادة (/ا84١ 1 )١975‏ رواية 
بالانكليزية بعنوان مراد أو الأمير السورى (ععتامىط تنم امبر 176 07 4ه «لتالة «ندري ) 
(لندن 1847) وقيصر وكليوباطرة (رواية بالانكليزية» 21845 نقلها إلى العربية 
65 راأسرار الثورة الروسية »)١405(‏ والشركسية الحسناء .)١90(‏ ونشر نقولا 
الحداد روايتين عام 14 بعلوان الصديق المجهول. والعين بالعين. ثم رواية حواء 
الجديدة »)١105(‏ وروايتين هما أسرار مصرء والحقيبة الزرقاء »)١105(‏ ورواية 
أسيرة الحب (/1907) ثم رواية آدم الجديد .)١1515(‏ وكان أمين الريحاني قد نشر رواية 
المكاري والكامن (عام 6 » وكتاب خالد .)١91١(‏ ورواية زنبقة الغور 
(1916). وربما كانت عفيفة كرم أول امرأة نشرت رواية بعنوان بديعة وفؤاد 
( »© ورواية بعنوان غادة عمشيت .)1١91١١(‏ كذلك نشر شكري العسلي فجائع 
البائسين 1997 ثم نتائج الاهمال 2)١9١7(‏ وحافظ ابرا هيم ليالي سطيح 
(34» ومحمد ابراهيم المويلحي رواية حديث عيسى بن هشام .)١1901(‏ 

ويختلف الباحثون في بداية الرواية الحديثة التي شكلت انقطاعاً عن الموروث 
القصصي . يقول شاكر مصطفى إن الرواية الحديئة ولدت مع ولادة المجتمع الحديث» 
«وتأثرت قدر تأثره بالحضارة الغربية ومثلها الفكرية والاجتماعية. انها [اي الرواية 
العربية الحديثة] في القالب الفني وفي المحتوى» وفي الدلالة الاجتماعية على السواء 
شيء جديد. ولم يكن بإمكان التراث على ما فيه من روعة وطرافة وأصالة ان يرضي 
حاجات البرجوازية الجديدة النامية)”"'“. وكان على الرواية العربية ان تنضج وتكتسب 
ثقة بنفسها قبل أن يعود الروائيون العرب إلى الموروث والاستفادة من أجوائه. 

في الوقت الذي يرى الكثير من الباحثين ان رواية زينب لمحمد حسين هيكل 


(5؟) شاكر مصطفىء القصة في سورية حتى الحرب العالمية الثانية ([القاهرة]: معهد البحرث 
والدراسات العربية » لا ١1)ء‏ ص ع 


الا 


هي المؤشر الأول باتجاه قيام الرواية العربية الحديثة» التي بدأت تفرض نفسها كفنّ 
متقدم في الثلاثينيات» إلا انه من الممكن اعادة هذه المرحلة الجديدة الى جذورها أيضا 
فى قصص وروايات جبران خليل جبران  184817(‏ 19739)» التى وازن فيها بين 
السرد والتأمل في الإنسان والاحداث» ومنها عرائس المروج (1405): والأرواح 
المتمردة »)١1910(‏ والأجنحة المتكسرة .)١917(‏ 


وكي تكون الصورة أكثر اكتمالاً للسرد والموروث» قبل ان نركّز على الاتجاهات 
الروائية الحديثئة» لا بد من الاشارة الى ظاهرتي الحكواتي في الثقافة العربية التقليدية. 
يطلق اسم الحكواي على مَنْ يسرد عن ظهر قلب (وقد يقرأ نصوصاً قديمة) حكايات 
شعبية مثل سيرة عنترة والزير سالم ابو ليلى المهلهل والظاهر ركن الدين بيبرس» الذي 
انتصر على الصليبيين» وغيرهاء وكانت هذه عادة منتشرة فى مقاهى المدن وأخذت 
تدريجياً تنتقرض بظهور الراديو والتلفزيون. وحديئاً جرت محاولات قليلة لإحياء هذا 
التراث» ومن الأمثلة على ذلك ان مقهى النوفرة فى أحد أحياء مدينة دمشق القديمة 
(باب شرقي لسور القلعة الذي يفضي الى ساحة المسكية والجامع الأموي) أخذ يعد 
أمسيات يتلو فيها رشيد حلاق (أبو شادي»؛ وهو يرتدي العباءة والطربوش ويستند 
ال عيفتة فصولاً من حكايات قديمة كان قد اعتاد ان يستمع اليها في طفولته وقبل 
ان ينتهى هذا التقليد. 


ويمكن ان نستدل على امهمية السرد في حياة الشعب من كتاب ليالي دمشق لرفيق 
الشنامي :وضعة بالالمانية'وترجم الى الاتكليرية . الكنات يروي :قصة سائق.خحافلة بين 
دمشق وبيروت اسمه سليم» فتن زبائنه من الركاب بحكاياته» وهو ما شجعهم 
بدورهم على التنقيب في حياتهم عن مغامراتهم. ولم يكن من الواضح اذا كانوا 
يتكلمون على أنفسهم أو على ابطالهم. وفجأة خسر سليم صوته لسبب غريب» الأمر 
الذي أدهش اصدقاءه. كان له جنيته التى نفخت الحياة فى كلماته وجعلتها تنمو 
سر ماسر م اراهن ربك أن صمي شين تالف لد ةا :ذا ينا 
استلمت سبع هدايا فريدة من نوعها خلال ثلاثة أشهر عندئذ ستحل محل جنية شابة» 
وستحورّر لسانك من الصمت فتستعيد قدرتك على سرد القصص . ويبقى السر خفيا» 
وان 5 تلميحات الى الخوف وإلى مَنْ خسروا أصواتهم بعد بيعها لقاء أرباح 
0 


وما ورد في كتاب ليالي دمشق هذاء ان الكتابة وحدها لها القدرة على حمل 
الصوت عبر الزمن وجعله خالداً كالآلهة» وان فلاحاً باع صوته لساحر مقابل كمية 


(5١؟)‏ بموضوط عرولا بوعل8) سصطعو8 متائطط نإ لعنقاكهةه ,كاطعال كنعدمدبه2 ,ملصستقطعءد عاألةخا 
.(1993 ,011010 2210 513115 
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من الذهب؛» فلم يعد يتمكن منذ تلك البرهة من ان يعبّر عن مشاعر الحزن او 
الفرح» وان احد الباشوات كان سياسياً الى درجة قصوى فلم يكن يريد لأسباب 
فلع تشامية: ان بيد عانم بسي نموي الفيطات از وى ان علدنا تمتك هذا 
الباشا السياسي مكة لأداء فريضية ا جح :وني الخيطات في تل عرفات بيت بخضات 
بدلاً من سبع وعندما سُئل عن سر ذلك أوضح انه فعل ذلك كي لا يفسد علاقته 
بالشيطان كليا. وورد أيضا انه بقدر ما يتكلم الإنسان على نفسه ويخبر الناس بحقائق 
حياته يزداد عرياً درجة بعد درجة» وبذلك يصبح أكثر تعرضاً للأذى. 


ثانياً: الاتجاهات الروائية الحديثة 

سبق ان قلت في مطلع هذا الفصل انني سأركز بشكل خاص على الرواية 
العربية» باعتبار انها أكثر التصاقاً بالواقع الاجتماعي من غيرها من الفئون الابداعية. 
وقلت بضرورة وضع بطر علع - اجتماعيه متطورة للرواية العربية تقوم عل لدت 
فرضيات أساسية» هي ان هناك: أولاء علاقة تفاعلية بين الرواية مضموناً وشكلاً 
والواقع الاجتماعي التاريخي » فهي لا تعكس الراك تحب بل تؤثر في تغييره) على 
الأقل من حيث الإسهام في خلق وعي جديدء ومذا نقول بكل من نظرقي الانعكاس 
واللاضاءة باعتبار الرواية مرآة ومنارة في آن فعا وأن الرواية العربية» ثانياًء تتميّز من 
الرواية في المجتمعات والثقافات الأخرى نتيجة لتميز الواقع الاجتماعي العربي» 0 
الرواية كعمل فني ادبي» الثأء تتجاوز نزعة تجزئة المعرفة الى فن وفلسفة وعلم. ا 
الرواية العربية الريادية هي التي تكتنه الواقع الإنساني تأعمق وأدق أبعاده» وتصوّر 
الإنسان في السياق التاريخي والاجتماعي بكل شموليته. 


انطلاقاً من هذه الفرضيات الثلاث» أضفنا أن الرواية نفسها نشاط إنساني ونتاج 
فكري يحمل طابع المجتمع والجماعة والفرد الذي ينتجهاء فتخضع مثل اي نشاط آخر 
للتحليل النقدي. من هنا سوء تقدير الروائى الذي يصر على ان الثقافة قيمة بحد ذاتها 
ولا يجوز اخضاعها لتحليلات علم الاجتماع او علم النفس. كذلك من هنا سوء 
تقدير العالم الاجتماعي الكمي الذي يقلّل من جدوى تحليل الادب مه معتبراً 
مثل هذا التحليل نوعاً من التفكير التخيل. 


ونضيف هنا أننا اعتدنا الربط بين ظهور الرواية ونشوء الطبقة الوسطى الجديدة 
وانتشار التعليم ووسائل الإعلام» ولذلك يقال إن الرواية فن برجوازي ظهر وازدهر 
بعد أن انتصرت البرجوازية على المجتمع الاقطاعي التقليدي. وقد اصبح من 
الضروري ان نذهب أبعد من مجرد تحديد بعض التيارات الادبية العامة وتعداد حملة من 
التصنيفات الادبية من دون اعتماد نظرية ومقاييس محددة» فيكثر الحديث عن روايات 
تعليمية وترفيهية وتحليلية وسيرة ذاتية وواقعية ورومنطيقية وتاريخية واجتماعية ونفسية 
08 


من دون اعتماد أسس محددة في تصنيفها. وللخروج من فوضى التصنيفات الاعتباطية 
سنسعى هنا للقيام بتصنيف الروايات العربية بحسب منظور تحليي شامل. من هذا 
المنطلق نسأل: هل الرواية انعكاس او تعبير عن واقع المجتمع واهتماماته فحسبء ام 
هي تأمل لذاته بالواقع الاجتماعي. ام هي نقد للمجتمع ومن أية وجهة نظر؟ بكلام 
آخرء سنحلل الرواية العربية من حيث وظائفها كما من حيث تصويرها للإنسان 
ودوره في المجتمع » ومدى إحساسه باندماجه او بغربته في علاقته بواقعه ومؤسساته. 
ونوعية استجابته في تجاوز معاناة الغربة. 

ونقول هنا تحديداً إنه بإمكاننا تحليل الرواية في ضوء أربع من وظائفها الأساسية 
كحقل آخر من حقول المعرفة الإنسانية» او كنتاج اجتماعي يتم تداوله في عملية 
معقدة من التواصل والتفاعل» فهناك الكاتب والقارىء والنصء او كتعبير ذاتي يختبر 
المبدع من خلاله تنفيساً (21515ط]08) عن الأزمات والاحباطات التي يعانيهاء او 
يتمكن من التسامي (0ه وم ناطن5) والتحكم بمصيرهء او كمشاركة نقدية إنسانية فى 
سبيل تكوين وعي جديد بالواقع وتغييره. 

في ما يتعلق بالوظيفة الاولى» نعتبر ان الفن (والأدب والرواية بشكل خاص) 
جهد إنساني وبديل ممائل للفلسفة والعلم. فهو ليس مجرد تعبيرء بل هو بحث 
واستكشاف لواقع الحياة. الرواية تقذم لنا فهما للإنسان بكل أبعاد حياته وبعمق 
وشمولية؛ لا بل ان الرواية بديل ممائل» ليس بمعنى انما تستعيض من الفلسفة 
والعلم» بل بمعنى انها منهج آخر واسلوب مختلف في التعامل مع الواقع والتوصل الى 
فهمه من منظور آخر. نتعرف الى المجتمع الروسي في القرن التاسع عشر من خلال 
روايات تولستوي ودوستويفسكى بكل تشعباته وتعقيداته ومشكلاته. وكذلك يمكن ان 
نتعرف الى المجتمع الفرنسي من خلال روايات بلزاك؛ والمجتمع الانكليزي من خلال 
روايات ديكنز. والمجتمع الامريكي من خلال اعمال فوكنر وشتاينبك وهمنغواي». 
وجتمعات أمريكا اللاتينية من خلال روايات غارسيا ماركيز. 

ولأسباب مشابهة» يمكننا ان نقول إن نجيب محفوظ تمكن من ان يصوّر الحياة 
الاجتماعية للطبقة الوسطى في القاهرة بعمق أكثر مما تمكنت العلوم الاجتماعية 
والدراسات الفلسفية» تماما كما قال جورج لوكاش من ان بلزاك تمكن. رغم كونه 
محافظاًء من ان يصف الصراع بين الفلاحين والملاكين الارستقراطيين بأسلوب أدبي 
دقيق وشامل» فحاز اعجاب انغلز وماركس وتعلما منه أكثر ما تعلمنا من جميع 
المؤرحنين والاقتصاديين وعلماء الاحصاء في تلك الحقبة. وهي النتائج التي توصل 
اليها ماركس في الثامن عشر من برومير رغم الاختلاف في المنظور التحليلي””"'. 


(9") معجعاءى أماءم5ى 4ابه أعلناملة 16 :11010 4ءتعوه:17 اسه أهع8 ,رعوعع8 عمعرم كلح 
(1977 رووعع2 لإأأومعنالمنآ لمةد]1 نشكا ,عع ل أعططو0) 


هالا 


ولقد رصد الروائيون الكبار في مختلف المجتمعات الواقع الاجتماعي بكل تفرعاته 
ومؤسساته وتحولاته؛ مما شجع علماء الاجتماع أنفسهم على تدريس العلوم سباع 
من خلال أعمال روائية لأمثال زولا وفلوبير وديكنز وبلزاك وتولستوي وغيرهم 000 
وهذا ما يمكن ان نقوله بالنسبة لضرورة دراسة المجتمع العربي من خلال أعمال 
الروائيين العرب». من أمثال نجيب محفوظ وعبد الرحمن منيف وجبرا ابراهيم جبرا 
ومحمد ديب وغيرهم. كما سنظهر لاحقا. 


ويكون من المفيد بشكل خاص ان نكشف عن أهمية هذا الالتقاء بين الفن 
والفلسفة والعلم في عصر تجزئة المعرفة والإغراق في الاختصاصاتء. مما غيّب او شوّه 
مفهومنا للصورة العامة للواقع الإنساني. ومن هنا كانت اهمية الدعوة التي قام بها 
سي . بي. سنو (52010 .2 .0) (وهو عالم وكاتب) في كتابه الثقافتان 1000 176) 
روءس# ايت )١959(‏ لتجاوز الاستقطاب او الفجوة التى فصلت بين العلماء والكتاب 
في المجتمعات الغربية المعاصرة. كذلك حاول عالم النفس غوردون أولبرت 008:ه6) 
(:همالىء في دراساته حول مفهوم الشخصية» فعمد الى المصالحة بين الأدب وعلم 
النفس باعتبارهما مقاربتين في هذا الحقل او الموضوع المشترك. 


وفي ما يتعلق بالوظيفة الثانية» يمكن النظر للرواية وتحليلها كنتاج او ظاهرة 
اجتماعية حسية يمكن ان تخضع للدراسة والتحليل كمختلف الظواهر الأخرى. وعلى 
هذا المستوى نفسه نفترض ان الرواية تصور الواقع؛ وتعبّر عن ظواهره وخفاياه وتنبئق 
مه وشحلا برضي دراية بذائيا كما نيا تمكية . من هنا تعاملنا مع النصوص كوقائع 
تخضع للتأمل والتحليل. يتوك بان وات 18810 :109) ان هود الروان. في ارووي! م1 
بالتحولات الاجتماعية الشاملة في حينه. من هنا استحالة التفريق بين المتخيّل والواقع 
الاجتماعي؛ فيصبح من الضروري فهم التجربة الفنية ضمن التجربة الاجتماعية”""'. 


ليست مصادفة أن يسود الأدب الرومنطيقى فى زمن محدد. بينما يسود الأدب 
الواقعي في زمن آخرء فيحدث التحول الفني نتيجة لتحولات في صميم المجتمع 


(15) من الأمثلة على تدريس علم الاجتماع أو علم النفس من خلال الأدب» نشير إلى قليل منها: 
كنات لمهتتعاعصظط) «عمموء1 زم 1علل0 1ن انه زع نلااه تعالاآ تأعلاه[ا ترهوهوام]ء50 ,.ل»ء ,ععوه0) .له ذتجع.] 
4 تزعهأ10ع50 (١‏ كعنرخمه16 ولط زه ه١‏ 1ل( ,.لهء ,مقتطع 2ط3جآ عصول :(1963 بلام8 - عممععط :دل 
6 «مغاء 11 ١‏ اعهر ,أأءبتعاء180 عسوم[ لهج ,((1975] بلرجاهع8 رمآ تشالا بصماوه8) .لع 2984 رمسنه اتا 
بلنجوط مموع؟! ممه ععلهع001ظآ1 تمملدمآ) جراءاعءم3 زه ناي غلم تعاكترى 186 ا ع ملاع رعااطا [ه مدلا 

.([1974] 
(/10") وستفاءة1 4ه ,مكل بمطعنظ ,ءملءط ما عع4نةاى أعءاملة عطا و مكنظ 726 ,1136 .2 دن[ 
.(1957 رووعءع وتصعهاتلهن) 01 بوااورع لول نفل ,لإزعاءعاىء8) 


5آلا 


ومؤسساته والعلاقات الإنسانية. ولأن الرواية انبثاق من واقع اجتماعي محددء قد 
تتجاوز وعي المؤلف نفسه ومقاصده. لقد اظهر جورج لوكاش ان أعمال بلزاك 
تجاوزت مقاصده وانتماءاته الطبقية» فيقول: «الأمر الذي جعل من بلزاك إنسانا عظيما 
الدقة المتناهية التي وصف بها الواقع ‏ حتى لو جاء ذلك الواقع معاكساً لآرائه وآماله 
لي 


للرواية جذور عميقة في حياة الجماعة وتجسد تجارب عصرها المشتركة: ولذلك 
لا تكون لها طبيعة كاملة الاستقلال بذاتها. على العكس» لأن الرواية هي نتاج وتمثل 
لتتكاض مي الجلقات الأفاننة الجد حتفو الممقةة» لبي مق لمكن" الشصت لبي 
التصور الابداعي والواقع الاجتماعي المعيش. ولذلك يكون من الضروريء كما يقول 
جان ديفنوء «ان نفهم كلية التجربة الفنية ضمن كلية التجربة الاجتماعية»"'. 


وفي ما تعلق بالوظيفة القالعة :: يمكن ليل الرواية كتشاط يمل سعي الكاتبت 
للحصول بوعيء أو لا وعيء على الاكتفاء الذاتي من خلال الكتابة او التعبير 
الابداعي» ومن هذا المنطلق وصف فرويد الكتابة الابداعية على أنها عملية ناشطة في 
التعبير عن الذات او الوعي الذاي او تحقيق الذات. بكلام آخرء كل إبداع فني في 
رأيه هو نشاط ايجابي يتسامى من خلاله الكاتب على نفسه ويتجاوز أوضاعه النفسية. 
الرواية» او القصيدة»؛ او اللوحة» او اي ابداع ة فني آخر هو نوع من الحلم الذي يحقق 
أمنية ماء فيختبر الإنسان من خلال الابداع تجربة تنفيسية او تطهرية او تنزهية 
(:ةط]08) ومتسامية ((28]01:زاطنا5). يقول فرويد إن «الفنان كالعغصابي (000ئداه81) 
ينسحب من واقع لا اكتفاء ذاتي فيه الى عالم التخيل» ولكنه يعرف كيف يجد طريقه 
من العالم المتخيل» على خلاف العصابي» ويستعيد ثباته وسيطرته على الواقع 


ان الابداعات بهذا المعنى النفسى اكتفاءات متخيلة لأمنيات محبطة وتعبير عن 
تاوف لاواعية» تماماً كما في الاحلام. ولكنها تختلف عن نتائج الاحلام النرجسية 
وغير الاجتماعية بأنها تقصد إثارة الاهتمام بالناس الآخرين» وتتمكن من ان تستدعي 
الأمنيات اللاواعية نفسها عندهم أيضاًء وتعمل على الاكتفاء الذاتي لديهه” ". وهنا 


(8؟) ,(1974 الإموعطتا لهو عتمتا تعارهلا ببعا) عتامء18 ابوعومماط جز دعالنا3 ,وعمطاندآ ورمع 
22 .م 


(9؟) بإطامس باط طعمعئط عطا حدها لعتقاخصهنا ,عم ره تروم/منعوى 726 ,لباقمع تلاناط موعل 
.47 .م ,(1973 ,لما لمه ععمعمق :علرملا بسعلط) 131-35 بقمه1 نل رمع]1 ,رمهو1 املا 
(١؟)‏ اعممئآ نإ لععلعطة مه لعتتلء انظ لسع ةى زه عأجم”1| تبه عاط 176 ,ؤعصول أوعمعظ 


,850015 علقد8 لعولا سعلط) عمتلاك] أعمملآ لاط ممناءع 00 اما مق طتاه ,كباعية11 مععاذ لمعه عمنالك1 


4 .م ,3 .آمل ,([1961] 


/ا/ا 


أقول إنه قبل ان يكون الادب تنفيساً او تساميأء هو عملية من عمليات التوعية 
الذاتية والمواجهة الذاتية» فالكاتب يزداد فهماً لذاته وواقعه بالكتابة ومن خلالها. 
ولذلك من الخطأ ان نظن ان الكاتب يعى دائماً ما يقول. فهو كثيراً ما يزداد وعياً 
بذاته وبالواقع من خلال الكتابة. ان الكتابة» بهذا المعنى تثقيف للكاتب» وعلى 
الأقل هذا ما اختبرته شخصياء فلم اكتب فقط ما اعرفهء بل عرفت بالكتابة ما 
كنت أجهله او ما لم اكن أدركه. 


وفي ما يتعلق بالوظيفة الرابعة» نقول ان للرواية تأثيراتها في الواقع» فليست 
هي مجرد مرآة تعكس ظواهره ومضامينه. وبين أهم تأثيراتها أنها قد تخدم الثقافة 
السائدة وتعمل على تثبيتهاء او انها على العكس قد تقدم نقد ومقاومة للثقافة 
السائدة وتعمل على تغييرها وخلق ثقافة بديلة ومضادة. هذا مع العلم ان لوسيان 
غولدمان يرى النص الأدبي على انه بنية ابداعية متولدة من بنية اجتماعية ومن 
وضع اجتماعي لطبقة اجتماعية محددة. ولكننا نعرف من ناحية أخرى ان المبدع 
الكبير ليس مجرد مراقب حيادي يصف الواقع كما هوء بل تشغله قضايا إنسانية 
ومجتمعية وسياسيةء ويقلقه مصير الإنسان» فلا تنفصل هواجسه الفنية عن 
الهواجس الحياتية» كما يرى البعض» خاصة من دعاة الرواية الجديدة.» فى زمن 
أزمة المعتقدات . 1 


إن سر عظمة المبدعين الكبار يتمثل بامتلاكهم حساسية مرهفة بتوق الإنسان 
وصراعه من أجل عالم أكثر حرية وعدالة. من هنا ان غولدمان يرى تشابها بين 
وظيفة الأدب في المجتمع ووظيفته التعبيرية بالنسبة للفرد. يقول ان التصادم الواقع 
في المجتمع بين تطلعات الناس ورغباتهم؛ من ناحية» والعوائق في البنى 
الاجتماعية» من ناحية اخرى» تولد توترات وأزمات يسعى الكاتب المبدع إلى 
معالجتها باستعمال مخيلته في اعادة خلق العالم. ان التعبير عن رغبات الإنسان 
بتجاوز واقعه هو ما يميّز الأدب العظيم والريادي في التاريخ. وربما لهذا ربط 
غولدمان بين تاريخ الشكل الروائي في اوروبا وتاريخ الحياة الاقتصادية» واستنتج ان 
الرواية شكلت نقداً ومعارضة ومقاومة للمجتمع البرجوازيء لأن هذا المجتمع 
الاقتصادي بجوهره يتجاهل وجود الفن بحد ذاته ويقوّمه فى اطار علاقات السوق 
التجارية. فى ظل هذه العلاقات المغرّبة للانسان والفنان ظهر «الفرد الإشكالي» الذي 
يقاوم المجتمع ويبحث عن معان وصيغ جديدة للفن والحياة. ان القول بالنظرية 
الانعكاسية» اي أن الادب يعكس الواقع الاجتماعي» او القول بالنظرية التسويغية 
التى تقول ان بعض الروايات والأعمال الأدبية قد تعمل على تثبيت الثقافة السائدة» 
لا بد من ان يرافقها قول آخر يدعو للنظرية التأثيرية» التي تؤكد على الجانب 
النقدي والاعتراضي في الرواية» ما يعني ان للرواية القدرة على الفعل التغييري 
74 


بالوعي الإنساني والتأثير في الواقع الاجتماعي"7”" . 


أن الاعمال الروائية الكبرى لا تنفصل مهماتها عن مهمات تحول المجتمع وصنع 
التاريخ. ليس هنا ما هو أكثر حسية من كفاح الإنسان لتغيير أوضاعه وتجاوز واقعه 
والبحث عن خلاصه. وعن معان جديدة لحياته وللإنسان والمجتمع . ولا تقتصر 
مهمات الكاتب المبدع على الحاضر والمباشرء كما لا يستطيع ان يتخلى عن قناعاته 
الذاتية» ومنها ان فهم الواقع على حقيقته هو شرط أساسي للتمكن من تجاوزه. وان 
اهمية الادب تصدر عن رؤية تستهدف خلق وعي جديد». من خلال تصوير الواقع 
بدقة وشمولية ونزاهة» في سبيل تعريته من الأوهام والمعتقدات التي تخفي طبيعة 
الأحوال والاوضاع التي تحيل الإنسان الى كائن عاجزء وتمنع عنه سبل تحقيق تطلعاته 

من هذا الموقع التنظيري» أعتبر الرواية العربية المعاصرة نتاجاً فنيأ يتفاوت بين 
قطبي الموقف النقدي الاستكشافي وموقف تصوير الأمور من موقع الثقافة السائدة» 
وتقع بين هذين الموقفين الاستقطابيين مواقف لا تحصى. ويكون على الكاتب العربي 
ان يحدد لنفسهء كما لغيرهء أين موقعه فى هذه المعادلة. ما موقفه من قضايا التحول 
الاجتماعى والاقتصادي والسباسي. والثقافي والنفسئ؟ هل يقف الى جانب القوى 
والؤنسات الهيمنة ام ال.جانت قوى المحرر والعحول؟ كيف :ينظ الل الثقافة 
السائدة؟ وهل ينخرط فيها ام يعارضها ويعمل على تغييرها؟ هل ينطلق من مرجعية 
تقليدية سلفية» أم يساير التيارات الواسعة الانتشار التي تفرضها العولمة» ام يختار 
طريق النقد والبحث عن بدائل جديدة تهدف الى تنشيط المجتمع وتحرير الإنسان من 
عمليات التهميش والتغريب؟ هل يحمل رؤية جديدة ويتكلم لغة فريدة منبثقة من 
اهتمامات مصيرية» ويبدع أساليب في التعبير غير مألوفة ويسهم في صنع التاريخ» ام 
يمتثل ويتكيف ويرضخ ويقلد وينسجم مع متطلبات الأوضاع القائمة؟ هل ينشغل 
بالإنسان ام بالسلع والمقتنيات؟ هل يشارك في فرض الصوت الواحدء ام يحترم تعدد 
الاصوات وحق الاختلاف؟ هل يرضخ للواقع» ام يكتفي بتصويره كما هوء ام 
ينسحب منه إلى عاله الخاص» ام ينتقده ويكشف تناقضاته ويعمل على تغييره بأسلوبه 
الفنى الخناص؟ 


)7١(‏ :مط «رعةساومعائآ 01 لزومأماء50 معطا هذل لسوتلةمماعنض5 عتأاعمع0» ,ممفصل1ه00) معاعناآ 


ركعالأمملء1 اعاءءلء5 2714[ انه ء«نااق نعنارآ زه ترع 5010/0 ,.5ل» ,كصكيا8 دده 1 له كلمكناظ طاأعطمجناط 
ر01 لد بكأنا ,2050م لصة21]) ممتنأدعنلط للتباودءط .كع مالدع5 تإووامء50 ممعل140 لللأعوعط 
بأءنملة 86 إن برع5000/0 4 كل010 7 ,تمقحطل001) تعلعنءآ لمهة ,([(1973 ,قكله80 طتنعدةءم :للكل 

4ه ,(1975 ,2)]025ء لاطباظ عأعه)13115 :02002 ل) مملتعغطذ مولخ نزط اأعصعءءط عط دم لعلو أكمهما 
جمال شحيدء البنيوية التركيبية: دراسة منهج لوسيان غولدمن (بيروت: دار ابن رشد؛ .)١1985‏ 
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هذه عينة من الاسئلة التى تواجه الكاتب العربي المعاصر وتطلب منه أجوبة غير 
جاهزة ومبسّطة واختزالية. وهي أسئلة تصدر عن معاناة حقيقية فلا يحصل تجديد فني 
من دونها. وحين نطرح مثل هذه الاسئلة لا نتوقع ان تقتصر على المواقف النظرية» بل 
نبحث كيف تتجسد فى اعمال الكاتب نفسهاء بل ان التحليل ينصبّ بالدرجة الأولى 
على الروايات نفسها فينظر في شخصياتها ورؤيتها وموضوعاتها وفي بنائها الفني. 

هذه هي الوظائف الاربع التي سنحاول تصينف الرواية العربية على أساسها. 
انما لن نكتفى ببذه المجموعة من المقاييس. سنعتمد أيضاً مسألة كيفية تصوير الرواية 
لعلاقة الإنسان بالمجتمع ومؤسساته. نتساءل: هل تصوّر الرواية العربية الإنسان على 
أنه مندمج في المجتمع فيتمسك بعلاقات الامتثال والانسجام والتسليم بحقوقه 
الإنسانية والحريات الخاصة» ام تصوّره على أنه مغترب عن مجتمعه والمؤسسات بسبب 
علاقات القوة التى تحيله الى كائن عاجز ضعيفء» وعلاقات الاستغلال التى تفقره فى 
صميم حياته المادية والروحية وتعطل إمكانات نموه وتقدمه. ْ ١‏ 

سنعتمدء إذاء مقياس وظائف الأدب الأربع التي ذكرناهاء ومقياس تصوير 
الرواية لعلاقة الإنسان بالمجتمع ومؤسساته» من حيث انه منفعل او فاعل في صنع 
الواقع والتاريخ. وعلى هذا الأساس نقول بنظرية نقدية تحليلية لكل من النظرية 
الانعكاسية» التي تقول ان الرواية مرآة تصور لنا الواقع كما هوء والنظرية التسويغية 
او نظرية الضبط الاجتماعىء التى تنظر الى الادب على أنه يوفق بين الإنسان 
ومؤسساته رغم علاقات القوة والاستغلال القائمة بينهماء والنظرية التأثيرية المضادة 
التي تؤكد ان من مهمات الأدب ان يؤثر بالواقع بالتحريض على تغييره وبنقده 
واكتشاف تناقضاته ومشكلاته» وتقديم رؤية جديدة بديلة للرؤية السائدة وما يتفرع 
عنها من ثقافات تصويرية حيادية او تسويغية. 

كان بين أهم من انشغلوا بالعلاقة بين الأدب والمجتمع عالم الاجتماع ميلتون 
ألبرخت”"". وكنت قد استعنت وانا طالب جامعي عام 1908 بدراسة له في هذا 
المجال» فكتبت بحثاً بعنوان «علاقة القصة بالمجتمع» نشرته في مجلة آفاق التي كنت 
أساهم في تحريرها مع ادونيس في بيروت. وقد تعرضت في هذا البحث الى ما 
أسميته فى ذلك الوقت نظرية الانعكاس. اظهرت ان النظرية الانعكاسية انتشرت 
انتشار الفكرة القومية» وكان بين من تبئّاها هيغل وماركس وسبنسر وشينغلر وتوينبي 
وسوروكن (5020115 .5). أظهر هذا الاخير انه كما يكون الواقع الاجتماعي تكون 
فنونه. في المجتمع الذي تسوده الثقافة التصوّرية ([106961008) (وهي التي تتمركز 
حول الله والعالم الاخر)». تدور الفنون حول الرموز الصورية غير الحسية. وحيث 


(57) امامل انوع ةماسا «بلزاعلء50 220 عمنخدعع ا[ كه متطقصه غك داعظ عطكل» بخطعععطلم .0 دمغ[ نكخ3 
.(1954) 59 .701 ,بروماماءعهى5 /ه 
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تسود الثقافة الحسية مد (المجتمع الذي يعتبر ان القيمة الحقيقية تكمن في هذا 
العام الحسي المللموس). > مهتم الفنون بحياة لان اليومية» أي بسعادته وملذاته 
باتارعه د افع بقن 0 في المجتمع الذي تسوده الثقافة المثالية (14681151) (المجتمع 
الذي يرى ان الحقيقة تكمن في هذا العالم وهذه القيم)» فتركز الفنون على ما هو 
حسي ورمزي في الوقت ذاته. كذلك قال الماركسيون إن الادب هو انعكاس للواقع 
الاجتماعى الافتصازي 8ك فيكون فكر الطبقة الحاكمة هو الفكر المسيطر. 


ويتيين لنا من خلال دراسة بالانكليزية حول «بلزاك كعالم اجتماع» أنه وغيره من 
أمثال ستندال وزولا وهنري جيمز وجدوا علاقة وثيقة بين الادب والمجتمع. يقول 
الروائي الأمريكي هنري جيمس ان السب الوحيد لوجود الرواية هو أنها تحاول أن 
تمَثّل الحياة. اما الكوميديا الإنسانية لبلزاك فهي التصوير الادبي الأوسع من أي عمل 
آخر للتفاعل ضمن الجماعة. ان الجماعات هى التى تحدد أهداف شخصياته والوسائل 
التي تتبعها في تحقيق أهدافها. ليس بين شخصياته من هو فرد منعزل» بل كل 
شخصية منها عضو في جماعاتء منها جماعات من الاقرباء والاصدقاء والمتآمرين 
والمجرمين والمهنيين وغيرها”* ". 


توضّل فيصل دراج في كتابه الواقع والمثال الى أن نظرية الانعكاس تنهض على 
أطروحتين تقول مبما المدرسة الواقعية»ء هما «أولوية 0 على الانعكاس»» و«أولوية 
السيرورة على الانعكاس). ومعئى هذا إن «الانعكاس لا يتم بالرجوع الى الواقع 
المباشر بل الى تاريخ المعرفة الذي ينتج معرفة موضوعية تلت اند) الس 
الاجتماعية للواقع الموضوعى . . . وتتوافق مع الظرف التاريخي لهذا الواقع :9 بل 
يقول بكلام اماي 6 دلالات العلاقة 5 ئية إنه لما كانت الرواية 0 المجتمع 
البرجوازي» «كان لزاماً عليها ان تتطور بتطور المجتمع الذي انتجهاء تتقدم وتزدهر 
بتقدمه وازدهاره» وتميل الى التدهور والانحطاط عندما ينرع الى ذلك. فسيرورتها هي 
سيرورة نمط الانتاج الموافق لها وكل تغير في الشكل التاريخي لنمط الانتاج هذا 
ينعكس بالضرورة في البنيان الروائي»"' " . 


وهناك من ينتقدون النظرية الانعكاسية ويقترحون بدلا منها التركيز على الرواية 


(3) بركات» «فى علاقة القصة بالمجتمع» . 
(5؟7) «رع نامرع 1ط 01 نزعه10م 50 عط م1 لإلناد كذ :أذأعمام50 35 علمعلة8» ,لللععءك8 .8 وأعموعط 
.(1966 لإكآقلتطة[) 2 .مط ,50 .701 ربأ جمءده1 أهاء50 2470 ترع 5900/0 


(75) فيصل دراجء الواقع والمثال: مساهمة في علاقات الأدب والسياسة (بيروت: دار الفكر الجديد» 
46 ص 7و0 


20 فيصل دراج» دلالات العلاقة الروائية (دمشق: دار كنعان؛ .)١9947‏ ص 15. 


7“ 


كنسق من الاتصال» فكل عمل ادبي يفترض كاتباً وقارئاً او مؤلفاً ونتاجاً (بضاعة) 
وجمهوراً يقبل على هذا الانتاج. ومشكلة النظرية الانعكاسية انها نادراً ما تأخذ مثلث 
العلاقات هذا بعين الاعتبار. ان الرواية تحمل رسالة من الكاتب الى القارىء» وهنا 
خطرها وتحدها للنظام الاجتماعي القائم» كما يتبين لنا من هذه الدراسات التي تأخذ 
بالنظرية التأثيرية» فترى ان للرواية تأثيراتها العميقة في المجتمع وليست مجرد مرأة 
تعكس الواقع كما هو'"". وهي تؤثر ليس فقط بالمعنى التحريضي» وليس حتى فقط 
بتكوين وعي جديد» بل بالكشف عن تناقضات المجتمع وأزماته الظاهرة والخفية. 
فكما أهداف الفلسفة» كذلك أهداف الروائي» وكان ماركس قد قال ان الغرض ليس 
تفسير العالم بل تغييره. 


يفهم الكثير من الروائيين أن دورهم هو النقد والعمل على تجاوز الواقع من 
خلال تصويره. بل ان الروائيين المبدعين لم يفتنوا بالشخصيات المتكيفة مع أوضاعهاء 
بل بأولتك المتمردين والثائرين الذين يكافحون لتجاوز اغتراهم وهامشيتهم وتغيير 
أوضاعهم» بل ان المفكرين» بالمقارنة مع أية نخبة اخرى» هم في طليعة مقاومة 
الانظمة السائدة. وقد تؤثر الروايات بالواقع ليس فقط على ايدي المتمردين والثائرين» 
فمجرد التعبير عن معاناة الإنسان هو بحد ذاته حضٌ على التغيير. ثم أليس التغيير هو 
في صلب عملية الابداع نفسها؟ ومن هنا الخوف من الكتابة» فكانت الرقابة على 
الكتب ومصادرتها ومنعها ومحاصرتها في كل مجتمع وكل مرحلة زمنية. 


والقول بالعلاقة بين الابداع والتغيير لا يعني ان قلة من الروائيين تنطبق عليها 
النظرية التسويغية. فهناك عدد كبير من الكتاب ممن ينطلقون من مسلمات الثقافة 
السائدة ويعملون على ترسيخ دعائم النظام الاجتماعي القائم واستقراره» بوعي منهم 
او من دوك وعي» وهذا ما سنكتشفه في قسم لاحق من هذا الفصل من خلال ما 
أسميته الرواية التوفيقية . 

وهكذاء بعد أن حدّدنا الفرضيات الأساسية التى ترتكز عليها محتلف هذه 
التطريات ودفقكاها نطبيقة وظائف'الرواية ه ينقى أن نخير ال أن الأعماك الرواقية 
ليست شيئاً واحداًء بل هي شديدة التنوع والاختلاف» لا بل هناك اتجاهات متعددة 
ربما بعدد الروائيين. فكل روائي كبير لا بد من انه يتصف بالتفرد في رؤيته كما في 
لغته وأسلوبه الفني. ولذلك لا بد من تحديد مزيد من المقاييس التي يكون من 


إ(فخرة انظر: لاط [اعمعوط عط جدم]] لعا اكههنا ,ءعمععءائط زه بروماماء50 ,الم عوط عرعه ير 
ساءعلة54 لاط صمناعينلمعاما بوعم ه طلتج يلع 256 ,4 .مم الإممعطئآ لإوماماءه5 بوول8 بعاءاط أوعمع 
اماع30 فته أععدملة 176 ,3آ]لقعه2 اأعطء 811 لصة ,(1971 ,0855) :ق0لممآ) صوو !ةا مدلزاوظ لصة لاعباطلمر8 
.(1976 روعله80 مهمع :[كآنآ رطاده لكل« محصسة1]) بوزأاومظ 
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الضروري ان نعتمدها في تبينُ أوجه الاختلاف والاتجاهات في الكتابة الروائية 
العربية. وإننى على وجه التحديدء سأحاول اعتماد المقاييس الاضافية التالية: 


- طبيعة رؤية الرواية للواقع الاجتماعي. السؤال الأساسي هنا هو ما اذا 
كانت الرواية ترى المجتمع في حالة تناقض او حالة انسجام وتكامل. وبإمكاننا تبين 
طبيعة هذه الوؤية هزم خلال البيحة فى العلذقات'اللتساعية التى تصرّرها الزواية» 
ومدى اغتراب شخصياتها ومشاركتها في الصراع القائم والتزاماتها بالقضايا الاجتماعية 
والسبانية؛ وتوغية الاعتماماك الى يركر عليها الكاتب: فى هذا الاطان ري 
التساؤل حول المواقف من الصراع المعلن والخفي في المجتمع» ومن السلطات والقوى 
المسيطرة» وحول رفض الامر الواقع والاتجاهات القيمية السائدة: كيف تتعامل 
شخصيات الرواية مع الواقع وتتحول من ضمنه؟ ما هي النشاطات التي تمارسها؟ هل 
تنشغل بقضاياها الخاصة ام تشارك في الصراع العام؟ وحين تبتم بالقضاياء هل تعمل 
بانقراد ام تعمل من :دمن حركات ابتتماعية وسبائنية في سبيل تغييز الواقم؟ هل 
تسعى لحصول تغيير جزئي أم تغيير شامل جذري؟ هل تعيش في الهامش وخارج 
نطاق الصراع ام تكافح في مركز الخطر وتواجه التحديات المصيرية؟ كيف تحاول تجاوز 
اغترامها: بالهرب والعزلة» ام بالخضوع والاستسلام» ام بالتمرد والثورة؟ 


" - طبيعة المفاهيم السائدة فى الرواية ولدى شخصياتها. وسنركز في بحثنا هنا 
على عدد من المفاهيم الأمتايية كما تديو ذه اتروايه وقيزة “دن خادل تيرق 
شخصياتها ومواقفها ومعتقداتها. نريد ان ندقق بشكل خاص بمفاهيم الرواية بصدد 
المرأة ودورها في المجتمع»؛ وبصدد الحرية والعدالة والمساواة» والحب والموت». 
والرجولة والدين والعائلة والهوية» والذات والآخرء والفروق الطبقية. .. الخ. وفي 
رأيى ان هذه المفاهيم متصلة اتصالاً عميقاً برؤية الكاتب» وبالتالي الرواية» للواقع 
الاجتماعي كما حدّدناها اعلاه وتنبثق منه انبثاقاً عفوياً. بكلام آخر إننا نفترض م 
الروائي الذي يصور المجتمع في حالة تناقض» تختلف مفاهيمه للأمور والقضايا 
المذكورة اختلافاً جوهرياً عن مفاهيم ذلك الذي يرى المجتمع في حالة انسجام ودعة. 


* - طبيعة التجربة الفنية: نشبر هنا الى الاسلوب الفني المتبع في الرواية؛ 
وبخاصة من حيث هو أسلوب جديد أو تقليدي. هل يتجاوز الكاتب الأشكال 
القديمة المتكررة فيبدع ويختبر ويتفرد؟ هل اللغة جديدة وفريدة ام هي قديمة وجاهزة» 
نسقية ونموذجية؟ هل يبتم الروائي بالقضايا السياسية» وإذا ما أبدى اهتماماً هل 
يشم المتياسة للقن والتضرو الخلاق ام مخضع فنه وأدبه للسياسة فتأتي معالحته الفنية 
هزيلة دونما معاناة حقيقية؟ وفي رأيي هنا أيضاً ان الاسلوب الفني للكاتب لا بد من 
انه متصل اتصالاً عضوياً برؤيته للواقع الاجتماعي ونوعية المفاهيم التي يحملها. ان 
الكاتب الذي يشدّد على التناقضات الاجتماعية وتكون له مفاهيم جديدة ستختلف 


اوحرف 


مواقفه من قضية التجديد الفني ولا بد من أنه يكون أكثر ميلا للابداع والتجريب 
والتفرّد من الكاتب الذي يميل الى رؤية الواقع في حالة تكامل وانسجام ويحمل 
مفاهيم تقليدية . 


ف قو هذا النظون التقدى'التتعليل يسع هذا 'الكثاب لتصحيفه بعمن 
الروايات التي أتيحت لي قراءنها منهجياًء وقد توضّلت الى اقتناع بأنها تمثل اتجاهات 
محددة متميّزة. لذلك يهمني ان أوضح أن هذا الكتاب سيحاول ان يكون شمولياًء 
ولكن ذلك لا يعنى أنه سيتمكن من تغطية كل الروايات العربية المعروفة والناجحة» 
وأعترف انني لم اتمكن حتى إعداد هذا الكتاب من القيام ببحث مستفيض في نتاج 
عدد من الروائيين المتقدمين ومن أصحاب الشهرة» وآمل ان يتاح لي استكمال هذه 
المهمة بالقدر المستطاع في المستقبل. انطلاقاً من المنظور الذي حاولت تحديد معالله 
الأساسية اعلاه» وعلى أساس ما حددناه من وظائف الادب وطبيعة تصويره لعلاقة 
الإنسان بالمجتمع ومؤسساته» تمكنت من ان اصئّف الروايات العربية التي درستها حتى 
الآن. ولا بد من التأكيد مرة اخرى اننى فى تصنيفات للرواية أعتمد جداً على مفهومي 
لواقع اغتراب الإنسان العربي في العصر الحديث والوسائل التي يلجأ اليها في عملية 
تجاوز 'اغترايه7" ...قلا سبق ان ليفك الباحئة الفلسطيية عايدة بآمية فى دراستها 
للأدب الجزائري”"" نظريتي للاغتراب بالصيغة التي وضعتها بها في الانكليزية. 
وكنت فى تحليل للبدائل الممكنة للإنسان لتجاوز حالة الاغتراب» قد حدّدت ثلاثة 
أنواع من التصرف هي: الانسحاب من الواقع او اللامواجهة؛ او الرضوخ» او التمرد 
والثورة. وينعكس هذا جليا في تصنيفاتي التالية للرواية العربية: 


- الرواية التوفيقية . 
- رواية الخضوع . 
- رواية اللامواجهة. 
- رواية المجابهة والتمرد الفردي. 
- رواية التغيير الثوري. 
(8؟) حليم بركات» «الاغتراب والثورة في الحياة العربية المعاصرة»» مواقف. السنة ١؛‏ العدد ه 


(صيف 2.)١559‏ و8280 هزممانآ عع اع معام بامعصظ 0 ووععموع ل نممتلممعتلف» ,نه لوعد8 متلهل] 
.1-10 .مم ,(1969 طاءند]/8) 1 .20 ,20 .001 ,نزوماماع0ى ره أع عامل ز[كئناز8 «رنإ)للهع ]1 


(9؟) عايدة أديب بامية» تطور الأدب القصصي الجزائري (الجزائر: ديوان المطبوعات الجامعية» 
.)١947‏ 


7”: 


- رواية المنفى. 
- رواية ثنائية الشرق - الغرب. 


- رواية الحداثة وما بعدها (بما فيها رواية تعدد الاصوات والنصوص). 


١‏ - الرواية التوفيقية 

أحدد الرواية التوفيقية بأنها تلك التي تقَدّم رؤية عامة للواقع الاجتماعي. 
مشددة على علاقات الانسجام والتكامل. متجاهلة او مقللة من اهمية علاقات التناقاض 
(ومنها علاقات القوة والاستغلال) والصراع في سبيل تغيير الواقع التغريبي» وتلك 
التي لا تزال تحمل مفاهيم تقليدية للأمور بما فيها امور المرأة والعدالة الاجتماعية 
والحب والموت والانتماءات» وتميل في أسلويها الفني ولغتها للتقليد أكثر مما تميل 
للابداع والتفرد. ونحكم على ذلك من خلال ما تصوّره الرواية وتصرّف شخصياتها 
ومعتقداتهاء وليس من خلال ما هو معروف عن الروائيين انفسهم. وقد توصّلت من 
خلال دراستى للرواية العربية ان هذا الاتجاه التوفيقى يتمثل الى حد بعيد بروايات 
عودة الروح (كتبت عام 19717 وتم نشرها 1987) ويوميات نائب في الأرياف 
)١190(‏ وعصفور من الشرق )١1978(‏ لتوفيق الحكيم »)١9487  1١8948(‏ وبرواية 
سارة )١9758(‏ لعباس محمود العقاد »)١955  ١6485(‏ وبرواية دفنًا الماضى )١9535(‏ 
لعبد الكريم غلاب ١ .)- ١919(‏ 


ان الرواية التوفيقية جزء لا يتجزء من الثقافة السائدة فى منطلقاتها الغيبية 
والأبوية وغاياتها وأساليبها. وقد تهبتم هذه الكتابات ببعض المشكلات والأزمات» 
ولكنها في الحل الأخير تتجاهل» من موقع النظام الاجتماعي القائم» قضايا غياب 
المساوأة بين الطبقات الاجتماعية؛ وتميل للتوفيق بين الغني والفقيرء والقوي 
والضعيف. والإنسان وواقعه» بدلا من ان تكشف عن التناقضات الاجتماعية وتسهم 
في تكوين وعي جديد وتجاوز حالة الاغتراب التي تحيل الإنسان الى كائن عاجز. 
تنطلق روايات توفيق الحكيم هذه من رؤية عامة تصور الواقع في حالة ما من 
الانسجام والتوازن والتآلف والمصالحة والتكامل» متجاهلة التناقضات الأساسية 
والصراع الطبقي المعلن والخفي. هذا ما تصوّره رواية عودة الروح (التي تجري أحداثها 
قبل ثورة )١919‏ بتناول حياة اسرة برجوازية صغيرة تعيش في احد أحياء القاهرة 
وتتألف من الفتى محسن (طالب)» وعمه حنفى (استاذ فى مدرسة ابتدائية)» وعبدو 
(طالب هندسة)؛ وابن عمه سليم (ضابط بوليس موقوف عن العمل)؛ وعمته زنوبة 
(عانس)» وخادمهم مبروك (وتجدر الملاحظة ان الخادم يدعى مبروك). وتتشايك حياة 
هذه الأسرة التي جاءت اصلا من الريف بحياة جارتهم الفتاة سنية (يعشقها كل من 
محسن وعبده وسليم)» وبحياة جارهم مصطفى الذي ينافسهم على حب سنية» فيما 
نيف 


تحاول زنوية العانس استمالته اليها بشتى أنواع السحرء إنما عبثاً. 


بي اله الزواية جيه اللظية التن طم عليه القلاية علد رمن ستحيق* فى 
القدم وفي التاريخ الاجتماعي المصري. ود محسن (وهو اسم يطلقه احكيم الكل 
كل من عودة الروح وعصفور من الشرق. وهو في الخالين يخال المؤلف) الى قريته 
المغلوية على امرهاء والتى يبدو انه يمتلكها أكثر مما ب ينتمى اليها. ولدى عودته يحس 
بما يسميه «جمال الحياة. .. وذلك الروي المنتتظم لخلوقاتٍ الطبيعة وكائناتها الهادئة»). 
0 أناسها «: «جميعاً على عدوم تلخمو وافد - ا الإحماسن بصغي 
اكتافه الاتخجاز الهائلة : عشرين غنافنا + وهو بالج لسر . لمعر مبتهج .2 ا ااي بهل 
المعبود. اني لموقن ان تلك الآلاف المؤلفة التى شيدت الاهرام»ء ما كانت تساق 
كرها... وانما كانت تسير الى العمل زرافات وهي تنشد نشيد المعبود. كما يفعل 
أحفادهم يوم جني المحصول. نعم كانت اجسادهم تدمى» ولكن ذلك كان يشعرهم 
بلذة خفية... وكأنما ينظرون الى الدماء تقطر من أبدانهم في سرور. . . هذه العاطفة 
عاطفة السرور بالالم ماعة. . . عاطفة الصبر الجميل. والاحتمال الباسم . . عاطفة 
الايمان بالمعبود والتضحية» والاتحاد بالالم بغير شكوى ولا أنين. . هذه قوتهه)"". 


وفيما يصغي محسن لهذا الكلام بشغف» تصلهم أصوات الفلاحين يغنون فيما 
يجمعرن المحاصيل للاقطاعيين الغائبين في المدينة» فيضيف عام الآثار الفرنسي 
متسائلاً: «هل رأيت في بلد آخر اشقى من هؤلاء المساكين؟. . تضحية مستمرة 
وصبر دائم» ومع ذلك فها هماولاء يغلون. .. إنني اؤكد لك ان هؤلاء الموم 
يحسون لذة في هذا الكفاح المشترك. . . هذا هو أيضاً الفرق بيننا وبينهم» إن اجتمع 
عمّالنا [يقصد العمال الأوروبين] عل الأ احسوا جراثيم الثورة والعصيان وعدم 
الرضا بما هم فيه. وإن اجتمع جرهم [يقصد 0 المصريين] على الأم 
احسوا السرور الخفي واللذة بالاتحاد في الألمى, ما أعجبهم شعياً بتاعا 3 
وليست هذه آراء جديدة بالفلاح المصري» فقد سبق أن ورد مثلها في كتب 
اجتماعية وادبية عديدة» ومن ذلك ما جاء فى رواية زينب لمحمد حسين هيكل ان 
الفلاحين المصريين اتعوّدوا ذلك الرق الدائم ينحئون لسلطانه من غير شكوى ومن 


)ع2 توفيق الحكيم. عودة الروح » ا (القاهرة : مكتبة الآداب» زد.ت. )4 جَ 81 ص كه 
)1١(‏ المصدر نفسهء ص 58. 
)2 المصدر نفسه » ج ,. ص 1 


ا 


غير ان يُدخل إلى نفوسهم قلما» 

أي تصوّر هائل تقدمه رواية عودة الروح؟ هل كان بإمكان ماركس ان يجد دليلاً 
حسياً أفضل من هذا الدليل على ان الفكر السائد هو فكر الطيقة الحاكمة؟ بعد ان شيد 
فقراء ء مصر الأهرامات لحكامهم وجمعوا محاصيلهم الزراعية للاقطاعيين». هناك من 
يتوقع ان يستغلهمٍ الرأسماليون الصناعيون في المستقبل» بل ينتظر من الشعب المصري 
ان يظل مساناً اليفاً وديعاً في المستقبل بتبدل ليت بتار اقطاعي 
الى مجتمع صناعي رأسمالي. وليس من الغريب ان يتوقعوا مثل هذه الاستمرارية». 
فالفكر السائد فكر غيبى مطلق وائق من ان الثقافة الشعبية المصرية لن تتبدل مهما 
تَبدّلت الاوضاع الاجمافة: 

وكما طرب محسن في عودة الروح لسماعه حديئاً عن ١عواطف‏ الارتباط 
والتضامن القلبي بين أهل مصر”*“» كذلك ابن عع في المتووس الدرن 
بطرب وشغف لسماعه العامل الروسي ايفانوفيتش يقول: «ان جنة الفقراء لن تكون 
على هذه الأرض». وان تلك هي «مشكلة الدنيا التي لم تحل: وجود اغنياء وفقراء» 
وسعداء وتعساء... من اجل هذه المشكلة وحدها ظهرت الرسل والانبياء. .. ان 
الشرق قد حل المغضلة في يوم ما. . . ان انبياء الشرق قد فهموا ان المساواة لا يمكن 
ان تقوم... وانه ليس في مقدورهم تقسيم مملكة الارض بين الاغنياء والفقراءء 
فأدخلوا في القسمة مملكة السماء؛ وجعلوا أساس التوزيع بين الناس 0 
والسماء» معا: فمن حرم في جنة الارضء» فحقه محفوظ في جنة السماء... ولو 
استمرت هذه الميادىء» وبقيت هذه العقائد حتى اليوم» لما غإ فى, العام كله في هذا 
الأتون المضطرم... وكان هذا الضوء منبعثاً هذه المرة» من باطن الأرض» لا آتياً من 
أعالي السماء. .. فجاء نبينا «كارل ماركس» ومعه إنجيله الأرضي: «رأس المال» وأراد 
ان يحقق العدل على هذه الأرض» فقسم «الارض» وحدها بين الناس. . . فماذا 
حدث؟ حدث أن امسك الناس بعضهم برقاب بعضء» ووقعت المجزرة بين الطبقات 
تمافتاً على «هذه الأرض»!!... لقد القى قنبلة «المادية والبغضاء». . . اما أنبياء الشرق 
فقد القوا زهرة «الصبر والأمل» فى النفوس. ..24*00, 

هكذا وبكل بساطة اختزل الدين الى حد التشويه كما اختزل الواقع الاجتماعي 
في دعم ثقافة الطبقة الحاكمةء وهذا ما يثبت نظرية الأدب التسويغي او الضبط 
الاجتماعي التي ترى في الأدب ما يسوّْغ النظام القائم لا النظرية الانعكاسية الحيادية 


(4) محمد حسين هيكل» زينب: مناظر وأخلاق ريفية (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» »)١9537‏ 
1 

(4:) الحكيمء المصدر نفسهء ج 27 ص 5. 

(15) توفيق الحكيمء عصفور من الشرقء اقرأ (القاهرة: دار المعارف؛ 2)١91/4‏ ص 150 وغلا. 


يفف 


التي تعتبر ان الأدب يصوّر الواقع بكل تعقيداته وتناقضاته كما ثبت من خلال روايات 
يلزاك. ان انتماء بلزاك الارستقراطي لم يمنعه من رؤية واقع التناقضات الاجتماعية 
ومن النوض في علاقات القوة والاستغلال. اما توفيق الحكيم في انتمائه 
الارستقراطي (ابوه كان الطاعا تن متولقة تهون عمال لب يلك : وأمه كانت تفخر 
تأصونها الد_كية. بوكانت تدر الملواحين الريين ,ركتس اما الشنات توقيق الصغير 
نشأة تركية ارستقراطية) فعمل على إساءة تفسير الواقع والدين في خدمة الاستقرار. 
لذلك نظر الى الواقع الاجتماعي على انه في حالة انسجام لا في حالة نزاع» بل لذلك 
لم يتمكن من ان يستوعب مدى عمق تعاسة الشعب المصري ومعاناته وحرمانه. على 
العكس» شعر محسن في القرية «بالحب في قلبه ينتعش انتعاش النبت الصحيح القوي 


تحت حرارة الشمس المباركة... ولم لاء وكل شيء حوله قوي صحيح 
ا 04 ١‏ 


ويبلغ الميل لاختزال الواقع الاجتماعي ذروته في رواية يوميات نائب في 
الأرياف التي قدمها النقاد على انها تتناول عدم صلاحية نظام المحاكم والقوانين الحديثة 
في حل نزاعات الفلاحين. يقول توفيق الحكيم في تقديمه لهذه الرواية ان هذه 
اليوميات التى دؤنها ما هى «(إلا نافذة مفتوحة اطلق منها حريتى فى ساعات الضيق»). 
ما هو الضيق الذي عاناه الحكيم؟ هل هو الظلم الذي يقع على الشعب وإحساسه ان 
النظام القضائي عاجز عن تحقيق العدالة بين جموع الفلاحين؛ ام اضطراره للعمل في 
الريف بين اناس لا يفهمهم ولا يفهمونه؟ لا أريد ان استخلص ان توفيق الحكيم لم 
يكن مدفوعاً بمقاصد اصلاحية» ولكنه من ناحية أخرى رأى عمله في الريف نفياً لا 
بطاق.: يقد تبر قراطية المرظفيق كما سمل القفاة الذين مفرضون غن التاحميق 
قوانين لا علاقة لها بحياتهم» فيستخدمونها اسلحة يضربون بها من يريدون ضربه في 
الوقت الذي يختارونه. ويخبرنا ان المأمور يجمع العمد ويوجه لهم التعليمات لانتخاب 
مرشحي الحكومة» وتدبج محاضر ضد الأهالي غير الموالين لها. وهو يفهمان 
الاجراءات التي تتبع في الاعمال القضائية طبقاً للقوانين الحديثة ينبغي ان يراعى في 
تطبيقها عقلية الفلاحين ومدى قدراتهم الذهنية» لا بل أنه يتنبّه في ظرفٍ ما الى طبيعة 
علاقات القوة فيقول: «ان كأس الإذلال تنتقل من يد الرئيس الى المرؤوس في هذا 
البلد حتى تصل في نبهاية الأمر الى جوف الشعب المسكين وقد تجرعها دفعة 


و7 
ولكن ما هو حقاً موقف توفيق الحكيم من الفلاحين في رواية يوميات نائب في 


(فجدق الحكيم ١‏ عودة الروح ؛ أ > ص 7”7, 
(40) توفيق الحكيم؛ يوميات نائب في الأرياف (القاهرة: مكتبة الآداب». [د.ت.])؛: ص 1727. 


2,224 


00 تل‎ ١ ١>كل>‎ 0# 


الأرياف؟ إضفهم بقول النائب (وهو المؤلف نفسه): «ودنت سيارتنا من المحكمة 
فشاهدنا الأهالي ببابها مكدسين كالذباب)”*:2؛ و«جلسوا القرفصاء كأنهم الماشية)'؟؟), 

و(ديدان من الفلاحين المساكين»” 5 » وانهم يثبون «كأنهم 0 تشب في حجر 
أربا»(*©. , وبعد ان يستعرض النائب العام (وهذه هي الوظيفة التي شغلها توفيق 

الحكيم نفسه في ذلك الوقت) الشكاوى التي ترده من قبل الفلاحين» يستعجب 
لكثرتها وتفاهتها ويتساءل: «لست ادري لذلك سببا. اهو الظلم حقا! ام هو داء 
الشكوى استوطن دم الفلاح على مدى احقاب من الجور مرت به حقيقة! على اي 
حالء ما ذنبي انا اجرع ما في هذه الأوراق من سخف... ومعنى هذا اني انا 
الشخص الضعيف الجسم والبنية» الدقيق الحس والشعور الذي يتوق الى نصف الساعة 
يفرغ فيها الى مطالعة كتاب جميل» ينبغي لي ان أقرأ. . . أكوام الاوراق التافهة)””” . 


اذا كانت هذه هي رؤية هذه الروايات الثللاث للواقع الاجتماعي» فما هي 
يتاهينيا تمده من الأعور التي تتناولها؟ تبين لنا ما هو فهمها للطبقات الاجتماعية» 
وقد قالت لنا ان الشعب المصري (من غير النخبة) «يعلم اشياء كثيرة» لكنه يعلمها 
بقلبه لا بعقله0”””©» وهذا تماماً ما تراه في فهمها للمرأة. ترد في روايات الحكيم 
ومختلف مؤلفاته تعميمات منها ان «المرأة إذا احبت حسبت حياتها ابتدأت من تاريخ 
الحب ونسيت ما قبل هذا التاريخ»» و«المرأة السعيدة المحبة أنانية الى حد الوحشية»» 
و«ان النساء قبل كل شيء م بتممن بالرجل . .. مدفوعات بدوافع خارج ارادتين. . 

لعلها الغريزة ل و«أهذه هى المرأة؟. . . إذا احبت وخاب املها فى الحب 
تصبح هكذا حيواناً مفترساً) 20 , 7 ١‏ 


وفي ما يتعلق بأسلوب توفيق الحكيم الفني» فانه ينطلق أيضاً من الرؤية 
الاجتماعية ذاتها ويتخذ شكلا منتظما ثابتا تقليذيا فى صيغه وبنيته ومفرداته وصوره 
ومقارناته وتشبيهاته. تتكرر في تعابيره مصطلحات وعبارات متوارئة مثل الحظ 
والنصيب. والظافر المنتصر» وأكل عليه الدهر وشرب» وم يتدخل بكلمة اصلاح 
ذات البين . ويبدو أنه فى اسلويه يلجأ لمعا لجات ذهنية محردة فى محاولة لاواعية لتجنب 


(54) المصدر نفسهء ص 58. 

(9) المصدر ئفسهء ص ."١‏ 

(60) المصدر نفسهء) ص /5. 

.45 المصدر نفسهء ص‎ )0١( 

(60) المصدر نفسه.ء ص لا6١  .١608‏ 
(0) الحكيم؛ عودة الروح؛ ص 5 
(04) المصدر نفسهء ج ١ء‏ ص .5١١‏ 
(06) المصدر نفسه» جْ ؟» ص .١18‏ 


الاستكشاف الحر للواقع في سبيل تحوّله بغير ما تشتهي نفسه. 

ومن موقع توفيقي مشابهء رفض عباس محمود العقادء «العقل» وتمسك 
ب «الوجدان». تماماً كما فعل توفيق الحكيم حين ميّز بين العقل والقلب. وأخذ موقفاً 
ابت ازاء معرفة الحقائق الكونية «المطلقة باعتبار أن «الإنسان لا يستطيع ان ينفذ عن 
طريق حواسه وعقله الى معرفة الحقائق الكونية» التي توصّل اليها عن طريق ما اسماه 
«الوعي الكوني»؛ وهو «وعي ينبع من الوجدان لا من الادراك الحسي ولا من الفكر 
العقلي... انما الذي يستطيع ذلك الوجدان» الذي جعله يؤمن بوحدة الكائنات 
ووحدة الخلق فيها جميعاً فبحث عن «الكمال المطلق وملكوت الكائن الأعلى)”” . 

من منطلق هذه الرؤية المشيّدة على مفاهيم وحدة الكون والحقيقة المطلقة 
والكمال المطلق. استنتج العقاد ان الإنسان يجب ان يتقبل القناعات السرمدية من دون 
شكء فجاءت رؤيته سكونية تتجاهل التناقض والصراع. تنعكس هذه الرؤية السكونية 
في روايته سارة )١1978(‏ التي؛ رغم عنوانهاء لا نتعرف الى بطلتها الا من خلال 
عشيقها الغيور عليها حتى المرضء وكأن لا وجود لها خارج خياله او بالأحرى 
هوسه. تصف الرواية مشاعر رجل غيور يتعذب في حبه وشكوكه وهواجسه 
المضطربة» فيتخذ رقيبا يرصد تحركات صديقته ويتوصل الى قناعة من دون دليل حسي 
غل انا خدعه وقوته فيكون الفراق النهائق + ونيذا تبدا الزوانة ضمي اندييت» 
والعكس صحيح » فلا نجد نموا في الأحداث والشخصيات والمفاهيم والمشاعر والآراء 
والرؤية العامة. وتظل كل هذه هي هىء جزءاً لا يتجزأ من هذا الثبات الكوني 
الموجود فقط في ذهن الكاتب. 000 

في روايته سارة ””*2. كما في كتابه حول المرأة في القرآن (راجع الفصل 
الثامن)» ينطلق العقاد من مقولة تعتبر المرأة كائناً يتصرف بالغريزة وليس بالادراك 
والتنشئة وبحكم موقعها في البنية الاجتماعية وتقسيم العمل المعتمد في المجتمع. 
بحسب هذه المقولة السكونية» المرأة تتصرف «بالفطرة بغير حاجة الى تعليم وتلقين»؛ 
وعندما تصيب في رأي او تصرّف يكون صوابها «كصواب النحلة في بناء الخلايا» 
وليس «عن بحث ونقاش واطلاع»؛ ولأنها تعيش على مستوى الفطرة بحسب هذا 
«أحوج ما تحتاج اليه المرأة ان تجد رجلا يرعاها في الغيبة 


وكمأ رؤية الرواية ومفاهيمهاء كذلك أسلوبها النئ ولعتهاء فليين.هتاك من 


(05) شوقي ضيف. مع العقاد اقرأ (القاهرة: دار المعارف. .)١934‏ ص 58. 
(51) عباس محمود العقاد. سارة (القاهرة: دار الهلال» [د.ءت.]). 

(08) عباس محمود العقاد, المرأة فى القرآن (القاهرة: دار الهلال» »2)١91/١‏ ص 05. ١١8.17١‏ 
وا 


برف 


تطور وابداع » إذ يتمسك العقاد بأ ساليب الكتابة التقليدية بما فيها السجع» فتطالعنا 
أوصاف هزيلة كما لو انه يقرأ بصوت خطابي م رتفع ويتمتع بموسيقى الكلمات الرنانة 
00 أكثر نما يبحك: مستككما النفين الإنسانية» كقوله: «كالذي هرب من النمر ليبتلعه 

التمساح» وكالذي برب من الرصاص لتنوشه الرماح»». و«يثقل عليه السقام ويتدانى 
: منه شبح الحمام»). و«الثمار على اشجارها بين غياضها واغارها». و«فلا هما هانثئان 
1 بوئام ولا هما قادران على خصام»» و«بين وجهه النضير وجسمها الغضير»”*”“. كذلك 
ا تأتي عباراته جاهزة فتطالعنا باستمرار على الوجه التالي : ا عل الا و«على 
ا سبيل المزاح والمداعبة» و«انطلق خفيف الخطى موفور النشاط». ثم ان الرواية مليئة 
بالمرادفات» ومنها «عراك وصدام»). و«سرور ومتعة وصفاء؟. .. الخ. 


ليس أسلوب العقاد الفني ومفاهيمه وآراؤه معزولة عن رؤيته العامة السكونية. 
كل شيء ‏ بما فيه المرأة والاسلوب والحقائق ‏ مطلق ثابت وجزء من ملهاة او مأساة 
ْ إلهية» فيلعب الناس ليس الادوار التي يريدونها لأنفسهم في عالم متحرك» بل يلعيرد 
ا في تصور العقاد ادواراً معدة لهم مسبقاًء فيقاس نجاحهم بمدى انسجامهم مع هذ 
التصور الكامل بنفسه. ولذلك يستطيع العقاد ان يكتب في العصر الحديث وفيى مصر 
التى تعاني. القهر القومي والقهر الطبقي من دون ان يرى التناقضات حوله. من هنا ان 
سارة وهمام يعيشان على مسرح خيالي خارج المكان والزمان. 


ويتمثل الموقف التوفيقي أيضاً في رواية دفتا الماضي” 0 للكاتب المغربي 
عبد الكريم غلاب» رغم انشغالها بالصراع الوطني في سبيل الاستقلال عن الاستعمار 
الفرنسي واهتمامها بالتحرر من التقاليد 00 مما يظهر تأزماً في العلاقات بين 
الجيل القديم المتمثل بالحاج محمد التهامي والجيل الجديد المتمثل بابنه عبد الرحمن» 
الذي يمكن اعتباره بطل الرواية. ومع هذا تقدّم الرواية تصوراً عاماً نجد فيه ان 
العلاقات بين الطبقات وبين المرأة والرجل تقوم على الانسجام والتوافق والتكامل وإن 
تخللها بعض التأزم. وهنا أريد ان أوضح مرة ثانية أنني اتحدث عن الرواية لا عن 
الكاتب بالضرورة» وخاصة في هذه الحالة» فقد أتيح لي ان اتعرّف اليه واتعلم ان 
احمل له احتراماً فائقاً» فهو إنسان بغاية اللطف والروعة. 


في تقديم المؤلف لروايته» يقول إنها انبعاث لرواسب عديدة من فترة المخاض 
في المغرب وإنها ثورية تستمد ثورتها من أبطالها الثوريين» ويحدد موقعه ككاتب 
بقوله: «وأحسب اني بهذه الرواية كنت في صميم المعركة التي خاضها جيل 


(659) العقادء» سارة» ص 3١821١١5‏ و15١1.‏ 
)٠0(‏ عبد الكريم غلابء دفنا الماضي. ط 1 (الرباط: مطبعة الرسالة» [د.ءت.]). 
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القنطرة»”7"؟2. اما الرؤية العامة التى تقدمها لنا الرواية فى ما يتعلق بالبنية الاجتماعية 
فهي رؤية تغلب عليها روح الانسجام والتوافق» بكلام يكاد يشبه كلام توفيق 
الحكيمء يقول عبد الرحمن» الذي يفترض انه يمثل جيل التحرر الوطني: ولكن 
الطبقية شيء جديد على هؤلاء واولئك يميزهم الغنى او الفمّرء ولكنهم جميعا 
يتعاونون في الحياة كأنما لا يميزهم غنى ولا فقر”""'. ثم إن «الصراع الهائل الذي 
اخذ يشتد بين الاستعمار والوطنية”''2 يخفي في طياته الصراع الاجتماعي» فاذا 
بالحاج محمد المستبد المغرق في تقليديته والمستفيد من الاستعمار شخص ١لا‏ غنى 
لسكان الحي وتجاره عنهء كلهم يشعر بأبوته ورعايته»”*" . 

كان الحاج محمد المتدين المحافظ يعيش في منزل ضخم بالإضافة الى زوجته 
واولاده وبناته «وحمس من الخادمات الرسمياتء. عدا البنات الخادمات غير 
الرسميات. . . اقثّنيت كل واحدة منهن لمناسبة ماء كلهن مغربيات اختطفن من اقصى 
الجنوب وهن صغيرات»”*'2 وأنشئن على «الطاعة والامتثال والشعور بالذلة)9"', 
وكان الحاج محمد يسوغ لنفسه الرق من منطلق ديني فيقول : «إن ما ملكت اليمين هو 
مما احل الله»؛ وقد ملكت يمينى ياسمين [احدى خادماته]ء فهى للحظورة والمتعة 
وليست للخدمة والشقاء فحسب. ان التسري كان مما لم يأنف منه «السلف الصالح» 
وهو ما لم يتورع عنه الآباء والاجدادء ومن التزمّت والزيادة في الدين ان احرم نفسي 
نا أعخل' للد وهدم بامحمي راق الله روفههاب 06 

وحين يتردد في ضميره سؤال عما يمكن ان تقول زوجته؛ «كان يجد الجواب 
العاجل» فيقول: «انها الزوجة المحترمة» وام الأولاد» وصاحبة المكانة في قلبي وفي 
منزلي. وانها لحرية ان ترضى بالتسري. . . انه يعرف حساسيتها وغيرتها ويعرف أيضاً 
طاعتها لزوجها وايمانها بأن الرجل هو السيد المطاع الذي لا ينبغي ان تقف المرأة في 
وجهه او تعارض ارادته» لقد كانت دائماً مثال الطاعة والامتثال والتنازل عن كل رغبة 
لا ترضي الزوج» والانسياق وراء كل ما يبدر منه من رغبات او نزوات)0*"'. 

وكما كان يعامل زوجته وخادماته» كان يعامل فلاحى القرية التى كان يملكها 
والتي كان قد «ورث معظم أرضها واشترى كثيراً من الهكتارات من سكان الناحية» 
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كانوا يستدينون منه فيدينهم حتى اذا استغرق الدين الارض فاوضهم في التنازل عنها 
لقاء ديونه فتنازلوا مكرهين لا راضين» ولكنهم ظلوا يسكنون الضيعة ويحرثونها لصالح 
الحاج محمد كخماسين. كان هو يرضى عن عملهم. 3 مسن 
التي كانت تتسم بشيء من الاريحية كما لو كان ما يزال جاراً لهم. . لحا 

وحين كان يحضر للقرية» كان الفلاحون 000 وعنئاية. 
ويسيرون خلفه وامامه كما لو كان ملكاً من ملوك الفرس او الروم. كان ما يرضي 
الفلاحين ان يبيئوا هذا الحو الراك ع العا حي و ان يمثلوا أمامه 
في طاعة الخدام واستسلام المستفيدين امام ولي نعمتهم)” '"'. ومع انهم كانوا يقعدون 
حوله يتطلعون الى وجه رب نعمتهم ويخدمون ن الار النسي المشاعر التي كانت 

يوم كانت الارض بين ايدء همء فإنه لم يكن يثق ف فيما يزعمون من اخللاص 

ومندى؟ "١‏ ترق نك هذا مسو ال لق سد «القررة الادرعية كع ووم قر كين 
الحكيم القرية المصرية فينعتها ب «الضيعة السعيدة»'” "ام وبكلام يكاد ان يكون كلام 
الحكيم تماماً يخبرنا ان الفلاحين استمرأوا عيشهم البائس”""". 

هنا أذكر بشىء من التحفظ فأقول إن المؤلف ربما أراد تعرية شخصيته هذه 
فكشف عن تناقضاتها. وفعلاً ذهب عبد الكريم غلاب بعض الخطوات من حيث 
الرؤية السكونية للمجتمع والشعب أبعد مما فعل توفيق الحكيمء اذ صوّر لنا من خلال 
رواية دفنا الماضي صراعاً بين جيل الماضي المتمثل بالحاج محمد وولديه محمود 
وعبد الغني وجيل الحاضر المتمثل بعبد الرحمن وعبد العزيز. كذلك تدعو الرواية (كما 
يتضح من عنوانها) الى دفن الماضي الذي لم يدفن. ولكن حين نبحث في ما يعني دفن 
الماضي حقأء نكتشف انه 00 التحرر من التقاليد التي تسو العلاقات 
الاجتماعية السائدة بقدر ما تعنى الدعوة للتفكير بالمستقبل ونسيان حوادث الماضي . 
حين يتساءل عبد الرحمن عن السنتين اللتين قضاهما في السجن» » يقول لنفسه «ذلك 
ماض انتهى . . . وليس لنا وقت نعيشه في الذكريات» الماضي طويناه. . . دفناه»» 
ويرك لأفكره لل السمل تاسيح ١‏ عي الاءالس 710 ويشتمل ذفن لماعب 
على رفض الخرافات في معالجة المرض””" وعقلية الحاج محمد التي استمرت من خلال 
ابنيه عبد الغني ومحمود. واذا كان عبد الرحمن يمثل الاتجاه الوطني والجيل الجديد من 
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النخبة؛ فإنه ‏ كما يقول لنا محمد برادة ولحمداني حميد - شخصية "١فكرية»‏ أكثر منه 
شخصية «بشرية" تعاني المشكلات اليومية التي يعانيها الشعب الذي يعزله المؤلف عن 
مسرح الاحداث”""". هنا يمكن ان نضيف ان صراع الاجيال الذي تركّز عليه الرواية 
انما يتحول بتعبير لحمداني ميد الى «وسيلة يتم بواسطتها إتلاف طبيعة الصراع». فقد 
كانت هناك «صراعات داخلية ضمن المجتمع المغربي نفسهء ولم يكن يراد لها ان 
تكشف لأنما ستهدد في نهاية الامر طموحات تلك البرجوازية 0لا 

وفي ما يتعلق بالاسلوب الفني ١‏ نجد أن رواية دفنا الماضي (مثلها مثل روايات 
عودة الروح وعصفور من الشرق ويوميات نائب في الأرياف وسارة ) تقليدية في 
لغتها وتعبيرها وصورها وصيغها وتركيبها السردي؛ الذي يعمد الى الشرح المباشر أكثر 
مما يعمد للايحاء» انها تصف اموراً عدة وصفاً واقعياً تقليديًء ومن الخارج: من دون 
ان يكون لها علاقة عضوية بالرواية كعمل فني متكامل» بل تفرض عليها فرضاً 


" رواية ا خضوع 

تصؤر لنا رواية الخضوعء من موقع نقد المجتمع وفضح سلطويته بأسلوب حذر 
وغير مباشرء الإنسان ككائن عاجز امام طغيان السلطات الاجتماعية والسياسية» فلا 
وبذلك تعلن لنا مثل هذه الرواية العربية ان الفرد لا يزال معرّضاً لمؤثرات الجماعات 
والمؤسسات في حياته ومصيره ولا يقوى على الخروج عن إرادتها حين تتعارض مع 
ارادته. وقد عني نجيب محفوظ عناية خاصة ومنهجية بإبراز موضوع خضوع الأفراد 
حتى ليمكن القول منذ البدء ان هذا الاتجاه يطغى فى مختلف رواياته أكثر من أية 

تعاني شخصيات روايات محفوظ العجز وتجد نفسها تعيش في حالة حصار 
محكمء فتضطر للانسجام مع واقعها الساحق بالرضوخ له ظاهرياً وعلناً ضد قناعاتها 
ورغياتما الداخلية» ومن فول ان 0 إظهار ابرنها واستيائها . ا 
نجد أن الشخصيات لامي د الوقت معتقدات َوه او تسوغ 0 
وتمكنها من ان تنسجم مع واقعها من دون إحساس بالمذلة وبأقل قدر من الشعور 
بالمعاناة. 


(77) لحمداني حميدء الرواية المغربية ورؤية الواقع الاجتماعي: دراسة بنيوية تكوينية (الدار البيضاء: 
دار الثقافة» ,))١946‏ ص ١155‏ 
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جب سجبب سب .+ سمج :وج بسي بدي سرج سبج بده جاو جد جامدإ - > جلا : 


حفل الخطاب الثقافي المصري بالتساؤل حول نزعة الاستكانة والصبر وتحمل 
القيم والخور :عند الشعب المصري المثلوب عل امه وقد نوه بهذا الوضع عدد كبير 
من المفكرين ومنهم حسين فوزي في كتابه سندباد مصري. ولكن احداً لم يصور لنا 
هذا"الدوحه بالكتحولية والعمى والمتوصية الذئ صوق تحيي تر 1 13133 .)تفن 
ختلف مراحل حياته الفكرية. ان الإنسان في كتابات محفوظ واحد من اثنين: كائن 
مستبد طاغ او عاجز ضعيف على الاغلب. يعيش الإنسان العاجز في عالم ليس من 
صنعه بل خارج ارادته ومضاد له في صلب حياته؛ فتقرّر مصيره احداث واوضاع 
تفلن من لطا اقدرانها.و إمكانائه فشكل اكيب معها يدلا من سا فيا ءزالعمل غل 
وها 


هذا ما تعكسه رواية زقاق المدق (1947) التى لا تكتفى بوصف تعاسة سكان 
الحي وضيق عالمهم» بل تذهب ابعد من ذلك لتظهر لنا أن ما يبدو وكأنه فرصة 
للتقدم ما هو بالفعل سوى مجرد وهم وفخ يؤدي للهلاك؛ وأن من لم هلك يحوّل 
غضبه عن المصادر الحقيقية وراء تعاسته ضد نفسه من موقع ديني فيقول احدهم : اذا 
كنا نذوق اهوال الظلام. .. فهذا من شر أنفسنا”*". في هذه الحالة لا يمكننا اعتبار 
هذا الاعتراف نوعاً من النقد الذاتي الايجابي واعادة النظر للبدء من جديد. على 
العكس من ذلك تماماًء يأ لوم النفس هنا من منطلقات الثقافة الجبرية ويقود في 
النهاية للخضوع ومعايشة التعاسة. في هذا الاطارء يدعو رضوان الحسيني اهل الحي 
للقبول بأوضاعهم قائلاً: «لا تقل مللت! الملل كفر... ولا تتمرّد على صنع الخالق. 
لكل حالة من حالات الحياة جمالها وطعمها. . . صدتقني ان للألم غبطته ولليأس لذته 


رللموت عظنة:- فكل شي حل "وك اكدىء لديل" "1 :ويعديفه سيق فى عيالة 
الرواية قائلاء ان الله «عز وجلّ... لا يفعل شيئاً الا لحكمة... وصار ديدني اذا 
اصابتني مصيبة ان ألهج من اعماق قلبي بالشكر والرضا»””. 


وقد يثور الإنسان ولكنه يفعل ذلك كما فعل الشيخ درويش الذي ثار اثورة 
جامحة ما وسعته الثورة» يعلنها حيئاً. ويكتمها ‏ مغلوباً على أمره ‏ احياناً. ولقد سعى 
كل مسعى... وشكا الحال... ثم استسلم للقنوط بعد ان تحطمت اعصابه)67 , 
ومن المفارقات المحزنة ان الذي يخضعء كثيراً ما يحاول استعادة إحساسه بقوته وثقته 
بنفسه عن طريق اخضاع من هم اضعف منه؛ فنجد ان رضوان الحسيني - وهو أكثر 


() نجيب محفوظ» زقاق المدق. ط " (القاهرة: مكتبة مصرء ))١958‏ ص "5. 
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شخصيات رواية زقاق المدق ايجابية واحتراماً من ة قبل اهل الحي والمؤلف نفسه د سكيد 
بأهل بيته ما يمعل المؤلف يتدخل ويتساءل من دون أن يتوصل الى جوابب: 1 
مؤمناً صادقاًء وححباً صادقاً وجواداً صديقاً. . ومن عجب ان يكون هذا الرجل - 

طار صيته بالخير والحب والجود كل مطار ‏ حازماً خاتئهاً وعلى فظاظة رخرض :لي 
بيته... يفرض سطوته على المخلوق الوحيد الذي يذعن لإرادته. ألا وهو 


وطنونا على الحسيكي عوجر على التفكير في مسؤوليته الخاصة ودوره في 
الحياة» نجد أنه يكتفي بالتساؤل: «ألم اترك الشيطان يعبث بأهل جيرتي وانا ذاهل عنه 
بور و 0 ولكن ما يفعله في حالات التساؤل النادرة؟ انه يببحث 
عن خلاصه الفردي فيلجأً» في ما يلجأ اليهء للحج الى بيت الله طلبا لمزيد من 
الطمأنينة الذاتية حيث «لا تطوف بالخيال الا ذكريات الخلود. ولا يخفق الفؤاد الا 
بحب الله هناك الدواء والشفاء... فأي سعادة... فأي طمائكة:: فأي 
سلام»”*". وتنتهي الرواية بإصرار من الشيخ درويش على الصبرء «والله لأصبرن ما 
حييت)) 0 فقاعة الاحداث المؤلمة التى عاشها الشعب. «واستوصى المدق 
بفضيلته الخالدة في النسيان وعدم الاكتراث6000, 


وتبلغ «فضيلة» الخضوع أوجها في ثلاثية محفوظ من خلال علاقة احمد 
عبد الجواد (وهو المثال الأكمل للاستبداد الابوي) بزوجته واولاده» تطالعنا بين 
القصري.09) بوصف دقيق لعملية فرض الخضوع. فتخبرنا ان امينة» زوجة 
عبد الحواد» ارادت فى العام الاول من معاشرته «ان تعلن نوعاً من الاعتراض المؤدب 
على سهره المتواصل خارج البيت» فما كان منه الا أن أمسك بأذنها وقال لها بصوته 
الجهوري في لهجة حازمة: «انا رجل» الآمر الناهي. لا أقبل على سلوكي اية 
ملاحظة»؛ وما عليك الا الطاعة» فحاذري أن تدفعيني الى تأدييك» نتعلمت [امينة» 
واسمها دال على استكانتها] من هذا الدرس. .. إنها تطيق كل شيء ‏ حتى معاشرة 
العفاريت ‏ ... فعليها الطاعة بلا قيد ولا شرطء. وقد اطاعت» وتفانت في الطاعة 
حتى كرهت ان تلومه على سهره ولو في سرها. .. وظلت على جميع الاحوال الزوجة 
المحبة المطيعة المستسلمة. ولم تأسف يوماً على ما ارتضت لنفسها من السلامة 
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كرف 


والتسليم. . فانها كانت ولم تزل الرمز الحي لحدبها على بعلها وتفانيها في اسعاده» 77 , 
وقد تم في حال هذه المرأة استبطان الخضوع في اقصى حالاته» فتقول لنا بين 
القصرين ان امينة «دفنت افكارها فى اعماق نفسهاء ودارتها مداراة من لا يطيق ان 
يعترف بها ولو فيما بينه وبين نفسه)0. 

وتسود العلاقة نفسها بين احمد عبد الحواد وبين اولاده الكبار والصغارء 
فيجلسون في حضوره «في ادب وخشوع. خافضي الرؤوس كأنهم في صلاة. .. فلم 
يكن اجداسهم الجرى» عل التحديق فرع روه أبيه )0 '. وهم يعتبرون انه كما (لا 
عدم إمر او يتأخر الا باذن الله». فإن شيئاً لا يتقدم او يتأخر في حياتهم الا بإذن 
أبيهم , وليس هناك ما يستغيثو نيثون به غير الحيلة والمكر والمبالغة في الحيطة. ولكن ارادة 
الاب لا مهرب منهاء كما تدرك ابئته عائشةء» فهى تعرف «أن هذه ارادة الاب ولا 
معقب لهاء وما عليها الا الاذعان والاستسلام» بل عليها أكثر من هذا الرضى 
والارتياح» لان محض الوجوم ذنب لا يغتفر» اما الاحتجاج فإئم... وظل قلبها على 
ولائه وحبه. فلم تضمر له الا الاخلاص والوفاء كأنه إله لا يجوز ان تقابل قضاءه الا 
بالتسليم والحب والوفاء. ..2*”0. انها تدرك ما أدركته امها من زمن بعيد من انه 
«ليس من الحكمة في شيء ان نتحدى غضبهء فمثله من يلين بالطاعة ويشتد 
بالعصيان»77"". إذاء «كل شيء في هذا البيت يخضع خضوعاً اعمى لإرادة عليا ذات 
سيطرة لا حدّ لهاء هي بالسيطرة الدينية أشبه»'"'؟. هذا ما يمكن اتخاذه دليلاً آخر 
عل ما ذهبنا اليه منابقاً من تحيتث الشيه الكبير ارين :ضورة :الله :وصورة الأب في تصوّر 
المؤمنين والمؤمنات. وفي هذا المناخ الديني نجد ان السيد احمد عبد الجواد يحل لنفسه 
اللهو الحرام ويحرم على بيته اللهو الخحلدل77 , 

في هذا المناخ الديني» » حرص احمد عبد الجواد على أن يوضح أن الله غفور 
رحيم وان «انتقامه رحمة خافية» وان حبه مقترن بالطاعة”*" , ويتساءل احد الابناء هل 
«نرى الله فى الآخرة بأعيننا؟ . . . ومتى يرى الله. وفى أي صورة يتبدى؟. 
وأيخاف ابي الله؟2"*”0. ثم يتذكر ما قالته أخته خديجة بثقة وايمان» «الأمر لله في 
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السماء ولأبي فى الأرض)2307, وما تشعر به عائسشة من ان ارادة الأب لا معقب 
الاخلاص والوفاء كأنه اله لا يجوز ان تقابل قضاءه الا بالتسليم والحب والوفاء» 9" . 
ويتوصل فهمي لى ان أباه «رجل مخيف ومحبوب» وهو يعبذه بقدر ما يخافه؛ فلن 
يبون عليه ان يصدمه بعصيان)”*'2, «فسبحان المنتقم الجبار)'" . 


وتتكامل هذه المقارنة الحذرة بين السيطرة الابوية والسيطرة الدينية فى رواية 
أولاد حارتناء فيحل الله مكان الاب والشعب مكان العائلة. كلاهما ‏ الاب والله ‏ 
تيف محبوب وقريب بعيد ومنتقم رحيم. وكما اعتادت الام والاولاد الطاعة فى 
الثلاثية» فإن رواية أولاد حارتنا تخبرنا بأن الناس اعتادوا «ان يشتروا ... الامن 
بالخضوع والمهانة... ولاحقتهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة في القول أو في 
الفعل بل للخاطرة تخطر فيشي بها الوجه» فيصبرون ولسان حالهم يقول: «على ذلك 
كله فنحن باقون» وعل الهم صابرون”''' نتطلع الى مستقبل لا ندري متى يجيء. . 
ولله الامر من قبل ومن بعد""'''2. ينتظرون الفرج من الله «الذي لا عزة لنا الا به 
ولا تعاسة الا بسبب منه)”"''©. ويأملون «ان يخرج يوماً من عزلته لينقذ احفاده من 
الظلم والهوان»”''2. وعندما يشتد الكرب من دون ان يخرج من صمته المحير»ء يقول 
الشعب «المكتوب مكتوب»» او يتغنون بمواويل حزينة «اينسجونها من خيوط الخيبة 
5 )0 
والفقر والذل» ا 


ويدرك الناس للحظات عابرة ان «التسليم هو اكبر الذنوب جميعاً»””'''. فينفد 
صبرهم وتصخب في البلاد امواج التمرد» ولكن سرعان ما يعود القهر ويعاودون 
معايشة التعاسة والذل صارخين من اعماق اعماقهم لله متسائلين بخوف وترحم «حتى 
متى تلازم الصمت والاختفاء؟0'' ''2. ولم يسمعوا جواباً. ف «بدا المستقبل قائاً. . . 
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وبدا أنه لم يبق لهم الا الخضوع)”"2. 


وتتكرّر اطروحة الخضوع في روايات محفوظ الأخرى. في رواية السمّان 
والخريف!*: 0 يكافح الشعب عبثاء تماماً كأسراب الطبور التي تتهاوى الى مصير محتوم 
عقي كله قانة مرعة بالط له العلة0 17 ناته المسيط ةذ الادونة والسيطرة 
الدينية» كذلك هي السيطرة السياسية» فإن «أحداً لم يجرؤ على الإفصاح عن مشاعره 
السياسية. . . ولما كانت السيطرة السياسية جزءاً لا يمكن إهماله في أي اجتماع لم يروا 
بدا من النفاق فنوهوا بالاعمال التاريخية المذهلة كإلغاء النظام الملكي» والقضاء على 
الاقطاع. والجلاء”'''2. وكي يتمكنوا من معايشة واقعهم الذي يحيلهم الى كائنات 
عاجزة يجدون انفسهم بحاجة الى مسكنات» اومن أضناه الالح خليق بأن يرحب 
بالمسكن وإن ارد 

وفي المدى البعيد تسيطر حضارة الصمت فتتوجه قدراتهم العقلية نحو اكتشاف 
الوسائل التي تساعدهم على تقبل عجزهمء فيؤكد عثمان في رواية الشحاذ قائلاً: 
«ولكن ثبت لي أنه اذا قذف بئا الى الجحيم فإننا حتماً سنعتاده ونألف الزبانية»5" . 
هذا تماماً ما يكرره محفوظ فى روايته حب تحت المطر )١1977(‏ فيقول أحد شخصياتها: 
لأصبحت أؤمن بأن الإنسان يستطيع ان يعيش في الجحيم نفسه وأن يألفه في 
ل وحين لا يتمكن من اعتياد الجحيم كلياً» يتحصن الإنسان بالصمت كما 
يظهر لنا فى رواية اللص والكلاى”*١'2,‏ حيث يصب سعيد مهران اماء بارداً على 
جوف السععر كن ينل ممالا البذا يكال روه اللعرم قا 110 فين أنزها 
يميز سعيد مهران انه «ينتظر بصمت حتى نجي ء الفرصة المناسبة فينقض كالقدر وتكون 
ضربته قوية كصيره 0 لان" 

وتعيدنا رواية ملحمة الحرافيش”'''" إلى أجواء أولاد حارتنا فنكتشف مرة اخرى 
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خرف 


وباللغة نفسها عمق عجز الإنسان واستعداده للانضواء تحت راية المنتصر (أياً 
كان)010) خوفا أو إيثاراً للسلامة فيتجرع «الذل والمهانة متصبّراً»”١''‏ ويحذر حتى «ان 
يفكر في أي نوع من المقاومة' الال" اذ يصبح يصبح التسليم هو عين العقل. وحين لا 
يذعن الناس خوفاً من العقاب وعن طريق الترهيب» فإنهم يذعنون في آخر الامر 
لسحر النقوده "235 | ي عن طريق الاغراء والترغيب. . وهم يتوصلون الى هذه 
القناعات لانه كما قال 0 بأسف: «نخاطر بأرواحنا في سبيل قضية خاسرة”""") 
فيقلع عن «احلام النبل مؤثراً السلامة»”""'2. مع انه يعرف انه ليس اتعس من الحظ 
السيئ الا الرضى به”*"'2. يتمسك الناس ببذه القناعة من منطلق ديني يحدّد لهم 
مصير هم الحتمي مؤكدين لأنفسهم ان «إرادة الله فوق كل ارادة وما علينا إلا 
الراقي 01 


هنا أيضاًء ومن أجل مزيد من الاضاءة للكشف عن مفاهيم هذا النوع من 
الرواية وشكلها الفنى» نحاول ان نتعرف الى معالجتها المتميزة للحب والمرأة والموت 
وبأي أسلوب. يكثر الحديث في هذه الروايات على صعيد تجريدي عن قوة الحب 
وسلطانه وسحره وقدرته على الخلق والتعمير والصمود في مواجة المصائب. أما على 
صعيد حسي» فنجد أن الحب بين الرجل والمرأة يتحوّل إلى نوع من الصراع والعراك» 
وتتشكل عناصره من الغضب والحنق والوعيد والانتقام والترقب والقلق والانتظار 
والشوق والخيبة وتعليل النفس والمطاردة والخجل والذهول والشرود والحيرة والاحلام 
والاوهام والوجوم والارتباك والندم والتمثيل والتصنع وحياكة الكذب والمكر والتعقب 
وتحمل مرارة الصبر والخيانة وبيع الجسد والتلثم بقناع زائف من الادب والوداعة 
والاستغلال والخنوف من الفضيحة والرغبة الوحشية والعناد والتعذيب والاستهتار 
والحذر والتوجس والضحك على الذقن وكبت المشاعر والنضال البهيمي. كل هذه 
اوصاف يستعملها المؤلف نفسه في تناوله لعلاقة الحب ب بين المرأة والرجل ويصورها في 
اطار «عبث القوي بالضعيف». و«لذة الانتقام»» والمرج” «بين السرور والرغبة الوحشية 
في القتال»”'"'2. وتكاد حميدة ان تلخص هذا المفهوم للحب بقولها: «انني قادمة 
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بقَوت فلاقني بقوتك. ل ا ا بال امتعر بما 
منيتنيي به من جاه وسعادة» . وكترا مايكهيياينة الحب بالفشل الملأساوي الذي 


وليس مفهوم هذه الروايات للمرأة أقل وضوحاً ومأساوية» فهي لا تعيش في 
حالة عجز وخضوع فحسبء بل يتوقع منها أن ترضى بوضعها فلا تظهر اي تذمر 
وشكوى. واذا ما بدت شديدة الثقة بنفسهاء كما كان الحال بالنسبة لحميدة في مطلع 
شبايباء يعمل المجتمع (بما فيه النساء الأخريات) على كسر شوكتها. لقد تمنت لها 
نساء الزقاق ان تعيش «في كنف زوج جبار يبيّتها بالضرب ويصبّحها بالضرب 2 
فيشاركن الرجل الاعتقاد بوجوب «معاملة المرأة كالطفل تحقيقاً لسعادتها هي نفسها قبل 
كل شيء”*"'2. بحسب هذا المفهوم» ا المرأة الاول «ان تطيعء وان 
ترضى ما دامت حاجتها مقضية ورزقها 00007 


وتفهم رواية الخضوع الموت على أنه أمر مخيف قبل كل شيء» فيكون التعلق 
بالحياة بقوة هذا الخنوف مهما كانت فارغة من السعادة. من هنا ان احد شخصيات 


زقاق المدق يستنتج : : «لو أنه أتيح لميت ان ينطق عن عذاب احتضاره لا ز إنسان 
بساعة صفو واحدة في الحياة» ولمات الناس ذعراً قبل ان تدركهم النهاية)'' "© . 
وتتردد الفكرة ة نفسها في رواية أولاد حارتنا فيقول أحدهم : «الموت... يقتل الحياة 


احرف عت قل ني 0710 
وتتصل نزعة الخضوع والقيم المرافقة لها بعلاقات القوة والاستبداد وبانغلاق 
المجتمع على احتمالات تَحوّل بنيته الطبقية» فالحقيقة المرة الثابتة كما تصوّرها روايات 
محفوظ وخاصة أولاد حارتناء وملحمة الحرافيش» هي أن الإنسان إما أن يكون ضارباً 
او مضروباً يُعدَ قفاه للصفع. في كل من الروايتين» يعيش الفقراء متسولين في 
0 بين الذباب والقمل وتحت الاقدامء ويلجأون الى الله ضر عن كربهم» 
يتفون للمنتصر ايا كان المنتتصرء وينتظرون مخلصاً لا يأتي إلا نادراً ولوقت قصير 
ار لهمء انما من دونهم» وتنتهي رسالته بموته السريع. ويخافون الموت». 
ويتبادلون الصراخ والشتائم» ويستسلمون للضرب. ويتغنون بمواويل حزينة. .. الخ. 
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بذلك يظل المجتمع مغلقاً دائماً لا يسمح بالتحول الاجتماعي» وبحاجة الى من ينقذ 
الناس من طغاته من دون جدوى. 


اي شكل فني ينبئق من هذه الرؤية والمفاهيم؟ وانطلاقاً من مقولة الانبثاق هذه 
نتوقع ان يكون شكل رواية الخضوع الفني مختلفاً عنه في الانواع الأخرى بما فيها 
رواية اللامواجهة حتى في أعمال المؤلف نفسه. بكلام آخرء نتوقع اين يكون الشكل 
الفني في روايات زقاق المدق والثلاثية واولاد حارتنا وملحمة الحرافيش مختلفاً عنه في 
ثرئرة فوق النيل؛ كما سنظهر لاحقاً. اهم ما يميز أسلوب رواية الخضوع ليس بنيتها 
التقليدية فحسب. بل تجسيدها لنزعة الخضوع نفسها عن طريق التظاهر والحيادية 
والموضوعية والواقعية تجنباً للخطر. يعترف الراوي في رواية الكرنكء اي المؤلف 
تفسدا فى هذه أخالة: يانه يفف الاحداك وتندي اراد درا بالعموسيات 1772 
فلا نعرف أين موقعه في النقاش الدائر. يقول بحيادية وجلة وتعالٍ بأن هناك أصواتاً 
«توحى بيسارية متطرفة او إخوانية حذرة هامسة)”*"'2. ومما يساعد المؤلف على التستر 
أسلوبه الذي يصف الامور من الخارج؛ فلا نعرف كثيراً عن عالم شخصياته الداخلي 
وعن مشاعرهم وافكارهم الخاصة الا في ما نستشفه من الخارج. وهو يفعل ذلك 
للتمويه وليس لأسباب فنية» فيلجأ الى الماضي وليس للحاضر حين يرغب في توجيه 
نقد ماء فيجري تلميحاً لا حدث من ظلم في عهد الفرعون او الحاكم بأمر الله في 
الوقت الذي يقصد الزمن الحالي. 


إن رواية الكرنك (وهي في رأيي رواية هزيلة فنياً» وربما تكون اسوأ ما كتبه 
محفوظ) أشبه ما تكون بتقرير سياسي بكلام عادي لدرجة القنوط. ومع هذا يصرف 
النظر عن مسؤولية الظالمين إذ يقال: «كلنا محرمون وكلنا ضحايا»”""2. يتمثل الفقراء 
في هذه الرواية بإمام الفوال وجمعة ماسح الاحذية» فهما يعانيان مرارة العيش ولكنهما 
يتغنيان بعنتر وفتوحاته. ويشكو المثقفون من الرشوة والاختلاس والفساد والقمع 
الإرهابي؛ ولكنهم يصرفون النظر عن ذلك بإطفاء الظمأ بالكأس ينهلون منها حتى 
الثمالة و«يرقصون من وجد الطرب وأي جدوى ترجى من النقد عند 
السكارى؟" ''2. هكذا يعايشون «القوى المجهولة وجواسيس الهواء وأشباح 
النهار»”"""'": ويلجأون «للصمت المشحون بالأسى»» ويعجبون لحال الوطن الذي 
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تضاءل فيه الإنسان و«تمافت حتى صار في تفاهة ا 


يخافون المخابرات حتى في خلواتهم الخاصة ويتجنبون حديث السياسة» فيقول 
أحدهم «اذا دعت ضرورة الى الخوض في موضوع وطني فلنتكلم متخيلين ان السيد 
خالد صفوان يجالسنا». فإن «الآلة الجهنمية تطحن أول ما تطحن أصحاب الرأي 
والإرادة». وتجاه هذا الوضع» تقول قرنفلة التي قد يقصد بها أنها تمثل مصر في هذه 
الرواية : اننا يحاجة شدذيدة' إل دليل عل رحية وعندله [اي الله]2'7. وتصعت 
قرنفلة لوقت طويل ثم تسترسل في الضحك حتى دمعت عيناهاء وتطلب من 
الأصحاب «اضحكواء جفت الدموع ولكن لنا الضحكء» الضحك أقوى من البكاء 
وأسلم عاقبة» اضحكوا من صميم القلوب)””؟"©2. 

وما إن يتوقف الضحك حتى يتجهم الجو الخانق بالأحلام المفتعلة وتعذيب 
النفس»ء. فتمضى الساعات (إثر الساعات ونحن نحترق ونتهالك ونخوض ظلمات 
فون لات عنبا زلينانية 7 وتماف الرو ان تحطياع)ا ال فعراء لا رفون 
حدوث هزيمة حزيران/ يونيو ١9717‏ ويحلمون بيوم النصرء غير ان شعورهم يفتر 
بمرور الأيام» والى جماعة من الشيوخ «ارتدّت مع الأيام الى الماضي» وما لبئت ان 
«رجعت الى الوراء أكثر وأكثر حتى استقروا في عهد ابن الخطاب والرسول فتنافسوا 
في نبش الماضي يستخرجون أمجاده يتسلون بها عن حاضرهم»؛ والى كهول توصلوا الى 
قناعة ان «الحل تملكه دولة واحدة هى أمريكا»؛ وأخيراً الى الشباب الذين «يتكلمون 
عن افعركة بيزدة المع ومن لكتترات ابتانسة تجرهورة فى لوازي 
الراوي فيعتقد ان «المرض موجود أما الدواء فغير متوفر»؟"©. / 

وحين يلجأ محفوظ لاستعمال الرموز والاساطير والاحجيات» نجد أنه يفعل 
ذلك من أجل تمويه مواقفه أكثر ما من اجل خلق مناخ فني ايحائي شعري. ان وظيفة 
الرمز هنا هي التمويه تجنبا للخطر وليست وظيفة فنية. بكلام آخرء ان الرموز عند 
محفوظ هي نوع من ممارسة الرقابة الذاتية من اجل اخفاء آرائه فأسميها الرموز المقنّعهء 
وليست رموزاً فنية يلجأ اليها الكاتب من اجل شحنها بطاقات شعرية ايحائية تُشرك 
القارىء فى عملية الخلق وتكثئف التجربة الإنسانية باخراجها عن نطاق الآن والهنا الى 
وضابة لكان والزمان. الرمز هذا نوع من التخفي والتمويه والتقية الباطنية») ومن 
الشواهد الحسية على هذا ما ذكره ابن بابويه عن الإمام جعفر الذي قال: «عاشروا 
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الناس ظاهرياً وخاصموهم باطنياً طالما ان الإمارة زأئ 0 نا 


ترد :فى عدد: خاض من غجلة الهلال2؟'2 تضرعات التجيب فوظ. حول فنه 
الرواكة لااخعلف ككن | عواعاء فى -زوانة الكرية من قنيد نيىالقالة والقضة: 
الأول #مكرقة ووزافر :ولدللة دين خطن 46 أما الثانية «فذات حيل لا حصر لها. 
انها فن ماكر». وقد سئل محفوظ لاذا لم يجرّب كتابة المقالة وهل يخاف ان يكون له 
موقف واضحء فاجاب: «لا اعد نفسي من أصحاب الرأي. .. فمجالي هو الفن لا 
الفكر. . . وقضى ربك ان أكون من أصحاب القلوب لا العقول ولا مناص من 
الرضا بقضاء الله" ؟'“2. ويسأله الناقد رجاء النقاش» بقوله «رغم ما أحس به من 
ميلك الى الماركسية فأنا المح في كتاباتك تردداً في اعلان ايمانك . . . فلماذا التردد؟». 
ويجيبه محفوظ. «لا استطيع ان اعتبر نفسي ماركسياً رغم التعاطف الشديد. ذلك انني 
ضعيف الايمان بالفلسفات» ونظرتي اليها فنية أكثر منها فلسفية» ولعل الايمان الوحيد 
الحاضر في قلبي هو إيماني بالعلم والمنهج العلمي. . . ولكي أكون واضحاً أكثرء 
اعترف لك بأننى أومن بتحرير الإنسان من. . . الطبقية. . . والاستغلال» وبأن يتحدد 
موقع الفرد بمؤهلاته. . .» وبأن يكون اجره على قدر حاجته...» وبأن يتمتع الفرد 
بحرية الفكر والعقيدة في حماية قانون يخضع له الحاكم والمحكوم.... وبتحقيق 
الديمقراطية. . . » وبالتقليل من سلطة الحكومة المركزية)!11, 

ومع هذا لم يكن نجيب محفوظ غامضاً كلياًء فهو على عكس توفيق الحكيم» 
كان يدرك أن «مصر تأكل بنيها بلا رحمة.. ومع هذا يقال اننا شعب راض. . هذا 
لعمري منتهى البؤس. . لست حاقداً ولكني حزين»”**'“2. وربما هو أكثر وضوحاً مما 
نظن» فقد تعرّض وهو في الثمانينيات ورغم الحذر إلى ضربة خنجر في عنقه . 

ونقول باختصارء إذاًء إن غالبية أعمال نجيب محفوظ تصوّر لنا الإنسان مضطراً 
للخضوع في محاولة يائسة لتجاوز غربته في عالم شديد القسوة. وفي هذا يمارس 
(حياة وضيعة في ظل المطاردة»» ويسيطر عليه خوف شديد من الوقوع في مصيدة 
كما تقول لنا قصة «موقف وداع» من مجموعته القصصية شهر عسل :)١91١(‏ 

«نفكر ونتعب» نقترح الفروض» نجرب كل فرضء نرتطم بالخطأء نعاود 
التفكير والتعب» نقترح فروضا جديدة» وطيلة الوقت نتلفت فيها حولنا بحذر ان 


)١45(‏ عبد الله فهد النفيسي» دور الشيعة في تطور العراق السياسي الحديث (بيروت: دار النهارء 
*/141). ص "١‏ 1 
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يقبض علينا رجال الشرطة او بة يقتلنا رجال التنظيم» وعاجلاً او آجلاً سنقع في 
المصيدة» 

ترى حتى باكراً في ذلك الوقت كان محفوظ يتخوّف أن يقتله رجال التنظيم وأن 
يقع في المصيدة؟ 


“" - رواية اللامواجهة 

تنطلق رواية اللامواجهة» مثل رواية الخضوعء من موقع تقد المجتمع وفضح 
سلطويته (وهذا ما يميّزههما عن الرواية التوفيقية). إلا انها تصوّر الإنسان في حالة 
هرب من الواقع الاجتماعي . هنا أيضاً تكون شخصيات الرواية مغتربة عن المجتمع 
ومؤسساته وتسعى للانفصال والعيش في عالم تصنعه خصّيصاً لذاتها ويما يتوافق مع 
حاجاتها النفسية. إن ما يميّز رواية اللامواجهة عن غيرها من الروايات المعنية بغربة 
الإنسان انها تركز على نوع خاص من التصرف والمواقف في التعامل مع الواقع ومحاولة 
تجاوز ات والسأم . هنا ا المترب انه لا يقوى على مواجهة 0 
تغييره بالتمرد والئورة بعليةز لذلك ول ان رواية اللامواجية هذه تشكل نوعاً 7 
ظ من الادب النقدي الى جانب انواع اخرى. 


اما ما أقصده بالادب النقدي في هذه الحالة فهو ذلك الادب التحرري» الذي 
سطلى عن فك اماكهر عبط ره عانة في أوسناة"الظيفات الرمطى التديلة 
ويسعى لتطوير النظام العام باظهار مشاكله وعيوبه خاصة» كما تؤثر في حياة الافراد 
وحرياتهم وحقوقهم الإنسانية المستباحة. ومن حيث الاسلوب» نجد أن الادب النقدي 
هذا يتميز (خاصة بالمقارنة مع الادب التوفيقي) بنزعته الابداعية التجريبية ولغته 
الجديدة . 


الخصبة » درك ان شك د ان عن ون عدجا حا ون امنا ال لق مل 
دون رأفة. وقد وصفف جورج لوكاش نزعة الهرب من الواقع في الادب الغربي بانها 
استراتيجية التجنب المشكلات والصراعات الخارجية بدلاً من التعامل معها. . . فتبطل 
العلاقات. . . ان هذا الاكتفاء الذاتي. . . هو من أكثر وسائل الدفاع عن النفس اماه 
اذ يتخلى فيه الإنسان عن اي كفاح لتحقيق النفس في العالم الخارجي)'3*'"'. 


(ةغ )١‏ عطا اده ترمدكظ أمعنأممدم[ةزم-مءةمماكلط ه بأءنولم عا مه ,ه76 7786 ,5عواها عبمع0ن 


رع8ل1أنتطههن) علء80510 همنة لأط الممرء) عط ممعا 0ع أكجهنا ,عمنمبعانا عامط امعر0) كه كاعرمر 


ظ تنسحب شخصيات رواية اللامواجهة من الواقع الى عالم خاص من صنع غيلتها 


.113-114 .مم ,([1971] ,ووعمط .81.1.1 نهار 
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في رأيي أن رواية اللامواجهة في الكتابة العربية تتمثل أكثر ما تتمثل بروايتين 
ناجحتين هما ثرثرة فوق النيل لنجيب محفوظ”'*'2 والسفيئة لجبرا ابراهيم جير250. 
بالرغم من الاختللاف في المنطلقات والتفاوت في اسلوب التعبير الفني» تتة تتفق الروايتان 
من حيث التركيز على حالة الهرب من الواقع التي تعيشها الفئات المثقفة البرجوازية في 
المجتمع العربي. وتتشابه الروايتان حتى في اختراع مسرح نشاطاتها او الملجأ الذي 
زوف اليه و هزه النتخصياض: الاكبتة الى تن فى تلكوت العية يعد الدكانت 
فرح الحدنة توا الشتلفك: عالت الفتمو بده تعن الني ينالب اللينا ني الرؤاية 
الاولى من عوامة ثابتة فوق النيل» وفي الرواية الثانية من سفينة متحركة في مياه البحر 
الوط : :ريما يكن الفرق رمن «المكان النابك:والكاة اللشزك عو جنا سد يدم قوط 
وجبراء على الأقل في هذه الحالة. أما وسائل اللامواجهة فشديدة التنوع وتتراوح بين 
الهرب الحسي والمجرد وتشمل الثرثرة في رواية محفوظ والنقاش الفكري في رواية 
جبراء وتشتركان بالتهجم الكلامي والادمان والهذيان والتوهم والسخرية والبحث» 
من دون جدوى. عن المتعة الجنسية والحب. 


تلجأ شخصيات ثرثرة فوق النيل الى العوامة كل مساء هرباً من واقعها البليد» 
وتمارس الادمان بشكل طقوسي» وتدور بينهم الجوزة فتسير حياتهم في حركة دائرية 
عبثية. وفي غيبوبة الدوار تمارس هذه الشخصيات ثرثرتها وهذيانها مظهرة بتعمد 
واضح أقل درجة ممكنة من الاهتمام بالمجتمعء الا من حيث انه مصدر او هدف 
للنكات التي تنفس عن همومها. وتتألف هذه الشخصيات من البرجوازية الصغيرة 
فتشمل انيس زكي» وهو موظف في وزارة الصحة فَقَدَ زوجته وابنته وصلته بأهله 
ورجب القاضي» وهو نجم سينمائي جعل همه الأول النساء والتخلي عن عشيقاته 
بسهولة فَلّقّبِ بإله الجنس» وخالد عزوزء وهو كاتب قصة متزوج وله ولدان» 
وعشيق ليلى زيدان» التي هي خريجة الجامعة الأمريكية في القاهرة وتعمل مترجمة في 
وزارة الخارجية» واحمد نصر وهو مدير حسابات» ومصطفى راشدء وهو محام. وعلي 
السيد وهو ناقد فنى فى الصحافةء وسنية كامل التى تخلت عن اولادها وزوجها بعد 
ان مدكلكة وفازل. جار م جديا وهى ل تسن ار لدعا كن فى 'ختيوية الإفيان 
والحب. وسناء الرشيدي». وهي طالبة تدرس التاريخ وتتعلّق برجب. ويسهر على 
راحة هذه الشخصيات خادم من الطبقة الشعبية متقدم في العمر وذو قامة عملاقة» 
فيراه البعض رمزاً حقيقياً للمقاومة حيال الموت. أما هو فيرى ان اهم ما في الدنيا 
«الصحة والعافية»» ويمارس الصلاة» الأمر الذي لا يمنعه من ان يكون قواداً يجىء 
بالكيف وفتيات الليل الى العوامة» إذ يرى نفسه خادم السادة ينقّذ أوامرهم تاركاً لهم 
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نلك 4 جبرا ابراهيم جيراء السفينة (بيروت: دار النهار. /ا19).‎ 


7/5 


مسؤولية تصرفه ولا يتكلم إلا فيما ندرء على عكس مستخدميه. 


لا تحب هذه الشخصيات الهارية عملها تتصيع ‏ خيات انتقالاً آليا من جو «العمل 
الفاسد المقرف» الى «جو العوامة الطيب». فى النهار يؤدون اعمالاً تافهة لتأمين الرزق 
فحسب (وفي العمل يتغطون نقط وقت الانصراف)» ثم يلجأون بعد ذلك الى 
عوامتهم حيث يسبحون في ملكوت الادمان. ولا يتقبل جو العوامة من الحديث الا 
السخرية والعبث» رافضين أي مظهر من مظاهر الجدية. وحتى النكتة قد لا يتقبلونها 
بعد ان *اصيسةة حياتب الفينينا كله ويج ويضيق «كل شيء بكل شيء.. 
وكاضيق الطلق «القيرى .دوا 7الأا هد 11572 ويعود هذا العيك آل انقدآن 
المعنى» معنى أي شيء. انبيار الايمان» الايمان بأي شيء. والسير في الحياة بدافع 

من الضرورة وحدها ودون اقتناع وبلا امل حقيقي... وتمسي البطولة خرافة 
وسخرية. ويستوي الخير والشر. .. وتموت ال يا عن الحضارة»”””. 


وقد تهتم هذه الشخصيات في فترات نادرة بشرح اسباب تجنبها للواقع وحتى 
للتفكير به؛ فيبرّر احدهم عبثية الجماعة بقوله: «نرى أن السفينة تسير دون حاجة الى 
رأينا او معاونتناء وان التفكير بعد ذلك لن يجدي شيئاء وربما جر وراءه الكدر 
وضغط الدم)”4*©. وإذا ما تساءلوا حول الواقع الذي يعيشونه وشعروا برغبة 
الانتقاد» تخوفوا من النتائج ولحأوا بدلاً من ذلك الى الماضي الذي قد يشكل هو نفسه 
مهرباً؛ فتداعت في ذهن احدهم تحت تأثير الحشيش صورة من الماضي البعيد ليقول: 
«وصاح المماليلك صيحات الفرح في رحلة الرماية. كلما عثروا على آدمي. .. اقاموا 


0 


ونسأل الآن عن المفاهيم المنبثقة عن هذه الرؤية الانفصامية. أية مفاهيم للحب 
كس رن لكي كه ان اللبقي؟ 
الذي تعتمذده د مع 0 


فى حالة اللامواجهة. ليس هناك من قدرة على الحب رغم وجود حاجة إنسانية 


ماسة للانتماء. تفشل كل محاولاته في هذه الرواية» فتقول لنا ليلى زيدان انها اتعذب 
نفسها بالحب العقيم وتوغل في الفضاء كسفينة كونية افلتت من مدارها""*'2. تظن 
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انها تحب خالد عزوز الذي يعتبر ان «الاباحية هي العلاج». فلا يتمكن احدهما من 
الإسهام في إغناء حياة الآخرء لذلك تعلن ليل زيدان بإحباط وخيبة أمل: «الويل لمن 
تحترم الحب في عصر لا يكن للحب احتراماً»”””'“. والمرأة هي التي تتألم في الحب 
وفي غيابه. يقول أنيس زكي المحروم من الحب والذي لا يقيم علاقات نسائية سوى 
مع بنات الهوى: «ليس كعوامتنا شيء. الحب لعبة قديمة بالية ولكنه رياضة في 
عوامتنا. الفسق رذيلة فى المجالس والمعاهد ولكنه حرية فى عوامتنا. والنساء تقاليد 
ووثائق في البيوت ولكنهن مراهقة وفتنة في عوامتنا»** .2‏ 


رغم هذا لا تزال المرأة» كما في المفاهيم التقليدية؛ مصدر فتنة» وهدفاً جنسياء 
والرجل هو الذي يضيق بها وهي التي تهيم به. وقد يظن للوهلة الاولى ان سمارة قد 
تنقذ الرجال من عبثية الحب. فإذا بها تفشل وتمبط الى مصيرها المحتوم. إضافة الى 
ذلك» نجد ان المرأة لا تزال تنظر الى نفسها من منظور ثقافة الرجولة فتعاني الاغتراب 
فى صلب حياتها. عندما وصف على السيد سمارة بأنها ذات شخصية قوية» احتجت 
سعة كاقل فولها نيا عق مره ل 307 


ويبدو ان الواقع الطبقي الذي يعيشونه هو بين أهم مصادر العبث الذي 
يمارسونه من دون ملل. بل ربما يمكن اعتبار الرواية معالجة لأزمة الطبقة البرجوازية 
في مجتمع قمعي شبه رأسمالي. اصيبت هذه الطبقة بالاحباط الشديد حالما اكتشفت مع 
الزمن» وببطءء ان قيم الجدية في العمل التي تبنتها بحماس لن تحقق لها النجاح 
الذي حلمت به وجاهدت من اجله. فالمجتمع مغلق والافق مسدود وليس من دور 
لهم في السيطرة على حياتهم وتغيير الواقع . لم تتمكن الثورة والثقافة والعلم والكفاح 
من خلخلة البنية الطبقية ف «ثمة اسد واحد يلتهم اللحم ويرمي للآخرين 
العظام»””7 "2 . وها هم الذين يبشرون الشعب بالاشتراكية يحلمون بالاقتناء والثراء على 
حساب الاخرين. 


وفى ما يتعلق بأسلوب ثرثرة فوق النيل» فإن هذه الرواية دل دلالة واضحة 
على ما افترضناه حول وجود علاقة عضوية بين الرؤية الاجتماعية والمفاهيم الثقافية 
المختلفة والشكل الفنى. ان شكل هذه الرواية يختلف اختلافاً بِيّنَا عنه فى روايات 
محفوظ الأخرى» وخاصة شكل رواية الخضوع (وهو النوع الغالب في روايات محفوظ 
كما رأينا) التي تغلب عليها الصيغة التقليدية في البنية العامة وبنية الجملة والمفردات 
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والصور. يمتاز أسلوب رواية ثرئرة فوق النيل عن اساليب أعماله الأخرى بالتداعيات 
الشعرية المتصلة بمناخ الهذيان والخروج على القوالب والتعابير المستهلكة. ورغم هذا 
يظل محفوظ اسير المألوف وبعيداً عن مناخات الرواية الاسطورية فلا يتمكن من 
الأمصفادة من الضوز والرموة 'الفنة الاهاتة, بيدلا من ذلك ترى انه يلجا لاسعبال 
الاساليب القديمة مثل المذكرات ليشرح شرحاً مباشرأ افكار شخصياته ومشاعرها 
وتوجهاتها. انني اشير هنا الى مذكرات سمارة التي حمل مشروع مس رحية فتشرح لنا 
فكرة الرواية وتحدد مزايا شخصياتها ونزعاتها واهتماماتها. 

ومع أن محفوظ تمكن من ان يتخلى عن نزعة الوصف الموضوعي الحيادي 
الاجتماعي الخارجي الى نوع آخر من المعالجة الذاتية النفسية الداخلية في هذه الرواية» 
ظل يتمسك بأسلوب المواربة في النقد (الذي هو اداة من ادوات اللامواجهة والخضوع 
معاً) . حتى في مناخات العزلة والإدمان يظل العبثيون يميلون لممارسة الرقابة الذاتية. 
يلتجىء محفوظ الى حيل المواربة فيتهم الفرعون بدلا من الزعيم الحالي (جمال 
عبد الناصر في ذلك الوقت» ويجب أن يكون هو المقصود). يستنطق انيس زكي 
حكيماً قديماً اسماه «ايبو - ور» ينصح الفرعون: 

هذه سنوات حرب وبلاء 

... ما هذا الذي حدث في مصر؟ 

ان النيل لا يزال يأتي بفيضانه 

ان من كان لا يمتلك أضحى الآن من الأثرياء 

يا ليتنى رفعت صوتي في ذلك الوقت 

... لديك الحكمة والبصيرة والعدالة 

ولكنك تترك الفساد ينهش البلاد 


انظر كيف متهن اوامرك 
وهل لك أن تأمر حتى يأتيك من يحدئتك با ع د 


ويقترب نجيب محفوظ في هذه الرواية من أن تكون له لغة وميل شعريٌ أكثر 
بما في رواياته الأخرى» وخاصة الواقعية منها. وإذا كان محفوظ قد فشل في اي 
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جانب من انتاجه الروائي الضخم فذلك لأنه لا يملك لغة خاصة به وقد جاءت لغته 
نسقية في رواياته كافة. وإذا ما اظهر ميلا شعريا فربما تتضح بعض معلم ذلك في 
تداعيات انيس زكي الشعرية في ثرثرة فوق النيل: 

«كلمات مشتعلة بال حماس دفنت تحت ركام من الثلج. ولم يبق في الطريق 
رجل. وأغلقت الابواب والنوافذ. وثار الغبار لوقع سنابك الخيل. وصاح المماليك 
عات لسرن رحد الرماية. كلما عثروا على آدمي... اقاموا منه هدفا 
لتدريبهم» 1 

«إن الذي جعل من تاريخ الإنسانية مقبرة فاخرة تزدان مها أرفف المكتبات لا 
يضق غليها بلحظاك مفسخة بالر 1 

اوثمة أسد واحد يلتهم اللحم ويرمي للآخرين بالعظام»”؟'. 


_؟ 60 00 
2 2 2 


وبين أهم روايات اللامواجهة السفينة لجبرا ابراهيم جبراء وهي التي تقدم 
معالجة أكثر عمقاً وايجابية ووعياً ذاتياً من رواية ثرثرة فوق النيل. تعاني شخصيات 
السفينة العجز في علاقاتها مع المجتمع والمؤسسات والآخرين» ولكنها تعي وضعها 
وتتفهم نزعتها للجوء الى الهرب» فتبحث في دوافعه وتحاول تجاوزه بالتسامي عن 
طريق الابداع» بالشعر والرسم والاهتمام بقضية فلسطينء وان كانت تلجأ أيضا 
للاوهام والشرب والجنس دون متعة واكتفاءء وينتهي بعضها باختيار الانتحار ويفشل 
البعض الآخر بايجاد مخرج» فيظل في حالة تمزق وغربة. 

منذ البداية تعرف شخصيات السفينة أنها هاربة وتسعى لأن تجعل من البحر 
(اجسر خلاص). عصام السلمان» وهو مهندس عراقي » يدرك انه على السفينة للهرب 
لأسباب كثيرة اهمها انه فشل في علاقته مع لمى ولم يستطع ان يجعل منها بحره وزورقه 
ومغامرته في عالم شديد القسوة. وضاعف من إحساسه بالفشل انه كان يحاول عبثا 
تحمل «تفاهة العيش» في بلده. ويعاني الدكتور فالح حسيب في زواجه من لمى من 
دون حبء ومن شكه انها تقيم علاقة مع عصامء فيعيش في عزلة ويدمن شرب 
الويسكي» ويتألمى بصمت ويفلسف مشكلته فيقول إنه يعيش في عالم فرض عليه 
الاختيار بين الصمت او المقصلة. ويشكو من هذا العالم بقوله: "لا يتيح لي ان ارفع 
صوتي محتجاًء او مطالباً. او مصراً على إنسانيتي؛ دون ان يضربني على رأسي»*''". 
لذلك يتساءل ايهما افضل» «سيزيف يدفع صخرته عبثاً كل يوم» ام الانتحار؟» وفي 
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برهة يأس غير عابرة مختار الانتحار. 

وفي الوقت الذي يمثل الدكتور فالح شهوة الموتء. يمثل وديع عساف 
(فلسطيني في الاربعين من عمره يزاول التجارة بنجاح في الكويت») شهوة الحياة 
ويربط مصيره بمصير فلسطين ويحاول ان يجد متنفسا في الكتابة والرسم» مدركا في 
الوقت نفسه انه هارب فيعلن: «محاولاتنا الابداعية ليست الا مسكنات موقتة. هي 
نوع من البكاء»”""'2. وربما يبدو وديع عساف مختلفاً عن الآخرين (وهو كذلك)؛ 
ولكنه يشاركهم الإحساس بالعجز والغربة في العالم ويؤكد مثلهم انه يعيش في حالة 
هرب فيقول: «اننا نبقى رغم انوفنا. انه بقاء سالب منفعل تعوّدنا ان نرضى به. ولا 
هو نتيجة لفعل منا”"''2. ويمكننا أن نتبين ملامح تجربة وديع عساف وتفرده النسبي 
عن الآخرين من خلال الحوار التالي بينه وبين الدكتور فالح حسيب: 

«فالح: اننا في حالة يرئى لها. 

وديع : ولكن تغيير هذه الحالة رهن بنا. 

فالح: تتفاءل ونحن في طريقنا الى المقصلة؟ 

وديع: أتفاءل» لأن امامنا مهمة هائلة يجب ان ننجزها. 

فالح: والمقصلة؟ 

وديعم: نهدمها. 

فالح: إحلم. 

وديع: لا بأس أن احلم. 

فالح: وما هي المهمة؟ 

وديع: المهمة يا دكتور هي كل شيء. فلسطين. المستقبل» الحرية. 

فالح: اتفقنا اذن! 

وديع: دكتور هل حقاً اتفقنا؟ 

فالح: ماذا تشرب؟ 

وديع : ويسكي . 

فالح: ومع الويسكي نستأنف حواراً آخر»'*"" . 

ولكن الحوار نفسه في مفهوم شخصيات الرواية نوع من الهرب مثله مثل 


0 المصدر نفسهء ص 37. 
)١7100(‏ المصدر نفسهء ص 37. 
14 الصدر نفسة ٠»‏ ص 0 


الويمسكي والشعر والرسم والحب. كل هذه عطش وتبقى في جفاف العطش. ان 
وجرديمه لى ياه وديم عافد يبال من تعر وعة. الواعية ريا نه يعور فى اله 
هرب فيردد في مناسبات مختلفة : «كلنا هاربون»» واننا اننسحب من الواقع المزري الى 
عالم خبيء في الداخل »5*2 لكي وان 0 ا علينا الطبيعة نفسها فرضاً. . 
فالوهم أخو النسيان والنسيان بلسم الجراح لتلا وإننا «نتمزق باستمرار» بين الاشياء 
التي نحبهاء ا وتوم اننا 0 والتي تحب نفسها وتتمسك بمنطقها الخاص. . 
وفي النهاية نلجأ الى . .. حلم قد يدوم بعض الساعة)7"77©. بذلك يتوصل وديع 
عساف إلى ما توصل اليه الآخرون قبله» اي الى النتيجة المحتومة التي تؤلف عالم 
محفوظ في رواية الخضوع أيضاء «بدأت ارى الا للفرم لكالا ا خسن" وان 
مأساتنا الحقيقية هي اننا ذهنياً هروبيون. كلنا شعراء» وإن لم نقل الشعر: تغرينا 
الأخيلة» فنلحق بهاء حيثما تأخذناء وتبقى الحقائق الفعالة وراءنا)"3 . 


هذا هو مصير أفراد الطبقة الحديدة المتمسكة بفرديتها ومشغولة بذاتها وباستعمال 
الآخر. من هنا غياب القدرة على الاتصال والتواصل والتجاوب واللقاء الحقيقي . 


يععمن كل واطلن عالمةالقاص ريرق الآخر لندا غينا. :وهذا هو الآمن الذي يتودنا 
للتساؤل حول رواية السفينة كما تساءلنا نا حول ثرثرة فوق النيل. ما رؤيتها للحب 


والمرأة والموت؟ وكيف تعكس الواقع الطبقي؟ 

وده الووانة انعا ليل هلالا أن قدرة عل السب ركم الحاجة الماسة للانتماء 
لاغناء حياة الآخر وائما لكاكيد عل بالناحد م خلذل الاخر مله اللقاء الحقيقي . 
في هذا المناخ يكتب احدهم قصيدة تعبّر عن جوهر اللقاءات التي تتشكل في 
السفينة : 

نقول ان الذي بيننا 

هو الآن الهوى؟ 

خرافة! 


أنجم نحن» يسبح كل في فلكه 
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وما يرى البعض منا 
من بعضنا ليس الا 


8 م ١‏ 
تقارب دول لقاء . قن " 


ولا ينفصل مثل هذا الحب عن المفهوم التقليدي للمرأة. تخبرنا لمى نفسها بأنها 
لا تعتقد ان الرجال يحبون النساء الذكيات» وتردٌ مأساتها الخاصة لدراستها الفلسفة 
واستعمالها ذكاءها فتقف ندا للرجل في المجالات التي كانء. وما زال» يحتكرها. 
يضر الر جال على ان تظل هدفاً أو موضوعاً سنا فيقول احدهم: «احبهن جميعاً: 
حميلات» دميمات» سمرء شقر» هات ما عندك. .. اي شيء عليه تنورة. .. عندما 
تتفجر الدنيا بكل هؤلاء النساءء ابسن من الستعاب ان ان تركز على واحددة كين حون 
غيرها؟2''"*”0. وتعلن الرواية عجز المرأة فيقول وديع عساف: «لقد قتل صديقي وأنا 
عند رأسهء أعجز من امرأة» أعجز من طفل»*". كما 0000 من ناحية 
أخرى: «المرأة فاتنة» غادرة»؛ توقعنا وتنجو هى بجلدها232"90, 


وزيما ليس من الغريب ان تسود مثل هذه المفاهيم في رواية السفينة كما سات 
فن ثرثرة قوق اليل قمجمل شخصياا من الطبقة الوسطى الجديذة المشخلة بنفبهاء 
حتى حين تهتم بالقضايا العامة في مجتمع قمعي. ان جميع هذه الشخصيات برجوازية 
في انتمائها (بينها الطبيب والمهندس والتاجر والسياسي المحترف والشاعر. .. الخ.) 
ووضعها ووعيها. 


ويبقى أن نتناول أسلوب الرواية باختصار. على عكس الرواية التوفيقية ورواية 
الخضوعء تكسر رواية السفيئة القوالب التقليدية أكان بالنسبة للشكل العام او البنية 
اللغوية او التعبير او الصور والمفردات» وتحاول أن تقيم جسوراً بين النشاطات المعرفية 
وتستفيد منها مجتمعة. تتحرر من القواعد المألوفة وتنسج انطلاقاً من ذاتها شكلا فنيا 
محكم الارتباط والايحاء. انها تمتاز بأجوائها الشعرية وتداعياتها واستفاداتها من الاساطير 
والصور احية الموحية. تتمثل دونما افتعال اسطورة يوليسس الهائم بين اهوال البحار» 
والذي لا بد من عودته؛ كالفلسطيني الذي هو أيضا لا بد من عودته» ومن اسطورة 
أكارس الذى قطي جز الغتيبى حداف ستاخاف. وابتطورة سناد المنائن يواد 
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والمسيح الذي يمشي فوق الماء» ويوحنا الصارخ في البرية معلناً قرب قدوم مخلصء 
وسيزيف الذي يواصل دفع الصخرة عن صدذره عبثا. والرمز عند جبراء على خلاف 
محفوظء ليس رمز تمويهياء بل هو رمز إيحائي يغني الأسلوب الفني للرواية ويعطيها 
مناخاً شعرياً وبعداً عالمياً وزمنياً بعيد المدى. 

وفي نباية رحلة اللامواجهة والوهم» يكتشف الإنسان انه لا يقل تعاسة عما 
كان عليه قبل بداياتهاء فالوهم نفسه أصبح سجنا آخر. 


5 - رواية المجابهة والتمرد الفردي 

تتغير الرؤية عند جيل من الروائيين والروائيات بتكوّن وعي اجتماعي وسياسي 
جديد منذ الخمسينيات» بفعل التحولات التاريخية في مختلف المجالات (كقيام اسرائيل 
على انقاض المجتمع الفلسطيني. وخيبات الامل بعد نشوة الحصول على الاستقلال» 
وقيام الثورة المصرية والثورة الجزائرية» وانبئاق الطبقة المتوسطة كقوة سياسية من خلال 
الانقلابات العسكرية» واستمرار التبعية للغرب. . . الخ). نتيجة لهذه التحولات في 
الواقع والوعي» تقلصت نزعات التوفيق والخضوعء وبدأت تنتشر النزعة النقدية 
التمردية فى الكتابات العربية. ورافق ذلك ظهور الفرد المتمرد الرافض لاستبدادية 
السلطات الاجتماعية والسياسية» فبدأت تتكون نزعات التصادم والمواجهة والتساؤلية 
الاستكشافية من خلال الدخول في حوار متوتر مع الذات والآخر والمجتمع؛ كما 
يبدو من خلال الروايات التي كتبت في هله المرحلة من قبل الجيل الجديد. 


إنني أشير هنا بشكل خاصء وعلى سبيل المثال فحسب. الى روايات رفضية 
تمردية بدأت ربما ب صراخ في ليل طويل برا ابراهيم جبراء وأنا أحيا (1904) لليل 
بعلبكي. وستة ايام )١931(‏ وعودة الطائر الى البحر (1974) لي» والزيني بركات 
لجمال الغيطاني» وبعض أعمال إدوار الخراط وسحر خليفة وغيرهم. هناك أيضا 
ملامح من التمرد الفردي لاستبدادية السلطة في خمسة اصوات )١9717(‏ والقريان 
(1915) لغائب طعمة فرمان» وفي أعمال هاني الراهب (ومنها المهزومون. وشرخ في 
تاريخ طويل» وألف ليلة وليلتان)؛ وصنع الله ابراهيم في تلك الرائحة ))١955(‏ 
وحيدر حيدر (خاصة روايتيه الزمن الموحش 2)١917(‏ ووليمة لأعشاب البحر 
»))١984(‏ وابراهيم أصلان في مالك الحزين 2»)١947(‏ وغيرها. ومنها اعمال لغادة 
السمان وحنان الشيخ. في هذه الروايات» وغيرها الكثيرء يظهر الإنسان كاثناً مغترباً 
منفعلاً بواقع قمعي تتحكم به قوى عاتية لا يتمكن من معايشتها والانسجام معهاء بل 
يرفضها ويتحداها ويدخل في مجامبة فردية غاضبة يائسة معها. 

تنتمى هذه الروايات الى تيارات مختلفة بحسب الاطار النظري المعتمد هناء 
وسنتناول بعضها في حينه. هناء سنكتفي بتلك الروايات الرفضية التمردية واركز على 
”,> 


عدد منهاء وخاصة تلك التي تصوّر الإنسان على انه مغترب عن المجتمع والمؤسسات» 
وخاصة العائلة الأبوية» ولكنه يختار التمرد لا الانسحاب او الرضوخ» فيعبر عن 
غضبه ورفضة متحلياً الاستبداد بكل اشكاله. غير ان هذا الإنسان المغترب كثيراً ما 
يكتشف زيف حركات التغيير الاجتماعية والأحزاب» فيتمرد عليها هي أيضاً وقد 
يصارع منفرداً او ييأس ويتمحور حول ذاته وينشغل بنفسه وقضاياه الخاصة. ويمكننا 
هنا ان مير بين الفرد. الذى يفلك: ها يمك تسميته العقل, التعييري + ليتصر قن بعفوية 
ومن دون حساب للنتائج التي قد تترتب على سلوكه واعلان مواقفه» والفرد الذي 
يملك ما اسميه العقل الحسابي فلا يعبّر صاحبه عن مشاعره وأفكاره او يتصرف إلا 
بما يمخدم غاياته ومراميه. 


تركز روايات جبرا ابراهيم جبرا عل الفرد اللامنتمي» وإن كان له اهتمام 
بالقضايا العامة خاصة في رواياته الأخيرة. في روايته الأول صراخ في ليل طويل 
ينشغل الفرد بنفسه واهتماماته الخاصة حتى وكأن المجتمع لا يكاد ان يكون موجوداً. 
كل ما هنالك علاقات ثنائية. منها يبدو ان ما يبغيه الكاتب من هذه الرواية هو كما 
يعبّر عنه الراوي» «أما الرواية فكنت ابغي منها ما أروّح به عن ضيق صدري. كما 
اننى جعلت منها ذريعة للتعبير عما اريد قوله؛ إذ قسمت نفسى إلى أشخاص كثيرين» 
يمثل كل منهم جزءاً من هذه النفس الملأى بالتناقضات “وقل فاقيا عن حب 
لسمية. .. ذلك الحب الذي لم يأت بثمرة صالحة. ولكن المرء لا يحكم على الاشياء 
ذائما نكسي تمارهًا: أوء على الأقل» لم أفغل انا ذلك. لعلني لم أكن حكيماً في ما 
ذهبت اليه: فقد كنت اصر على اهمية اختبار الحياة نفسهاء غير آبه للنتائج3"””0 . 


ولا تكون خارج العلاقات الثنائية سوى العزلة. يقول الراوي في صراخ في 
ليل طويل: «ولما رحت أشق طريقي بين الجمهور الدافق» أحسست بعزلتي التامة عن 
الإنسانية»» وهذا ما يتهمه به صديقه فيقول: «لقد وضعت نفسك في عزلة عن تيار 
الواقع . وليست عزلتك هذه عزلة الناسك المنتشي بصلاته» انما هي عزلة الخليع 
يقارع ضميراً يحئه على الندم . ا 0 لأنك ستجد ان ذهنك سيتحول 
بعد زمن الى شيء أشبه بقلعة منعزلة نائية لا بيعم أحد بمهاجمتهاء الى أن تتداعى 
ونتهدم من تلقاء نفسها» الفا 


وليس غريباً أن يعاني الفرد في هذه الحالة الضجر والسأم من كل شيء» بما في 
ذلك المرأة التي يقيم معها علاقة ثنائية» هي كل ما تبقّى له. حتى في هذه العلاقة 
تفقد المرأة إنسانيتها وتفرٌدها وتصبح جرد موضوع جنسى »2 فيقول أحد شخصيات هذه 
211 جبرا ابر أهيم جبراء صراخ في ليل طويل (بغداد: مطبعة العاني. مه 1) ص ا 
)١078(‏ المصدر نفسه. ص 57 55. 
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الرواية: «ان المرأة عندي مجموعة من الخطوط والكتل» وانا لذلك اعشق جسمهاء 
غير اننى لن اشتري عقلها بفلسين... وإذا حصر الرجل اهتمامه فى جسد المرأة دون 
عقلهاء فانه انما يعاملها بالمثل. لانها لا ترى هي في الرجل سوى جسده. المرأة كتلة 
من اللحم الحساس» ولذلك في لمسها لذة... أما الارتباطات العاطفية فمصطنعة. . . 
فالعاطفة عند الرجل انفجارية غير منتظمة» ولا تلزمه كظله. ولا يشغل جسده إلا 
جزءاً من وفته. اما جسد المرأة فهو عندها الكل فى الكل0"5(0 . 

أمام مثل هذه المعتقدات التي تجرّد المرأة من عقلها وإنسانيتها ليس من الغريب 
ان تتمردء وان يكون تمردها حاداً لا مهادنة فيه. هذا تماماً ما نجده فى رواية أنا احيا 
لليلى بعلبكي. تعلن ليناء وهي بطلة هذه الرواية»؛ عن تصميمها على مواجهة العام 
كله بما فيه» بل خاصة» والدها ووالدتها. تقول انها فى علاقتها بالناس حولهاء «عيثا 
انقب في نفسي عن صلة بهؤلاء 0 فأنا اعتدت وجودهم حولي» أحتك بهم 
ولا احسهم » انظر اليهم ولا اراهم! 1 

تؤكد لينا على حريتها وفرديتها في وجه كل المحاولات المستمرة من قبل العائلة 
والمجتمع ومؤسساته الذكورية وأهل السلطة لسحق شخصيتهاء ولا تتردّد في ان تجابه 
الناس كافة متحدية تصورات الثقافة السائدة بتصورات بديلة تزعجهم» فتقول راسمة 
حياتهبا بخطوط وألوان لا عهد لهم بها كي تظهر اكتفاءها بذاتها: 


«أنا قصر فخمء قصر كأروع قصور أباطرة روما. ولهذا القصر عبيده ودكاكينه 
وحيواناته. فيه كل ما يلزم لتوليد الحياة» لا يحتاج الى معونة من خارجه. مع ان 
الاسوار العالية تخاصره» ومع ان بين الاسوار والطريق خنادق تتدفق بالماءء» لا تجيف 
ولا تتيح لأحد الولوج الى المملكة الكبرى»» ثم تضيف: «هكذا انا عالم مستقل» لا 
يمكن ان يتأثر مجرى الحياة بأي حدث خارجي لا ينطلق من ذاي» من مشكلة الإنسان 
في 0 وفي كل ذلك تشعر ان لها «مطلق الحرية) في اختيار ما يلائمها. 


وفى روايتي ستة أيام (0 » ينشغل سهيل بقضايا مدينته دير البحر التى 
ترمز الى فلسطين. وخاصة حين تحاصر وتهدّد بأن تستسلم او تمسح عن وجه 
الأرض» وكانت مشكلته انه كان جزءاً من حركة المقاومة ولكنه كان يصر ألا يذوب 
فيها فيحتفظ لنفسه بحق التعبير عن آرائه وانتقاداته من دون خوف. وفي التخطيط 
لمواجهة الحصار والمقاومة» يبخرج سهيل من الاجتماع العام الذي عفدته دير البحر 
ويرغب» لسبب ماء في ان ينفرد بنفسه ويتأمل في الأمور ملياً بعيداً عن الخطابة. 
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يتطلع الى عقرب الساعة الكبيرة وسط دير البحر ويذكّر نفسه بأنهما لا يتحركان منذ 
زمن طويل» وفي هذا إشارة رمزية الى تخلف المدينة المنقسمة الى أحياء وجماعات تعاني 
الخوف والجهل والفقر والتناحر والفوضى. إنها وطن موزرّع لم يجتمع على قضية واحدة 
لزمن طويل. وقد اجمع الناس على قرار من دون نقاش». ولكنه يوافق على قرار 
المقاومة فليس بالإمكان الاستسلام رغم القناعة بقوة العدو وضعف الوطن الذي لا 
يشفع به سوى انه يملك تاريخا من البطولة والاستبسال. 


يعرف هذه الأمور فيعيش في تمزق بين الأمل واليأس» ولكنه يعرف ما أهمية 
صنع اساطير تستنير بها أجيال المستقبل. ينفرد بنفسه خارج تيار الناس» فهو يدرك أنه 
«في مثل هذه الأوقات الحرجة يستسلم الفرد لتيار الجماعة. يجب ان يكون له اقتناعه 
الخاص فيفعل ويقول مايعتقده حقاء لا ما يرضي الاخرين. .. الموت والرعب 
والتحدي نحن ... غداً تمتلىء الأشياء الجامدة بحركة الحياة»!*1, 


وفي اليوم السادس لم تسترح المدينة» فقد تم احتلالها وإحراقها فتحوّلت الى 
رمادء ويبتهل التراب للرماد والغيوم التي بها ستولد المدينة نقية من جديد. ويكون 
آخر ما يردده «الغيوم والرمال. . . الرماد والغيوم». ومع هذا يرى الياس خوري في 
كتابه النقدي تجربة البحث عن أفق )١1915(‏ ان سهيل يتمرد على واقعه» ولكن ثورته 
تتحؤل الى ثورة شخصية فردية. صحيح انه ينفر من الضياع في المجموع ولا يثق 
بالقيادات والأحزاب» ولكنه ليس موزع الشخصية. وصحيح انه ينتقد تقاليد وولاءات 
شعبه» ولكنه بدون شك محترم شعبه. وينفرد بالطبيعة وهو يحب الطبيعة» ولكن ذلك 
لا يعني بتاتا الهرب من المجتمع. انه ذلك الانفراد الذي لا بد منه في مواجهة 
الأزمات والتحديات التاريخية» هذا الوضع الذي يسمح للإنسان بأن يفكر ملياً 5 
التوصل الى قناعات وقرارات مسؤولة. وفي انفراده أصبح أكثر تصميماً على المقاومة» 
وحتى حين يعرف مسبقاً مدى قوة العدو وضعف مجتمعه فلا تخدعه اية أوهام 
بالانتصار. إنه يقاوم رغم تأكده من الهزيمة» لإيمانه العميق بأنه في المقاومة يولد 
التاريخ ويكون التجدد في المدى البعيد. ليس هذا تمرداً على هامش المجتمع» بل في 
داخله. ولهذا لم يدرك الناقد مدلولات الرماد والغيوم في نباية الرواية» وانهما وعد 
بالولادة الجديدة وببدء تاريخ آخر. 


وفي زمن الهزيمة والحيرة والشك» ولا 1 0-7 الغيطاني صبراً (كما 
يقول في مطلع كتاب التجليات). رجع منفرداً ومنطوياً على ذاته في رواية الزيني 
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بركات””*'' الى التاريخ ليحتمي به ضد القمعء بقدر ما أراد ان يظهر التشابه في 
استبداد السلطة والحاكم في أزمنة مختلفة» ومنها الزمان الذي يعيشه»ء وليس بالضرورة 
ليواجهه مباشرة ومن دون اقنعة شفافة كما فى كتاب التجليات. يسلك الإنسان فى 
الزيني بركات طريق السلامة» محتمياً وراء قناع التاريخ وحضارة الصمتء فيقنع نفسه 
بلغة تقرب من لغة رواية الخضوع المحفوظية بأن «المهم ألا تظهر القصد في حكاياتك 
ورواياتك»”*؛*''. ليس بالإمكان اظهار القصد لأن القلب حبر جراحاً صعبة الاندمال 
ولأن «النفس غابة أسئة وحراب. .. أما الاماني فتنأى. في اول العمر يبتف خاطر 
دفين... حولك رعب ينظم مسيرة الافلاك». . . لماذا نخدع ارواحنا؟ لماذا نصدم 
رؤوسنا بالصخر؟. . . عطن الدنيا أبدي. عبث الجان بالخلق لا ينتهي. الظلم كنيران 
المجوس لا ينطفىء. .. في الزمان دواء عظيم اسمه النسيان. . . ما العمر الا ذكرى 
طويلة اليمة... اي قمقم يغوص فيه هرباً من عصره... لا شفاعة للخلق 
ترجى... انا مقطوع الامل من المهدي المنتظر»””**21. هناك خوف من «الحرمان 
والسجن والقيد والعذاب. .. من حين الى آخر أحتاج الى خلوة)!147'. 


يرى فيصل دراج في دراسة له حول الرواية والتاريخ. كما تنعكس في رواية 
الزبني بركات. ان هناك «علاقة حميمة بين الرواية والتاريخ» ويستنتج ان جمال الغيطانٍ 
يكتب رواية «تستند الى وعي تاريخي كثيف» يبرهن ان الحاضر قائم في الماضي ولا 
ينفصل عنه. . . وان الماضى يسكن الحاضر ويفعل فى حركته)”"*2. ويقول جمال 
الكلان انهه إن نان لو 0550 ربد وقد اليا كزيرا بن الفكرة النن عاشها امد 
والفترة التي عاشها ابن اياس وسجل ما جرى فيهاء واستوقفته شخصية الزيني 
بركات بن موسى الذي كان محتسبا على القاهرة (والحسبة وظيفة مهمة فى الدولة 
الملوكية). :ولكن الغرض لس عترة العشبيه ولا حت التوضل الى أن القمع مسر 
مهما تغيرت الأزمنة. ذهب الغيطاني إلى الماضى لأن ذلك الزمن» كما يعود فيصل 
دراج ليقول» هو «مرآة لقمع في زمن حاضر؛ ولأن الاهتمام بهزيمة الماضي هو 
مدخل لهزيمة حالية تعيشها مصرء فحقا إن الغيطاني يكتب «نصأ في الحاضر وبهاجر 
الى نص في زمن مضىء أي يقوم بهجرة خادعة» لأنه يقرأ النص القديم بوعي 
حديث... ويصبح القديم مادة أولية» لا استقلال لهاء تحول الى كتابة راهنة 
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يلجأ جمال الغيطاني للتاريخ يحتمي بهء فيقص علينا حكايات من بدايات القرن 
السادس عشر في عهد المماليك والسلطان الغوري ليحدثنا بلغة بدائع الزهور في وقائع 
الدهور لابن إياس عن احوال القاهرة» انما يفعل ذلك في زمن ثورة "51 يوليو 
وهزيمة الخامس من حزيران» فيقول لنا إن التاريخ لم يتغير كثيرا وإن هناك دائماً من 

ديا أهالي مصر 

استكينوا 

استكينوا 

ومن خالف شنق)357©, 

وفيما يلجأ الغيطاني للتاريخ بمقاصد راهنة وتلجأ شخصياته إما للخلوة او لله 
تضع اثقال حياتها عند عتبته» نجد من ناحية أخرى انه يرى العالم متحركاً وليس دائم 
الثبات كما في رواية الخضوع. وهو يراه أكثر تحركاً لأنه يملك إحساساً اعمق 
بالتناقضات الاجتماعية وبالصراع الإنساني للتغلب على الظلم وتجاوز الاغتراب. لهذا 
ازمات الحاضر التي يصعب الكلام عليها من دون رقابة على الماضي . صحيح أن هذه 
الرواية تقول لنا فى صفحتها الأولى ان «بيوت المدينة كلها مغلقة» وينتهى الفصل 
الاول بتصور القاهرة كما لو انها رجل «معصوب العينين» مطروح فوق ظهره. ينتظر 
قدراً خفياً». ولكن الجملة الاولى تعلن اضطراب احوال الديار المصرية ذلك 
الاضطراب الذي قد ينسى فيه الإنسان نفسه. 

الزمن الذي يقدمه لنا هو «زمان الخيرة وسيادة الشك وفناء البقين70؟'' عند 
الإنسان الفردء فتسود الاسئلة وليس الاجوبة الجاهزة وتمتلىء الدنيا ب «علامات 
التعجب والاستفهام. الف سؤال حائر بلا هداية» الدنيا كلها سؤال لا اول له ولا 
آخرة”'"'“2. وكثيراً ما تبدأ الاسئلة من مقولة رفض الواقع الطبقي: «لا نقبل ابداً ان 
يجوع الخلق. وتستمتع لتقم ومن مقولة اخرى «تتكشف» لنا من خلالها 


(189) دراج» المصدر نفسهء ص 44 40. 
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«بدايات العالم الطري”*؟'2. ومع هذا لا ننكر ان رواية الزيني بركات تعيدنا في 
ازمنة اليأس الى حالة من حالات الرضوخ تماماً كما عهدناها عند محفوظ . 


فى هذه الازمنة» وهى ازمنة غير نادرة»؛ نجد من يتمنى لو يستبدل الثبات 
بالخركة ويغركة الركوة :الى ديمومة لا تعبى » الا إن هناك ما يذمعة للاغتراف يحقيقة 
مرة هي وجود لرعب ينظم مسيرة الافلاك»2'"*0. ولكن مهما بلغ اليأس» هناك دائماً 
إحساس بقدوم «الزمان المرتجى»؛ فبعد سئوات «استجيء الايام السعيدة» و«لن يستقر 
الامر على حاله”'*'2. باختصارء هناك تمزق دائم وعدم استقرار في الرؤية» فيود 
الإنسان «لو يطلق صيحة الخلاص ويمضيء ولكن الى اين؟70""'' في ازمان 
وفظ بيد لل روفن فيه المرء“علروسة ول عله 0 وتههى ‏ زؤاية الزيق بركاك 
بإبدال نظام بنظام مثلهء فنكاد نسترجع نداء الاستكانة الخافت في هواء شاحب: ”يا 
أهالي مصر استكينوا. . .» 


غير أن عالم الغيطاني عالم متغير ابداًء كما يظهر لنا جلياً في كتاب 
التجليات7 يت نهد أن «ما من شىء يبت عل عالت" * 42 وان اك شئء فئ 
سفر دائمة”''"©» وان اما يجمعه وقتء يفرقه وقت2''6. في هذه الرواية يكون 
البتسكااعن الفاتزيخ الذتى تعذكوا الضمائر: فانتضروا يسريم غل الموك مق أمثال سيد 
الشهداء وشباب اهل الجنة الحسين» والشيخ الاكبر محيي الدين بن عربي» وجمال 
عبد الناصرء وإنسان عادي هو أبو الراوي» ومازن ابو غزالة الذي استشهد من اجل 
فلسطين. في صوت هؤلاء نسمع صوت من لا صوت لهم»؛ لأن السكوت على الجور 
جورء ولأن «الموت موتان» موت اعظم وموت اصغرء اما الموت الاعظم فيتمثل في 
السكوت على ل 


وقد تولد من هذه الرؤية أسلوب فني شعري متحرر وشكل جديد مستمد من 
القص الشعبى أكثر منه من التقاليد الادبية. تسيل اللغة بعفوية كالماء متحررة من 
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القوالب والاوصاف والتعابير المستهلكة» وتتخذ صوراً واشكالاً خاصة بها ونابعة من 
ذاتها. . من ذلك قوله في رواية الزيني بركات: (#تبقى الكلمات معلقة في فراغ البيت) 
واينسل هدوء عذب رقراق كسربا ععناقئز يطبر عل علو قتا هة 747 ولوسل 
دمعاً صادقاً. كطلوع النهار»””' "“. و«قلب عمرو حمامة ابتل ريشها»"' "©. كل ذلك 
ما كان يتم لو لم ينشأ حس بفردية متفردة. 

وتسلك سحر خليفة في رواياتها (الصيارء عاد الشمس» ٠‏ لم نعد جواري لكم» 
يوميات امرأة غير عادية» باب الساحة, الميراث) طريقاً لم يسلكه سوى عدد قليل جداً 
تعس و عه وهو طريق ا الفردي 8 الات ل 
5 ولا تتردد فى التعرض للمؤسسات «الثورة» ورموزها وقياداتما . تعرّي طبقية 
العائلات البارزة وجشع البرجوازية الجديدة الصاعدة من مثقفين وسياسين وحقائق 
«الناس اللي فوق» و«الناس اللي تحت»» وتفضح ما خفي من مقولات الثورة والمقاومة 
والصمود. وتعرّي زيف الذكورية. 

في رواية الصبار”"”' "2 ٠‏ تيشم قداسة الأب» وهو رمز السلطة الاجتماعية 
والسياسية» «أنا لا ادعي بأن والدي أحسن من والدك. الله يلعن لحية الاثنين»0*'", 
كما تقول في مكان آخر: «هذا الأب اكرهه لأنه يجسد المرض . هذه الأم أكرهها لانها 
تجسد الخنوع»” ا" ولا تتردد في ان تسأل اسئلة محرجة حول الوطنية» فيصبح من 
الصعب ان نميّز بين مقولة «في سبيل الوطن تبون الحياة» ومقولة «في سبيل الحياة 
مون الوطن»”” ال 

وفي الصفحة الأولى من رواية عبّاد الشمس”'"“. لا تتردّد في التعرض لقدس 
الأقداس» حين تقول «الله موجود او لا موجود. هذا شأنه أما شأني فهو العالم»". 
وتؤكد في الصفحة التي تليها على تمردها الفردي: «من وضع الأضواء وحدّد لها 
نظاماً؟ ذوو العقول البليدة هم الذين يصدقون. انا لا اكبن ولهذا اقطع الشارع متى 
أريد. أنا حرة» اقطع الشارع متى أريد ولا انتظر ضوءا م: منهم. أصنع ضوئي بنفسي». 


.5١4 الغيطاني» الزيني بركات» ص‎ )0١4( 
.18١ المصدر نفسهء ص‎ )3١5( 
.1١97 المصدر نفسهء؛ ص‎ )59١8( 
.)١9195 سحر خليفة» الصبارء رواية (القدس: منشورات جاليليو؛‎ )7٠١0( 
.1717 المصدر نفسه. ص‎ )5048( 
.1١4 المصدر نفسهء ص‎ )90١9( 
١5١ المصدر نفسهء» ص‎ )05١١( 
.)١98٠ سحر خليفة» عبّاد الشمسء. رواية (القدس: [دار الكاتب]ء؛‎ ))1( 


اكلا 


ولسحر خليفة موقفها الواضح الرافض لفاهيم الرجولة وللثقافة الذكورية» وترفض ان 
يكون الرجل ولي أمرهاء فالرجل العربي ما زال مريضاء منفصماً منقسما يرغب في 
شيع ويطبّق آخر. .. مشدود الى الماضي ويتغنى سن وتدمج بين قضية 
تحرير الوطن وتحرير المرأة. 

هذا الدمج هو تماماً ما تناولته رواية باب الساحة.ء فالمرأة قبل أن تكون رمزاً 
لفلسطين هي إنسان يرفض الظلم والقهر. ومهما كان احترامها للانتفاضة وتعلقها مهاء 
إلا أن وطنيتها لا تمنعها من رؤية الحقيقة كما هي» وأن تعبّر بغضب عن هذه الرؤية 
من دون تردد وخوف. وبشجاعة ممائلة تعلن فى رواية الميراث ان اتفاقية أوسلو ضياع 
التاريخ الفلسطيني وانتهاء أمره وخروجه على الإرادة الفلسطينية. كانت لهم أحلامهم 
وامالهم وانتفاضتهم ليكتشفوا فجأة وفي ظل «السلطة الفلسطينية» انهم بلا ميراث» 
فقد سيطرت الوصولية والمصالح الخاصة على مصلحة الوطن. وبذلك ساد إحساس 
مرير باليتم الفاجع. هنا أيضاً يحدث ربط بين فجيعة الوطن ومأساة المرأة في مجتمع 
ذكوري متخلف. وكما في كل قبيلة هناك «رأس واحد والكل قطيع)”""" . 


إن رواية التمرد الفردي التي تصوّر الإنسان في حالة اغتراب عن المجتمع 
والمؤسسات والثقافة السائدة وتنفر من الواقع بما فيه»ء حتى حركات التغيير القائمة» 
كما ترفض علاقات القوة بشكل خاص . وتعبّر رواية التمرد الفردي هذه عن القلق 
الناتج من الحداثة في الحياة الابداعية. انها جزء من حركة التنوير العربية التي تدعو 
للتحرّر على صعيد الرؤية والمفاهيم والمواقف وأساليب التعبير في صراعها مع التقاليد 
التي تتمسك بها الثقافة السائدة. وفي صراعها هذاء لم يكن من الغريب ان تشدد على 
الإصلاح والحرية والابداع والفردية والتفرد» مأخوذة بحلم الحداثة. وقد ابدعت أكثر 
ما ابدعت فى فهمها للتعدد الثقافى وفى بجال أساليب التعبير» فأجادت استعمال 
الرهوق:والضوو: والاساط و التركي عل السيجاتت" الفريدةر انه اسثوت: تتدزن الأضاء 
والإيجاز والتداعيات الشعرية. وهو أدب ينطلق من الحقائق النسبية المتصارعة. ولذلك 
هو في حالة بحث دائم ومستقل . 


 »‏ رواية التغيير الثوري 

إن رواية التغيبر الثوري» كما أحددها هناء ربما لم تكتب بعد. أقول ذلك ليس 
لأنني أفكر بمقتضى نموذج مثلي بعيد المنال» بل باعتبار أن ملامح مثل هذا النوع من 
الرواية لا تزال في حالة تكوّن بطيء. وقد يحدث انحسار فيها أو عودة عنهاء ولكن 
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الأحوال والعلاقات التي أدت إلى ظهورها في الأصل لا تزال قائمة. ومن الواضح أن 
هذه الرواية ثورة على الواقع لا تصوير حيادي له. والثورة تبدأ في علاقات القوة 
١‏ والاستغلال أولاً» عكس ما يقول به نجيب محفوظ ثماماً: «الثورة عند الأديب تبدأ فى 
قلبه أولأء وفي تفاعله مع الناس ثانيً»42" , ١‏ 


نيران أن رواية التغيير الثوري نتاج حصول رؤية فنية جديدة شاملة للمجتمع 
والإنسان» فتحمل في طياتها العناصر والملامح التالية: النظر الى المجتمع في حالة 
تناقض وصراع وليس في حالة انسجام وتوازن» فتركز الرواية على علاقات القوة 
والاستغلال وتُعنى بإبراز صوت من لا صوت لهم في التاريخ» والبحث في حالة 
اغتراب الإنسان في علاقاته بالمجتمع والنظام والمؤسسات بما فيهاء خاصة مؤسسات 
الدين والعائلة» فتتميّز عن روايات الخضوع واللامواجهة والتمرد الفردي بالاصرار 
على تغيير الواقع؛ ورفض الثقافة السائدة من مواقع الطبقات الشعبية والشعوب 
السحرنة» والسعى فى سن الختالاضن اسيم ورسن الدلامي التردى الس 
والجمع في آن معاً بين الذاتية والموضوعية أو بين الداخل والخارج» والانطلاق 
جوهرياً من فكرة إحداث ثورة اجتماعية» والاعتناء عناية خاصة بالشكل الفنى من 
حيث انه ينبثق بعفوية من التجربة الإنسانية» فليس في عرفها شكل روائي جاهز 
موروك ومعمارت غاله سنا -«التقير النن: القورى يتن الكاقا عفونا من الججرنة 
ذاتها وجدلية العلاقات» فاذا كانت الرؤية ثورية كذلك تكون الاشكال والاساليب 
واللغة. 


ليست هذه العناصر والملامح» وربما غيرهاء لائحة من التوصيات والمقاييس 
الصارمة» كما لو اننا بصدد التمسك بعقيدة فنية جامدة. اننا بصدد الحديث عن رؤية 
ثورية منفتحة تتمثل بنسب متفاوتة فى اعمال روائية عربية معاصرة» نتناول بعضها هنا 
باقتخيا نك عرق ارقي بإغطاة امقله دده مدق شق فيها ذا تقصيدة نززابة"العكوور 
الثوري» بالمقارنة مع الانواع الروائية الأخرى التي تناولناها سابقاً. وكي يتمكن الادب 
من ان يسهم في خلق وعي جديدء عليه ان يطمح إلى أبعد من مجرد الالتزام 
السياسي. في الواقع أن الالتزام الضيق بحزب أو نظام وسلطة أو عقيدة يقّلل من 
قدرة الادب على التأثير بالمجتمع» ولكن أكثر ما يسيء اليه الميلَ إلى تبسيط القضايا 
المعقدة واهمال المعاناة الفنية الإبداعية والإنسانية. هناك فرق نوعي كبير بين الكتابة 
الثورية والكتابة الدعائية. الكتابة الاخيرة فى أهدافها ومراميها محرد وسيلة» أما الكتابة 
السابقة فتعبير عن صراع الإنسان وتوقه للتحرر من كل أشكال العبودية والامتثال» 
اجتماعية كانت أو ثقافية أو سياسية. 


.4 جمال الغيطاني» نجيب محفوظ يتذكرء ط " ([القاهرة]: أخبار اليومء [/19417]): ص‎ )1١1( 


كلا 


هنا يجدر بنا أن نمز بين مصدرين من مصادر رواية التغيير الثوري» وإن كان 
من الصعب الفصل بينهماء فيتمثل المصدر الأول بأعمال روائية تنطلق فى الأساس 
من منظور نقدي اجتماعي إنساني وحسٌ حدسي فني ابداعي» ويتمثل المصدر الثاني 
بالانطلاق من مواقف ايديولوجية؛ وقد يجتمع المصدران معاً في تلاحم عضوي. 
وأشير بالروايات الثورية الى تلك الأعمال التي كتبها يوسف إدريس وعبد الرحمن 
منيف وغسان كنفاي وإميل حبيبي وإدوار الخراط وصنع الله ابراهيم ولطيفة الزيات 
ورضوى عاشور ورشيد بوجدرة والطاهر وطار ومحمد برادة والياس خوري وحيدر 
حيدر وبهاء طاهر وهاني الراهب وكتاباي شخصيا. 


ويجدر بنا أن نميز بين أعمال روائيين ينتمون الى مجتمعات أو بلدان خبرت 
ثورات شعبية وحروب تحرير كفلسطين والجزائرء وأعمال روائيين آخرين ينتمون إلى 
بلدان لم تختبر ذلك كبقية البلدان العربية. في ضوء هذا التمييز أرى أن اعمال اميل 
حبيبى وغسان كنفاني ومحمد ديب وكاتب ياسين واسيا الجبار والطاهر وطار تتضمن 
رؤية ثورية مختلفة عن تلك التي تتضمنها اعمال حنا مينة وعبد الرحمن الشرقاوي (في 
مينة رواية الأرض) ويوسف ادريس وغيرهم . 

حسبما أرى» أعتقد أن جبران خليل جبران )19١  ١985(‏ هو بين 
المؤشرات الأولى باتجاه ولادة الأدب الثوري في الادب العربي المعاصر. مهما قيل 
حول ميوله الرومنطيقية وأسلوبه الخيالي الجامح وشخصياته الحالمة وعدم انتمائه الى 
حركة ثورية» فإننا نجد في كتاباته ملامح واضحة لبزوغ الثقافة المضادة التي يمكن 
اعتبارها تمهيداً للرواية الثورية. تحرّر جبران من الرؤية الثنائية للحياة ومنها ثنائيات 
العقل/ القلب» والروح/ الجسدء والخير/ الشرء والنور/ الظلام» والإيمان/ الكفرء 
وغيرها من الثنائيات التي انتجها الفكر الغيبي المطلق. وصوّر جبران المجتمع في حالة 
اختلاف وتناقض وصراع»ء واعتبر أن العنصر الأساسي وراء الخلل الاجتماعي عدم 
المساواة وانقسام الناس إلى طبقات اجتماعية. لذلك وقف, بلغته كما وردت في كتابه 
العواصف. إلى جانب «ابناء الكابة... الذين هدموا الباستيل» ضد «ابناء المسرات 
الذين بنوا الأهرام من جماجم العبيد» والذين شيدوا قصور نينوى فوق مدافن 
البؤساء». وقد تساءل في هذا الكتاب الرائد: «ماذا يستطيع الجالسون في النور أن 
يفعلوا لأبناء الظلام»» وتوصّل إلى أن «رحمة الغني بالفقير؛ ما هي «سوى نوع من 
حب الذات» وليس انعطاف القوي على الضعيف إلا شكلاً من أشكال التفوق 
والافتخار30", 


وثار جبران فى روايته الأجنحة المتكسرة )١5١١(‏ ضد القهر الاجتماعى كما 


. انظر: «الجنية الساحرة»» و«حفار القبور»» في: جبران خليل جبران» العواصف‎ )5١5( 


:1ىى, 


والامتئال القسري. صوّر سلمى كرامي على أنها ضحية و«عبدة ذليلة في مواكب 

زوجها الخشن... ولا تترك ذراعي امها الرؤوف إلا لتعيش في عبودية والدة زوجها 

القاسية». كذلك رأى أن أرواح الشعب «تنتفض في مقابض الكهان والمشعوذين»» 

فصرخ من أعماق جريحة (دينكم رياء ودنياكم أدعاء1., ويسأل «أي مسيحي يقدر إن 

يقاوم اسقفاً ويبقى محسوياً من المؤمنين؟ أي رجل يمخرج عن طاعة رئيس دينه في 
لطاككى 

الشرق ويظل كريماً بين الناس ؟ِ0( 


ول يكن تمرد جبران على الدين ب بعص انه وه الروحية الأصيلة» ٠‏ بل 
1 رجال الدين الكبار والعائلات والطبقات الحاكمة. ورد في محلة السمير الجر 0 


وَصَيفف لصون جران «لعسع كال بكيم (حدثد ثتني أمي عنه اديع وأنا صغير 
فقالت: «كان أعظم الشعراء العظماء كلهم سد غير السطر الذي 
خطه فى الرمل». فسألتها لجهل مستغرباً: كيف يقدر أي إنسان أن يصير شاعراً وهو 
لم يكتب شعراً؟ فأجابتني - وهي تبتسم ‏ من يعلم يا بنيّ فقد نكون نحن أنفسنا 
الأشعار التى كتبها» . 


وقال الشاعر أدونيس إن جبران «كان يجمع في شخصه صوت الثائر وصوت 
النبي. ولهذا كان حدسه الشعري حدس تغيير لا تصوير. كان يرفض العالم حولهء 
وتطمح إلى عالم آخر جديد. ومن هنا كان الشعر عنده فرادة» كان تجاوزاً 
وإضافة)”*'"2. واعتبرت خالدة سعيد المعرّي خاتمة العصر العباسى (فقد جاءت كتاباته 
تأبينا. لحشارة نقتت من غروها) كما امسر رك كير لق راكذا العضير الهش » فقن قت 
«على الطرف الآخر من هوة الصحراء... وفي رؤيته عالم مدفوع بالشوق» بالعطش 
الى الكشف والابداع)!؟'". 


بين أوائل الروايات التي تملك بعض ملامح رواية التحول الثوري رواية 
الا رض 0 لعبد الع الشرقاوي» لهي عل حك وواية زينب لهيكل --0 
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وكا 


طبقي بين الفلاحين والقوى المسيطرة » التي تشمل الاقطاع والعمدة والمأمور والحكومة 
والاستعمار الانكليزي. تدريجيا يدرك الفلاحون ما هى طبيعة التحالف بين هذه القوى 
وأن القوانين إنما صنعت من قبل هذه القوى لخدمة مصالحها. يرى الفلاحون بوضوح 
ان الحكومة كالقضاء ينزل بهم على غير ميعاد» فتضع يدها على أملاكهم وتستعمل 
الضرب والتعذيب والتذليل والإرهاب» وتصادر القطن والبهائم والدقيق وبقية 
المحاصيل. ومما يدركه الفلاحون ان اضطهاد الحكومة لحساب الباشا الاقطاعى متصل 
بحلقة اخرى من الرعب هي حلقة اضطهاد المصريين لحساب الانكليز. ْ 


وينبئق من هذا الواقع إحساس عميق بالاغتراب» فيستنتج الفلاحون أن حياتهم 
نفسها (وليست أملاكهم فحسب) هي ملك الدولة تتصرف بها كما تتصرف بالماء 
والارض والمحاصيل. ويعبّر الفلاح المصري عن إحساسه بالاغتراب بقوله: «عطشان 
والنيل في بلادنا2'"7» وبمقاطعة الانتخابات» فليس بين الشعب من يتوهم ان 
مجلس الشعب هو حقاً مجلسه. وفي محاولته لتجاوز اغترابه» لا يلجأ الفلاح 
للانسحاب او الخضوعء بل يمارس المواجهة ليس بمفرده بل بمشاركة غيره من 
الفلاحين» فهو يعتبر ان الإنسان «يجب ان يرفع رأسه دائماً ويجب أن يدرك أن في 
الإمكان دائماً أن يبدأ من جديد)0"©. 


ومن خلال المواجهة ينشأ لدى الفلاحين وعي جديد» فيدركونء بين ما 
يدركون» ان المؤسسة الدينية تحضهم على الطاعة باعتبار ان طاعة أولي الأمر ركن من 
اركان الدين» وتشرح لهم بأن الأزمات السياسية تحل بم لأنهم لا يصلون ولا 
يدفعون الزكاة» وتنشئهم على الخوف من المجهول». وتحذرهم من الجن والعفاريت 
والأرواح. كذلك يدركون ان الدولة تمثل الإقطاع ضد الفلاحين حين تشرّع أن ري 
أراضيهم «في غير الأوقات المحدّدة جريمة»» وان قوى الأمن تقف مع الاقطاعيين 
ضدهم حين تكون وظيفتها الأساسية تطبيق مثل هذه القوانين الجائرة. 


ويُفترض أن تمثل رواية الحرام'”"'" ليوسف ادريس )١141  193717(‏ (ثورة 
الصامتين الذين طال بهم الصمت والصبر”*""» غير ان قوة الطبقات المسيطرة 
وحضارة الصمت السائدة وواقعية المؤلف تحيل الرواية إلى عمل يكاد أن يكتفي برسم 
معالم المأساة . ومن ناحية أخرى» نتحيد: أن الرواية تنجح في تقديم وصف دقيق 
وتفصيلي للواقع الطبقي في القرية» مركزة اهتمامها على شريحة الغرابوة او الترحيلة في 


.197 المصدر نفسه. ج ” ص‎ )11١( 

.150 المصدر نفسهء ج 7. ص‎ )55١0( 

(17) يوسف ادريسء الحرام (القاهرة: روايات الهلال. .)١958‏ 
)5١5(‏ المصدر نفسهء ص .١727#‏ 


ككلا 


ظ أسفل الهرم الطبقي. ينظر اليهم الآخرون بما فيهم شريحة فقيرة أخرى هي شريحة 

ظ فلاحي العزبة «نظرة إلى نفاية بشرية جائعة مضطرة إلى الهجرة». وضمن شريحة 
الترسلةع تكون الرأة الفلانده اكير القانات مرا للقهر :والاستخلال. ,إلا عبيعة 
الواقع الطبقي وحضارة الصمت والقمع المستمد من مؤسسات العائلة والدين» فتبدأ 
حياتها في الرواية بالتعرض لاغتصاب جنسي وتنتهي بموت شنيع بطيء. وتظل الثورة 
في الرواية مشروعاً صامتاً ضمن الحدود المرسومة من قبل المؤلف كما هي مرسومة من 
قبل المجتمع القهري» كما تظل الضحية ضحية عاجزة لا تقوى على الثورة أو حتى 
التمرد. 


ا يبرز من خلال رواية الحرام أن الغرابوة هم ضحايا القهر الطبقي» وأن هناك 
تصادماً طبقياً (الأمر الذي يختلف عن الصراع الطبقي المنظم)» ولكن فلاحي العزبة 
الفقراء يتكون لديهم وعي زائف» فلا يدركون مدى عجزهم وفقرهم حين يقارنون 
أنفسهم بمن هم دونهم مكانة اجتماعية. لذلك» إن كان هناك من ثورة فهي ثورة 
صامتة بفعل الحضارة التقليدية الراسخة. ويبدو من عمل قصصي آخر ليوسف ادريس 
هو سره الباتع””"'' ان الحضارة التقليدية (وكثيراً ما تكون في زمن القمع الصارم 
حضارة صمت لا حضارة تمرد) تسمح بالشجار ولا تسمح بالتمرد أو الثورة» إلا في 
حالة حصول غزو خارجي لمصر. في هذه القصة يتحدى عالم آثار فرنسي التاريخ أن 
يثبت أن غازياً دخل مصر وتمكن من أن يغادرها سالاً. 


لكن عالم الآثار هذا يصف الفلاحين بلغة تذكرنا بلغة عالم الآثار الآخر في 
رواية عودة الروح لتوفيق الحكيم كما أظهرنا سابقاء فيقول هنا في قصة سره الباتع : 
«ما أقسى نظرات هؤلاء المصريين حين يوجهونها إلى عدو غريب... يعاملون بعضهم 
كالديوك. طول النهار لا يتحدثون إلا شتائم... شعب ثروة شتائمه لا تجدها عند 
أي شعب آخرء ولا يتكلمون إلا زعيقاًء ومع هذا فليجسر غريب» أي غريب» 
ويحاول أن يلمس أحدهم: ما ان يحدث هذا حتى تحدث المعجزة» وإذا بهم يواجهونه 
وقد نسوا ما كان بينهم من شتائم وخلافات6'' '"2. ويضيف كلاماً يظهر مدى التأثر 
بمفاهيم سائدة تبناها كل من توفيق الحكيم وحتى يوسف ادريس: «عجيبون هؤلاء 
الناس» فإيماهم ليس عن اعتقاد وتفكير ولكنه عن حب2©"""7. حتى هنا يجِرّد الفلاح 
من قدراته العقلية ويّقدّم الينا على أنه إنسان عاطفي فحسب» فيسقط يوسف ادريس 


)5١(‏ يوسف ادريس. المؤلفات الكاملة (القاهرة: عالم الكتبء [١/!ا9١ ‏ ]). ج :١‏ الم 
ب سر 2 1 6 
القصيرة . 
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كذلك في فجوة أسطورة الفصم , بين العقل والقلب؛ وهذا ليس مكانه الطبيعي كما 
هو مكان توفيق الحكيم الأليف. 

غير أن ليوسف ادريس قصة أخرى هي قاع الماينة”*'' ترسم لنا بدقة حسية 
متناهية غير مألوفة في الأدب العربي» رحلة من أكثر أحياء القاهرة ثروة إلى أكثرها 
فقراً مروراً بأحياء الطبقة الوسطى. تبدأ الرحلة في «شارع طويل نظيف تحفه أشجار 
مقلمة... والمساحات واسعة والعمارات شالمحة وعالية» وكل عمارة لها نمط 
وشخصيةء ولمارة نادرون. .. والهدوء مخيم والسكون تام... وموج النيل يمشي 
على أطراف أصابعه حتى لا يعكر قدسية السكون اعن 60 وتمر بعد ذلك فى 
«شوارع المدينة حيث الحركة دائبة والاتساع أقل» والبنايات متلاصقة متقاربة 
ل والاشرن عل رحد فديدارا فين 
الظهور... وتبدأ الجلاليب» وتعنف الحركة» ولا يبقى ثمة نظام»”'"'“. وتنتهي 
الرحلة في أزقّة ضيقة تكدّست حولها البيوت واختلط فيها الحابل بالنابل وزعيق 
الباغة» وشحبت .وجوه الناس وازدادت منمرةٌ» وكفر الطفال والذباب» وتبرات 
الملابس وكثرت القاذورات وانتشرت الروائح التي لا تطاق والبراز حتى أصبح لا 
«فارق كبير بين سواد النساء وسحنة الأرض)172"". 

وتصور رواية أيام الإنسان السبعة”""" لعبد الحكيم قاسم مأساة الفلاح 
المصري» وقد سقط في شبكة من علاقات الاستغلال والاضطهاد والتسلط.» وطغت 
عليه حضارة الصمت التي تؤكد عجزه بدل أن تساعده على التحرر والتجاوز. يغرق 
الفلاح في حضارة الصمت لاع سي ترات ”من أثن السحودة 7 -ويتظر 
جوار ربه إذ إن «جوار ربنا احسن””*""2. وترسّخ مؤسسة العائلة حضارة 0 

كما ترسخها مؤسسة الدين» فنجد في هذه الرواية أن للأب مكانه المخصص «لا 
يجلس احد في مكانه. . . أبداً حتى ولو كان غائباً»””"2 وهو الذي برع أبناءه وبناته 
ممن شاء ومتى شاء»ء ويحب ابنته بقدر ما هي «طيبة مطواعة») والابناء بقدر ما 
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يتقدمون اليه «صامتين وينحنون على يده يقبلونها»”"”"“. ويفرض السلطان حضارة 
الصمت جامعاً في صورته صورتيّ الأب واللهء فيسعى الفلاح للاحتماء بمن هم 
مصدر عجزه واغترابه ويلجأون للحكايات والنوادر المضحكة. . ومع هذا تبقى في 
«قيعان الكلمات آثار القهر... وفيها السخرية)0" , 

الإنسان هنا ضحية ولكنه يصطدم بوضعه ويرفض الخضوع. يتجلى هذا الحال 
فى روايات خمسة اصوات والقربان لغائب طعمة فرمان ورواية نجمة أغسطس 
لصنع الله ابراهيم. منذ البدء تعلن إحدى شخصيات رواية القربان أن شباب اليوم 
غير راضين عن الدنياء وإذا لا يرضون عن الدنيا يقولون ذلك في وجهها ليس مثل 
اولئك المتقدمين في العمر الذين يعملون في مقهى دبش الذي «يكسر ظهرك وما تطلع 
منك اخ" , وتعاني شخصيات رواية خمسة أصوات أيضاً القمع» مما يجعل سعيد 
يعلن بوضوح: «انني مهدد دائماًء وأعيش ثقافياً على ما يرسمه الآخرون لي وأحاط 
بالممنوعات والمحظورات؛ والحكام ينظرون إلي كمشبوه»””*". غير أن هذه 
الشخصيات - وهذا ما يميزها عن شخصيات محفوظ الخاضعة ‏ تصر على أن يكون لها 
أصوات بقدر ما يصر المجتمع على أن يسلبها أصواتها. 

ويتمتع صنع الله الراقيم بقدرة هائلة عل الوصف التفصيلٍ حتى للأمور العادية 
التافهة في رواية نحمة أغسطس كأنما يعلن قصدأء إنما يكن غير مباشرء ضالة 
الإنسان الفرد وهامشيته بالمقارنة مع ضخامة الأشياء حوله. أكثر ما نلحظ أن هناك 
نظاماً طاغياً يقوم على الخوف والتمييز الطبقي حيث «كل إنسان يجب أن يعرف 
مكانه0”؟''؛ كما في تلك اللوحة الضخمة التى «تصدرها رمسيس الثاني في ثلاثة 
أضعاف حجمه الطبيعي جالساً فوق عرشه. ووقف خلفه حامل المظلة الذي لم تبلغ 
قامته ارتفا 00 فرعون. وأمامه انحنى طابور من القادة العدكرين فى عيب جامل 
المظلة»””*''. ويبلغ الاغتراب أشده عندما يتحول الفرد إلى كائنين اثنين يعبد أحدهما 
الآخرء كما 39 في «نقش ظهر فيه رسمان متمائلان لرمسيس يواجه احدهما 
الحر مي ونين الللما عن رعشت الال 17 


ويبلغ صنع الله ابراهيم مستويات فنية أخرى في روايته التأريخية ذات 
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حيث تتداخل مختلف انواع النصوص والوقائع المنقولة عن الصحف المصرية» قاصداً 
أن يعكس الجو الإعلامي العام الذي أحاط بمصائر شخصيات الرواية. الإنسان هنا 
كارب لسن فخ العمل اللردهو بإ انها بدله من اجهال حارف في علخ العمل » وباتساع 
الهوة بينه وبين أحلامه فالحلم الذي كان يبدو قريب اكوك قرطل مكرك رصيد 
الناصر أصبح مستحيلاً في عهد السادات» الذي كثر فيه تداول أنباء الفضائح وقصص 
الثروات الضخمة التي تكوّنت فجأة بين يوم وليلة. وفي محاولة لفضح النظامء 
يستعين صنع الله ابراهيم في روايته هذه بتصريحات شخصيات عديدة من دون تعليق» 
ومنها قول حسام أبو الفتوح: «لعلمك أنا أحس بالفقير أكثر ما يحس هو بنفسه. 
الفقير عايش في الهموم ولهذا لا يحس بها ولا يستطيع أن يعبر عنها. أما أنا في 
النعيم الل ربنا ادهولي عايش متهني . لهذا أحس بالفقير أكثر وأعبر عنه أكثر من 

فين .هنا سلب« العقدن ليس ققفل عقلة يل ققرت عل الاحسناسن. يتنا أوردة 
المؤلف من الصحف د إن «المرأة يجب أن تكون محجبة حتى 
لا يشك الرجل في بنوة أبنائه منها»"'*"©. وأنه لم يقرأ «كتاباً غير القرآن منذ أربعين 
كل وإن عمل المرأة إهدار لكرامة ارجلو0ة©, 


وتخبرنا رواية ذات أن رئيس مجلس الشورى الدكتور علي لطفي طالبٌ «العمال 
بمزيد من التضحيات» ويقول إن زيادة الأجور ستؤدي إلى مزيد من التضخهم»9*". 
وشرح اللواء علي خليل رئيس حي الزيتون أن اعرق وزع فى بالوغة الشازي المتوحة 
قرب القصر الجمهوري بالقبة كان قضاء وقدراً»» كما أوضح المستشار مأمون الهضيبي 
من قادة الاخوان المسلمين في نادي هيئة التدريس بجامعة الاسكندرية أن ١عقيدة‏ 
الإسلام 1 الإيمان بالآخرة» فالموت بداية لحياة أخرى هي الحياة الحقيقية» ودولة 
الإسلام لا همّ لها إلا عر لهذه الدار الأخرى»””'”''. هنا يسلب الإنسان ليس فقط 
قلبه وإحساسه وادراكه. بل الحياة كلها. وكتب الشيخ محمد الغزالي في عموده 
الأسبوعي بعنوان «هذا ديننا» أن «الضرب لا يقبل إلا إذا نشزت المرأة واستكبرت على 
زوجها واحتقرت رغبته وتركته وكأنه بلا صاحبة». وتم «اكتشاف شركة لتوظيف 
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"هناك كتّاب لا يستطيعون أن يعتمدوا في كسب عيشهم إلا بالاسترزاق من هذا 
الحاكم والسلطان أو ذاك)””*©. 1 


ويظهر التوجه الثوري خاصة في الانتاج الروائى الفلسطيني (غسان كنفاني الذي 
مات شهيداء وإميل حبيبي رغم ما انتهى اليه الي ل 
كاتب ياسين» آسيا الجبار» رشيد بوجدرة» الطاهر وطارء واسيني الأعرج)؛ كما 
يظيرافى ‏ أعمال -عدد من الرواتيين العرت الآخرين تمن تناولوا القضية الفلسطينية أو 
التحولات المجتمعية الكبرى في الحياة العربية المعاصرة (عبد الرحمن منيف» حيدر 
حيدرء الياس خوريء هاني الراهب» ومؤلف هذا الكتاب وغيرهم). ويجدر بنا هنا 
أن نشير بشكل خاص إلى ناحيتين أساسيتين في مثل هذه الروايات وغيرها: 


هناك أولاً وحدة المعاناة الشخصية والمجتمعية بحيث نشهد توجهاً نحو الدمج 
بين هوية الفرد وهوية المجتمع» ف فتصبح الاماني والازمات والانتصارات والهزائم 
والاهداف والآلام والافراح واحدة. 0 قضية المجتمع هي قضية الإنسان؛ 00 
مسي يصبح خلاص الأول هو خلاص الآخر. وبما أن العكس صحيح أيضاء 
نجد أن المعاناة تكون واحدة. هذا ما حاولت أن ال ا 0 
(2097))» إذ جعلت المجتمع بطل الرواية من دون أن يكون ذلك على حساب إبراز 
نوازع الفرد ومن دون تقليل من أهمية المعاناة الذاتية. لذلك كانت مأساة دير البحر 
(المدينة الخيالية التي ترمز لفلسطين بشكل خاص وللمجتمع العربي بشكل عام) مأساة 
مجتمع بقدر ما كانت مأساة فرد. وهذا ما حاولته أيضاً في روايتي عودة الطائر إلى 
البحر 2)١9579(‏ فنجد أن رمزي الذي يتمكل: بوجهة الآخر بعزمي يود «أن ينخرط في 
بلادى أن تصبخ هو ويلاده شيئاً واحداً. . يود أن يتوحدا وأن تخفق في 00 
التي تخفق في أعماقها. ضياع بلاده ضياعه .. الالسنيد 0 يتوحدان)”” 
ولذلك يسمع رمزي في بيروت جريحاً امن يصرخ)”**"'. ويشعر أثناء الحرب 
بأنه محاصر. .. ومهدده حتى جذوره)! 7 ' وان ا(بلاده مجموعة من الجروح في 
قلقو زلزال عدت نكل اعباق)7 "أن بوعننها عمل" الميدن الأسبرائيل حمر يذ فين 
بلاده بحس «كأنما ع وكوك أحذية العسكر الاسرائيل تدوس دلو طائراته 
تنسف وجهه بقنابل النابام. مدافعه تصرّب إلى عينيه» تخترق قلبه. إسرائيل تحتل 


38 


كيانه. إنه بلا كيان. يتهدم مثل ابنية القدس القديمة. يمتلىء بالحفر مثل شوارع بيت 


ه20 المصدر تقسف ص 1 

ةم حليم بركات» عودة الطائر الى البحر (بيروت: دار النهارء 48 )0 ص و3 
(26) المصدر نفسه2) ص 59. 

.45 المصدر نفسه)؛ ص‎ )١00( 

(05) المصدر نفسه » ص 44. 


رام | الله . يلتصق بذلٌ إل الأرض سس ا 2500 , 


وقد أدى هذا النزوع نحو التوحد إلى ضرورة خلق أشكال فنية غير جاهزة من 
حيز المكان والزمان. لذلك جاء في عودة الطائر إلى البحر هذا الانتقال السريع» ومن 
دون مقدمات أو تمهيدء في مسرح الأحداث بين بيروت والقدس وعمان وأريحا 
والخليل وسبسطية وبيت نوبا. ومن هنا أيضا التفاعل والمشاركة بين رمزي وعزمي 
وخالد وطه رغم التباعد المكاني . ولذلك ت تم الحوار والانتقال عبر الزمن مؤشراً لمدى 
تأثير التوحد النفسى وتوحد التجارب ارات لأن المعاناة كانت واحدة» ألغيت 
الفواصل المكانية والزمنية في إطار التوحد النفسي. 

وهناك ثانياً مسألة المشاركة الفعلية والخنوض فى المعارك الحقيقية التى يعيشها 
المجتمع» نما يؤدي لحصول تحول في المضمون وليس في الأسلوب فحسب. في مثل 
هذه الحالة» عق الأنكار والشاعن من صتميع. الواقع عيش وليس من مفاهيم جردة 
إل الشاركة في صنع نظام بديل. يتم ذلك عفويً من خلال تجارب حية. 0 
ويسبق رقضها للثقافة السائدة حصول ثورة افيه ا التقليدية 
واسيطان لقت الايد تتبث .من ,الواقع ولا تستورد من الخارج. وإضافة إلى ذلك» 
تتخذ التعابير أشكالاً وصوراً جديدة وفريدة ومخيلة طليقة . 


من هذه الناحية» تشترك رواية التغيير الثوري مع رواية التمرد الفردي برفضها 
الثقافة السائدة وبتشديدها على أهمية الإبداع الفني في الكتابة الروائية. غير أنها تختلف 
في الوقت ذاته عن رواية التمرد الفردي بالتشديد على القضايا السياسية والخلاص 
المجتمعي والوقوف إلى جانب الطبقات المسحوقة» وبالكشف عن عمليات الاستغلال 
والقهر في العلاقات الاجتماعية. كذلك تشترك رواية التغيبر الثوري مع رواية الالتزام 
التقليدي بالاهتمامات السياسية ‏ الوطنية ‏ الاجتماعية» مع العلم أن الأولى تذهمب 
أبعد من الجوانب اليومية والعابرة منها. وهي تختلف عن رواية الالتزام التقليدي 
بالإصرار على أهمية حرية الكاتب واستقلاليته.؛ وبرفض الثقافة الموروثة» وبتعاملها 
النقدي مع الواقع , وبتجنبها التبسيطء. فتتناول .الواقع بمختلف تناقضاته وتعقيداته, 
وبالكتابة انطلاقاً من المعاناة الإنسانية والفنية في آن معا. 


هنا يمكننيى أن أشير إلى روايات غسان كنفاني  1١975(‏ 191/7) الذي ربط 
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مصيره بمصير شعبه كتابة وعملاً» فتوحدت معاناة شعبه بمعاناته الخاصة» وتمثل في 
صوتهء» صوت الفلسطينيين المقتلعين ‏ المنفيين ‏ المسحوقين ‏ المكافحين. لقد تمثل في 
/ صوته خاصة صوت الجماهير الذين دفعوا غالياً ثمن الهزائم بحياتهم قبل ممتلكاتهم 
القليلة. ليس غريباء إذأء أن نكتشف في كتاباته المكوّنات المغفلة في المعاناة 
الفلسطينية . في روايته رجال في الشمس يظهر بشكل فريد كيف ان الفلسطيني مهدد 
أي علي ااه بالوت من دون أن سدع لك موت مهنا د زاقرش اططى لأنه 

وبلا وطن لا يستطيع أن يكون عزيزاً فى أي بلد آخرء حتى ولو كان بلداً 
عربياًء بل خاصة في البلدان العربية في ظل الأنظمة السائدة بما فيها النظام 
الفلسطيني نفسه. قبل الخامس من حزيران/ يونيو 19717 كانت الحرب تبدأ بالراديو 
وتنتهي بالراديو» أما موته فيكون اختناقاً عبثياً من دون أن يخوض أية معركة حتى مع 
نفسه . 


ويختار كنفاني بعد الخامس من حزيران/ يونيو نوعاً آخر من الموت يبدأ بالتحرر 
الداخلي» ومن ثم من السجن الكبير الذي وجد - أو ربما وضع - نفسه فيه. يبدو في 
رواية أم سعد أنه تكوّن له وعي بأن حياته نفسها سجن فيتساءل: «أتحسب أننا لا 
نعيش في الحبس؟ ماذا نفعل نحن في المخيم غير التمشي داخل ذلك الحبس 
العجيب؟ الحبوس أنواع. . . المخيم حبس» وبيتك حبسء والجريدة حبس والراديو 
حون «اعفارة سامين ةو الشمورك نين المافنية بي اد انيت ميك 

لا" إن بداية مثل هذا الوعي هي بداية التجدد الكورعي فجأة يدرك 
الفلسطيني أن التخلص من الوحل في المخيم لا يكون بجرفه كلما هطل المطرء بل 
بسد مزراب السماء. الاكتفاء بجرف الوحل تكيف مع الواقع التعس وتصرف 
خضوعي انسجامي» أما سد مزراب السماء فتحول راديكال باتجاه ا ا 
المشكلة الي لجل من دون تغيير الواقع الذي نشأت عنه. 


يظهر هذا التحول أيضاً في أعمال إميل حبيبي (1975 -19438) فنكتشف 

! تطوراً في العلاقات والمفاهيم في الحياة الفلسطينية نتيجة للتحولات التاريخية. يظهر 
في رواية سداسية الايام الستة*"2 كيف تغير الفلسطيني بعد اللقاء الذي تم بين 
المقيمين في الداخل والخارج بفعل حرب الخامس من حزيران/ يونيو 19717. حين 
التقَى مسعود لأول مرة في حياته بعمه وأولاد عمه تبين له «أنه ليس مقطوع ل 

والفصل وليس غريباً في هذه الدنيا/” د . كذلك تبدلت حياة عجوز حين حضرت 


.)١1939 غسان كنفان» أم سعد (بيروت: دار العودة»‎ )١54( 
.)1939 إميل حبيبي» سداسية الأيام الستةء رواية من الأرض المحتلة (بيروت: دار العودة»‎ )159( 
المصدر نفسه) ص ا‎ 6 


الال/ا 


ابنتها لزيارتها فصارت اتبتسع ابتسامة لم أر مثلها في حياتي» أشبه بآثار موج على رمل 
شاطىء في ساعة الجزر"''"2. وفي زمن التغير الثوري يتغير حتى مفهوم الماضي 
فيقول مقيم في الداخل منذ 1458: «ادرك الان أنني ما انطويت في صدفتي 
رادرهت ظهريء إلا حين قطعت الصلة بماضيّ. وما هو هذا الماضي؟ إن الماضي 
لسن زمنا. إن الماضي هو أنت وفلان وفلان وجميع الأصدقاء :ماضصنا الذي أريذه 
ا 2 شوك ايع الي بره «ما إن 
نكن بالشدوي .عمق بعراء” لو المأفسي اه 1 امستقبل الذي أحلم فيه هو 
الماضى )20770 . ليس هذا هو الماضي ذاته الذي يتكلم عليه السلفيون» أو الذي حلم به 
رد اي 


ويتخذ التحوّل شكلاً آخر في رواية الوقائع الغريبة في اختفاء سعيد ابي النحس 
المتشائل »)2١9175(‏ وهي رواية ساخرة حول أوضاع فلسطينيّي الداخل أو من عاشوا 
في ظل الحكم الاسرائيلٍ منذ تأسيس إسرائيل. تحوّل ولاء من شاب خنوع ضئيل 
يأكل القط عشاءه ويموء مثل هرة بفعل عمليات الاذلال حسم 
أيدي الاسرائيليين هو وبقية فلسطينيي الداخل الى فدائي» فأعلن العصيان المسلح على 
الدولة وأجمع أمره على أن يموت شهيداً. . وقد جاء هذا الت لتحول في حياة ولاء نتيجة 
لحصول تحوّل في المجتمع الفلسطيني بعد حرب الخامس من حزيران/ يونيو» متجاوزاً 
ما أسماه المخيلة الشرقية. إنه تحوّل من الخضوع إلى الثورة. 


وقد سُميَ سعيد بالمتشائل (دمج متشائم ‏ متفائل) إشارة إلى أن فلسطينيي 
الداخل كانوا قد اعتادوا تقبّل تعاستهم باعتبار أن وضعهم كان من الممكن أن يكون 
أكثر سوءاً ما هو عليه. وهذه» كما تقول الرواية» نعمة خص با الفلسطينيون دون 
بقية الأقوام وكانوا قد أصيبوا بنعمة أخرى هي نعمة التقية» فاعتادوا رفع الأعلام 
الاسرائيلية في يوم ما يُسمّى «استقلال اسرائيل» أكثر مما اعتاد رفعها جيرانهم اليهود» 
في محاولة يائسة لإظهار ولائهم. ولم تكن تلك عجيبة كبرى» فمن عاداتنا ١‏ العربية في 
الجاهلية أنهم كانوا يضعوق المعهم من التين حت إذا جاعوا أكلوها: وللتغلب عل 
مثل هذه التقية وهذه العجيبةء كتب الشاعر توفيق زياد: 


سأحفر رقم قسيمة 
)]5١(‏ المصدر نفسه.ء ص الا. 
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وبيوت أهلها التي نسفت 

وأشجاري التى اقتلعت 

لكى أذكر 

سأبقى دائماً أحفر 

وكل مراحل النكبة 

من الحبة 

إلى القبة 

على زيتونة 

فى ساحة الدار 

ولكن أحوال الفلسطينيين تستمر على حالها بانتظار حصول الوعي الثوري. 
وبهذا كان شأئهم شأن العيس في بيت الشعر التالي: 

ويردّد إميل حبيبي في رواية سرايا بنت الغول”*' '' مقولاته السابقة» ومنها 
سخريته من نزعة ترويض الذهن «على الهرب من هم التفكير أو من التفكير 
ال أو قوله فيما هو على هذا الحال» عندما سمع نعيق غربان صادراً من 
فوقه: «فتحتٌ إحدى عينيّ تحسباً من عاقبة الغفلة وأبقيت الأخرى مغمضة تحسباً من 
عاقبة اليقظة»"'“2. ومهما شردت خواطر حبيبى» فإنه لا يقدر على أن ينسى أي 
إحباط كبير يعانيه الفلسطينيون فيقول: «ومنهم من حفر نفقا وبلغ إلى نهايته وخرج الى 
الفضاء فإذا هذا الفضاء موجود داخل أرض المعتقل وأسلاكه الشائكة وأيراجه 
المشحونة بالرشاشات وبعساكر الرشاشات. فهل يكمُون عن هذه المحاولة» المرة تلو 
المرة»ء وييأسون في حين لا منجاة لهم من الموت سوى هذا النفق؟”"'''2. ترى 
حفرت السلطة الفلسطيئية من خلال الاتفاقيات السلمية التى وقّعتها نفقاً للوصول إلى 
فلسطين فوجدت نفسها فى معتقل اسرائيل محاطة بالأسلاك الشائكة؟ 


(54) إميل حبيبى» سرايا بنت الغول .)١541(‏ 
(710) المصدر نفسهء ص .5١‏ 
(55)) المصدر نفسه.ء ص .١55‏ 
(7570) المصدر نفسهء ص 55. 


ألم يكن ذلك تماماً هو النفق الذي دخله إميل حبيبي نفسه من موقع اليأس 
الطل منتظراً عروس البحر فقبل جائزة قدمتها له دولة اسرائيل؟ وها قد أوغل العرب 

فى الصحراء بحثاً عن واحة و«اختلطت المعالم فتاهوا عن مواقع ما حفظوه ه من ماء 
لهذا اليه م فطارت قلوبهم شعاعاً فتزاولوا راكضين وراء زول الواحات وما هي 
بالواحات؟ ما زالوا يتزاولون حتى يومنا هذا. يولدون عطاشى ويموتون عطشانين لم 
يعطوا ما يروي غليلهم سوى نهر خالد من أنهار الجنة»' "2. وقد لا يكون من 
الغريب ان اميل حبيبى حبيبي دخل في سنواته الأخيرة النفق وبحث مع الباحثين عن واحة» 
فقد اعترف في سيرايا. بت الغول: «داومتٌ» م الخيال» صباحاً صباحاً» قرابة 
أربعين عام أتوقع أن يستشيط هذا الثور غ غضباً. ولكن لا حياة لمن تنادي. . فهو 
صبور صبر العرب!2©"2. هذا كثير من الرجوع والحسرة والذكريات الأليمة» وقد 
يمختبر الإنسان المسرة والحسرة في آن معاً. وقد ترلي بإحيل حيري ززعو يال : «هل 
حكم علينا هذا الحبس الافرادي مؤبداً؟!)” 0 ولكن يبقى أنه لا بد من السير في 
دروب الآلام بحثاً عن فلسطين» وعلينا التقدم إل الأمام خروجاً من المستنقع باختيارنا 
الحر لا بما يفرض علينا فرضاً ومن موقع الضعف في مواجهة مواقع القوة. 


وكما انتجت الثورة الفلسطينية كتاباتها الثورية» متمثلة بأعمال غسان كنفاني 
وإميل حبيبي ومحمود درويش وسميح القاسم وغيرهم» كذلك فعلت الثورة الجزائرية 
قبل ذلك. مهما كانت صحة., أو خطأء مقولة عبد الكبير الخطيبي بأن الثورة 
الجزائرية هي التي صنعت الكتابة الثورية وليس العكسء» لقد لعب عدد من الكتاب 
التزائرنين دوو الشاهد وسجلوا آلام شعبهم في أعمال خارقة. اندمجوا بالثورة 
وانديحت بهم فأنتجوا ادبا متميزاً وصادقاً في التزامه»؛ وصارت الكلمة سلاحاً. 


نظر محمد ديب (1970 - ) إلى ما وراء الأحداث السياسية مركزاً على تحوّل 
الشعب الجزائري من حالة الركود الى حالة نضوج الوعي القومي. تصوّر ثلاثيته الدار 
الكبيرة» الحريق. النول عملية إفقار الشعب الجزائري ومشكلات الفلاحين والعمال 
قبل الثورة. وعمر في هذه الرواية لا يمثل الفقراء فحسب. بل يشبه إلى حد بعيد 
ولاء الفلسطيني في رواية إميل حبيبي؛ فهو كطفل لم يكن يجرؤ على مواجهة أبناء 
التجار والملاكين والموظفين الاغنياء. كان يبمه بالدرجة الأولى أن يعيش لا أن يموت. 
ألف الجوع الذي ألفه هو بدوره؛ حتى تعمّقت بينهما صداقة متينة. ومع هذاء وقد 
بدأت تباشير الثورة» «كان يحس أن الأمور لا تجري على النحو الذي يرضيه. . . كان 
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ينتظر من الحياة شيئاً آخر. . . وكان يتأ أنه مله 000 
0000 دكان يتالم؛ لا لانه طفلء» بل لأنه قد ألقي في عالم 


يستغني عن وجود 
شعر عمىر نأن الشحب ل عمس الثه دجما ودكن 9< بد ١ن‏ يفعلو١‏ شيئا كى 
يتحرروا من التعاسة. إن معارك كبرى تنتظرهم» فقد سلبهم المستعمرونء تماماً كما 
سلب الصهاينة الفلسطبيين. أرضهم وروحهم وسمّموا حياتهم. ثم اخترعوا اساطير 
تحط من مكانتهم الى مستوى الحيوان وتبرّر الظلم. إضافة إلى ذلك سنوا قوانين 
حاصرت الشعب من مختلف الاتجاهات فأصبح مذنباً مسبقاً . وهكذا «حل في الأرض 
ناس محل ناس»» و«طرد أصحاب هذه الأرض من أرضهم واصبحوا غربناء 
عنها0 77" , 
في الجزائر كما في فلسطينء يبرّر الأجانب مشروعهم الاستعماري باسم 
التحضر أو بوعد إلهي وبقولهم: «هذه كلها أراض كانت في الماضي قفرا 
خاوي””". جاء المستعمرون ليمتلكوا «كل شيء. الأرض وبيادر الحصادء 
والأشجارء والهواءء والرجال فوق ذلك كلهء وكذلك الطيور”*""“. لم يعاملوا أهلٍ 
البلاد معاملة الند للندء بل عاملوهم باحتقار وتعال» «ونصبوا أنفسهم آلهة وأربابا 
وأرادوا أن نتجه إليهم بالعبادة»””*""2. يقول رجل: «اسمي محمد عود الشيخ. أنا 
مزارع من بلدة بني بويلان... لم يبق لي شيءء فقدت كل شيءء كل شيء: 
أراضيّ ؛ وامرأي» وأولادي... أحالني رجال القانون مبيمة ضالة» "© . 
وعن هذه الأوضاع كان لا بد أن ينشأ وعي جديد» بعد أن كشفت الأزمات 
عن الجرح الذي كان «ينزف من عشرات وعشرات من السنين. كل ما هنالك أننا 
اليوم نرى الجرح رؤية أوضح) 7" . ويؤدي حصول الوعي إلى استعمال وسائل 
التحريض الثوري» فيقول أحدهم بصوت أصم: (إذا تركتم أرضكمء فإن أولادكمء 
وأحفادكم» وأولاد احفادكم. إلى آخر جيل من أجيال ذريتكم» سوف يحاسبونكم 
حساباً عسيراً. إذا تركتم أرضكم فلن تكونوا جديرين بهم» ولن تكونوا جديرين ببذه 
البلادء ولن تكونوا جديرين بالمستقبل»2""”0. إذآء لا بد من تحرير الجزائر واستعادة 


(717) محمد ديبء الذار الكبيرة» الحريق» النول: رواية ثلاثية» ترجمة سامى الدروبى (بيروت: دار 
الطليعة» 1938): ص 57. تلن 
(1؟) المصدر نفسهء ص .37١‏ 
(377) المصدر نفسهء ص ”7117. 
(514) المصدر نفسهء ص 717. 
(7506) المصدر نفسهء ص .,.738١‏ 
(7157) المصدر نفسهء ص 9ا55. 
(0/ا5) المصدر نفسهء» ص 517. 
(718) المصدر نفسهء» ص .5١5‏ 


الشعب لإنسانيته. في سبيل تحقيق هذه الأهداف» قال أحدهم: «لن تجدينا الطرق 
العادية . . ال اطق افر اا ل مي .. علينا أن 
نبدل العالم والإنسان.. : ولكن لا بد أولاً من هدم كل شي 0 


وك متقجة ]اسه شايز امي فيان عي لب ان لق ا 
الاستقلال .»)١477(‏ وفئة ما بعد الاستقلال. فى الحالة الأولى ركز محمد ديب 
اهتمامه على صهر ذاته بشعبه واختار أن يكون صوتهم . أما بعد الاستقلال» فقد أظهر 
اهتماماً بالشؤون النفسية والاجتماعية””*"' وتميّز بأسلوبه الشعري المستمد من الأحلام 
والرؤى الغامضة. وتجلت بداية المرحلة الجديدة في روايته من يتذكر البحر؟ 
(؟93١)»‏ وفيها رؤية مثيرة للحياة في مدينة تعيش فترة مضطربة وتتعرّض لقوى 
تاريخية قاسية. تظهر فيها تناقضات الواقع الاجتماعي» كما تخوض في عالم نفسي 
مضطرب بسبب تبدل الأحوال والشكوك والمخاوف والمفاجآت. وهناك دهليز تعقبه 
دهاليز بعضها ضمن البعض» وأحلام مبعثرة» فلا يدرك الإنسان كيف يتوجّه وهو 

ونجد هذه الروح الثورية - في بعديها السياسي والاجتماعي النفسي ‏ في أعمال 
عدد من الكتاب الجزائريين الآخرين من أمثال كاتب ياسين وآسيا الجبار ورشيد 
بوجدرة والطاهر وطار وواسينى ني الأعرج وغيرهم. تتمثل في رواية نجمة )١191605(‏ 
لكاتب ياسين  1989(‏ 1984) انشغالات الجزائريين والجزائريات بمهمات التحرير 
والثورة على مختلف الصعد. وترمز نجمة لروح الجزائر بقدر ما هي امرأة حقيقية ليس 
بإمكان أحد أن يدجّنها أو يوجّه حياتها بغير الاتجاه الذي تريده لنفسهاء وهما مصدر 
إلهام كاتب م ا وكانت الحزائر - وطناً 
عي - هي الفردوس االمفقود الذي يبحث عنه» وقد رأى أن الكاتب الثوري يجب أن 
يتأصل في أمته كي يكون مبدعاً واعتبر أن الثورة الحقيقية تبدأ بعد حرب التحرير. 

سجن كاتب ياسين وعذب بعد مظاهرات عام ١91145‏ وهو في السادسة عشرة 
من عمره (وأصيبت والدته بالجنون إذ ظنت أنه مات مع غيره من . آلاف الشهداء الذين 
ماتوا). إن نجمة رمز موحد لأمه وللجزائر ولحبيبته التي تزوّجت أثناء سجنه. وقد 
تألمت نجمة الحبيبة لكونها طفلة غير شرعية ومن الزواج الذي فرض عليها. وتتمثل 
وحدة الجزائر بالأصدقاء الأربعة وبموت الأخضر وبعثه. أما كاتب ياسين فظل حتى 
يومه الأخير مسكوناً بالثورة وقضايا مجاببة الظلم» فلم يستسلم ابداً. 

اما الجوانب النفسية والاجتماعية للثورة فتنعكس فى روايات آسيا الجبار التى 
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ولدت باسم فاطمة الزهراء  1975(‏ ) والتي رأت أن تكون شاهدة لما يدور في 
أعماق الجزائر والجزائريين (أو بالأحرى الجزائريات»» مركزة على تأثيرات الثورة بوضع 
المرأة وسعيها المرير للتحرر. فقد رأت في حرب التحرير عاملاً مهما في التحرر 
الاجتماعي والنفسي وأوضحت طبيعة الصراع بين العصرنة والتقاليد» خاصة في حياة 
المرأة كما ترويها النساء أنفسهن. اهتمت في مطلع حياتها الأدبية بمسائل الحب كما 
يظهر فى رواية العطش )١167(‏ والمتلهفون 2»)١95/(‏ وظهر اهتمامها بالثورة فى أبناء 
العالم الجديد )١977(‏ والقبّرات الساذجة (1917) وما تلاهما من أعمال. وفي روايتها 
الأخيرة» كما في أعمالها السابقة» كانت دائما تبحث عن هوية ضائعة. وبين 
انتاجاتها الأخيرة كتاب بعنوان الجزائر البيضاء تتحدث فيه عن أوجاع الجزائر من 
خلال اغتيال عدد من المثقفين الجزائريين. 


وتفضح روايات رشيد بوجدرة» وخاصة رواية التطليق (وهي روايته الأول 
848» شراسة الأب وهزالة سلطويته وسلطوية طبقة حكام الجزائر بعد الاستقلال» 
وقد أطلق عليهم تسمية العشيرة التي تحب اقتناء المجوهرات. وتمرده ضد الأب هو 
أيضاً تمرد ضد السلطة في أشكالها كافة» ومنها السلطة السياسية. كذلك اهتم بالوضع 
الطبقي الجديد وسوء توزيع الثروة» وانتقد نزعة توظيف الدين لأغراض سياسية» 
وتناول مسألة اضطهاد المرأة. وبين أعماله التفكك والحلزون العنيد وألف عام من 
الحنين وفوضى الاشياء ومعركة الزقاق. وقد صرّح في مناسبات أنه يكتب كي لا يجن 
أو يصبح مريضاً مزمناء واعتبر أنه في كتابته مرتبط بطفولته التي هي طفولة ولادة 
الجزائر الجديدة» وهى ولادة عسيرة. بدأ الكتابة بالفرنسية» ولكنه كان دائماً يشعر 
بالذنب والحنين للعربية» ويرى ذلك ضرورة في الكتابة عن المشاركة والإسهام في 
النقاشات والقضايا الكبرى. وفي رواية التفكك نفهم معنى مائة وثلاثين سنة من 
احتلال الجزائر وضياع الهوية والبحث عن جمع شتاتها المبعثر. 


وتتناول رواية اللاز”*") للطاهر وطارء ربما لأول مرة ببذه الكثافة» الصراع 
الطبقى داخل العورة»: متمئلاً بالصضزاع نين الوطتين العنيين بمهحات التخرير: فتعيب» 
والتقدميين المنشغلين بمهمات الثورة الاجتماعية أيضاً. وتنتهي المواجهة بموت رموز 
الجناح الأخير من دون تحقيق شيء يذكرء سمكة لفظها فيضان نهر فتخبطت 
وحبطت: وامنتس 2597© . أهدى الطاهر وطار رواية اللاز إلى ذكرى جميع الشهداء 
الجزائريين» واللاز لقيط لا تتذكر حتى أمه من هو أبوه (والمعنى المجازي للاز هو 
البطل في غير لغة قومهء أما عندهم فإنه اللقبط أو كل أعور يُتشاءم منه)» وبرز إلى 
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الحياة يبحمل كل الشرورء وأكثر ما يفهمه عن الثورة أنها التضحية وتحول للإنسان. 
وكان لا بد من اختيار الثورة والوقوف إلى جانب الفقراء والمساكين ضد الأغنياء وكبار 
الملاك» فالحياد بحد ذاته تحيز إلى العدو. وزيدان الذي هو النموذج الأمثل للاز يمه 
أن في الحياة نوعين من الناس «نوع يعرق مثلك ومثل كل العمال والعاطلين» ونوع 
يستفيد من هذا العرق... وما لم يتحطم النوع الثاني» فإن عرق الإنسانية يظل يسيل 
هدراً””*". وكي تكون الحركة ثورية «ينبغي أن تتبنى الصراع الطبقي. .. وإلأ بقيت 
بجرد حركة 0 

ويغيب البعد الثوري الاجتماعي (في ما عدا الحديث المباشر عن الصراع 
الطبقي) في اعمال الروائي السوري حنا مينة. رغم موقفه الثوري السياسي في رواياته 
العديدة» نلمس نزعة تقليدية تتجى في مفاهيمه الاجتماعية» وخاصة في نظرته للمرأة 
وفي أسلوبه الكتاي» وهو ما يذكرنا بالعقاد وتوفيق الحكيم أحياناً. تتكرر صورة المرأة 
السلبية وتغيب الصورة الإيجابية في جميع أعماله» فقد ورد في رواية الشلج يأني من 
النافذة أن هناك شبهاً بين المرأة والنوم من حيث الدلال ف «كلاهما تطلبه فينأى وتتركه 
فيقبل22“"”*00 وأنه للمرأة في طبيعتها «ثأر في عنق آدم منذ -خطيئة حواء الاولى)0*" . 
ويقول في المصابيح الزرق انه «إذا لم تكن المرأة وسادة لحم فلماذا هي امرأة»'”7"', 
وفى رواية الياطر ان «المرأة بنصف عقلء, أو بدون عقل» بل أقل من لا شىء. مثل 
البطيخة» مثل المجدرة» إذا جعت أكلت منها والسلام)”*”"2. وفي رواية المرصد أن 
الرجال المحاربين في حرب ١917‏ «مرت عليهم حرب لم يعرفوا كيف مرت. هم لم 
يقاتلوا لأنهم لم يستعدوا للقتال وم مخوضوه. ومع ذلك فإن الهزيمة وسمتهم 
بميسمها. عار حزيران/ يونيو لحقهم دون ذنب. صار عاراً في نفوسهم... وقد 
أصبحوا كرجال» يجدون الحرب كامرأة. أن ينهزم أمام امرأة بسبب عجز لن يشفيه إلا 
أن تعبت رجولتة ويلغي عجزه . هم يطيرون الآن إلى الحرب» إلى المرأق لإلغاء 

,2549( 

عجزهمء لإثبات رجولتهم 

وما قيل حول نظرته التقليدية يمكن أن يقال عن لغته وأسلوبه الفنى فى البنية 
والمفردات والتراكيب والتعابير والصور والمخيلة. نُصدم في مطلع رواية المصابيح 
الزرق بهذا الوصف السقيم: «أما المعارك» أما الأهوالء أما النيران التي يؤرثها 
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حلفا 


القتال» فتفغر اشداقها وتمتد..., أما الأشلاء وهى تتناثرء والدماء وهى تسيل» 
والأنات وهي تتصاعدء اما هذه كلها فكانت تغيب في مطاوي الذكريات». ونصدم 
كذلك بمبالغات مفتعلة كقوله فى هذه الرواية: «وأنوف ذات عجرات ضخمة 
كالمر وات دمن الفائيةة" 77 وصور تقليدية في الصفحة ذاتها: «الريح ظلت 
تعوي وتعوي. وذبالة القنديل الواهنة ترتجف»» وتعابير متوارثة مثل «ضاق ذرعأاء 
«ولا يعرف إلى ذلك سبيلا»» و«مشيحا بوجهه»... الخ. هذه بحرد امثلة يمكن 
الإشارة إلى عدد كبير منها في مختلف أعمال حنا مينة. لمهم هنا أن نلفت النظر إلى 
الفجوة بين تقدميته السياسية وتمسكه بالمفاهيم والقيم والأساليب التقليدية الاجتماعية 
والفنية . 

ونختم تحليلنا للرواية الثورية بتناول أعمال عبد الرحمن منيفء» الذي خبر 
شخصياً اغتراباً عميقاً ونفياً طوعياً أو قسرياء وتعرّض لتأثيرات متناقضة في مجتمعات 
غدلفة لشن مين الغريي إذا أذتيرى متصوو غك السلام 'في»زوالة الاشجار :2 : 
واغتيال مرزوق أن حالة الإنسان في الأرض تزداد بؤسا يوما بعد آخر فيقول بإحساس 
أصيل: «لو امتلك السلطة. . . لدمرت هذا العالم... لقد فسد كل شيء فيه» تفنّتت 
خلاياه.» تعفن» لم يعد يمكن اصلاحه ابدا... لعل عالما جديدا يقوم على انقاضه. 
لعل بشراً من نوع جديد يأتون من صلب عالم آخرء لكي يطهروا هذه الأرض التي 
تعلوها الآن طبقة سميكة من القذارة والتفاهة»”167'. 


بمثل هذا الهاجس الاجتماعي يتكون الحلم لتغيير العالم ويعاد النظر بكل شيء 
ويكم التساؤل من دون رقابة . عندما سئل منصور اذا كان مب أجاب : المسلم يا 
سيدي» مجوسيء, لا أعرف»» ثم يقول عن المتدينين: (أنا أعرف هذا النوع من 


البشر. الدين عندهم مثل الستارة» دائماً لها وجهان. . . إنهم ميرف يخدعون» 
يكذبون» وبعد ذلك ركعة تمسح ما تقدم من الذنوب وما تأخر) . ويعيد النظر 
بالتاريخ المكتوب نفسه فيعتبره ركاماً «من الأكاذيب والافتراءات». إنه تاريخ الملوك 
والجواري لا تاريخ الشعوب. ولا يتردد منصور في توجيه الانتقادات القاسية لشعبه 
وبلاده فيقول: «تكذب» نؤجل أعمال اليوم للغد. نضرت زوجاتناء ننام بعد الظهرء 
نطيع القوادين والسماسرة والمشعوذين... إن الحديث عن بلادنا يولّد في نفسي حزنا 
مبكراً... إن حياتنا تافهة وتحتاج أن تدمرء أن تحرق... أكره طريقة الحياة 
والعلاقات في بلادناء ولن تزول هذه إلا بشورة و 


78 مينةء المصابيح الزرق» ص‎ )١90( 

(591) عبد الرحمن منيف, الأشجار. . . واغتيال مرزوق (بيروت: دار العودة. :)١19177‏ ص 75. 
(90) المصدر نفسهة.ء ص 37. 

(597) المصدر نفسهء ص 184. 


الجلاقات د أكل رجل. عندنا ملك... أما إذا كر بالملوك 00 هم أكبر 
اللذ اللسنا 

يسجدون ا 
0 50 و ل 207 
أفكارهم وما يدور في عقولهم عرسم 0 وتكون لوي اك 
كبيرة» ثم بدا مثل غيمة» ال 
نذأ وفع :ومعتد عم تلات و0 تع |احتفاته تقل إنه ل بد جات 
«وحين يعود ستكون عودته كريح السموم» قوية كاسحةء لا يمكن أحد أن بردها أو 
يقف في وجهها”""". وسيقترن ظهور متعب الهذال بالمطر والسيل والرعد وتتفجر 
إلا أن الرواية تسجيل لتطور المجتمع في الجزيرة العربية نتيجة لاكتشاف النفط. هنا 
تكمن أشمية الرواية كمضمون وشكل وإن كثر فيها الشرح (من حيث كثرة التفاصيل 
وطريقة السرد المباشر) في محاولة لقراءة المجتمع من كل جوانبه» هذا الشرح الوثائقي 
بين الواقع والمتخيل. 

ونكتشف في رواية الآن... هنا أو شرق المنوسط مرّة أخرى”*"' متابعة 
لأسلوب الكتابة السردية في مدن الملح والموازنة بين التكرار وضرورات تناول التجربة 
الإنسانية بكل أبعادها وتشعباتها فتكاد تختصر بالجملة الأولى المفعمة بالمعاني: «حين بدا 
موي وسكا 4 اطلقوا سراحي!) 

أما الثورية ا المشكلة الجن يراها في «الهرياية 
ان الطريل» جز الآباء والأديان والاقوين :0350 5506 أكثر ما 36 في 


(19:5) المصدر نفسهء ص .١95‏ 

(545) عبد الرحمن منيف» مدن الملح ‏ التيه» رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 
)4 ص 248١‏ 

(45)) المصدر نفسهء ص .١١5‏ 

(590) المصدر نفسه.؛ ص 797. 

(196) عبد الرحمن منيفهء الآن. . . هنا أو شرق المنوسط مرة أخرى (قبرص: مؤسسة عيبال 
للدراسات والنشرء .)١994١‏ 
(5949) المصدر نفسه.ء ص 550. 


الموقف من النظام العام حين يحاول أن يرسّخ قناعتنا بأن نظاماً من هذا النوع ١لا‏ 
يحتاج إلا إلى الدفن» وأن من الحماقة أن يفكرء ولو للحظة واحدةء بإمكانية تطويره 
أو التعايش معه)0"© على الرغم من الفارق الكبير «بين ما نرغب فيه وما نقدر 
عليه»"''". إن تصميم السجين على تثبيت إرادته وقهر الخوف في داخله نزعة لا 
يملكها غير الثوري المؤمن بنفسه وشعبه والتاريخ» فيقول لنفسه بتحدذ: «أنا مثل طارق 
ابن زياد: حرقت سفنى كلهاء وليس أمامى إلا أن أحارب»0'©. الكتابة الثورية هى 
«آخر الأسلحة التي نملكها... ولا بد أن نحسن استعمالها””” " فنقدم بها شهادة 
حق. 


كانت هذه بعض ملامح رواية التغير الثوري وتجلياتها في عدد من الروايات 
العربية التي تناولتها باختصار من قبيل مجرد إعطاء امثلة عن هذا التيار وليس في سبيل 
استعراض مختلف الروايات التى يمكن اعتبارها ثورية. إن الكتابة الثورية ليست مجرد 
تصوير للتناقضات الاجتماعية» وليست مجرد التزام بقضايا الكادحين والمقهورين رغم 
ما لها من أهمية عظمى بحد ذاتها. ولا تنطلق من أفكار ومقولات مجردة وشعارات 
سياسية بلغة مستهلكة وأشكال جاهزة. إنهاء أساساء تنطلق من تجارب إنسانية حسية 
وتعبّر عنها بلغة جديدة وأسلوب فني مبتكر. إن الكتابة الثورية تبدأ من رفض 
الوصاية والثقافة السائدة وتتكوّن تلقائيا نتيجة لحصول وعي جديد ورؤية خاصة 
شاملة . 


ولأن التكوّن الثوري لا يكتمل دفعة واحدة بل يتكامل وينضج تدريجياً ومن 
خلال التعامل مع القضايا الكبرى على أرض الواقع ؛ يظل عملية استكشافية باتجاه 
مستقبل مفعم بالمفاجآت. ويمكنني أن أشير هنا أيضا إلى أن هذه الملامح والتجليات 
تدل على محدودية الفرضية التي تؤكد أن الأدب يعكس الواقع فحسبء. وتدعم 
الفرضية المعاكسة التي تشدد على أن الأدب قد يُسهم في خلق وعي جديد في مجال 
الصراع لتغيير الواقع وإعادة بنائه أو استبداله بواقع آخر هو نقيض له. بل نرى أن 
الكتابة الثورية كتابة فعل بالواقع أكثر منها مسألة انفعال بالأحداث وتصويرها تصويراً 
دقيقاً في أبعادها كافة. وببذا تكون الكتابة الثورية رسالة إبداعية» وفي صلب رسالتها 
الإسهام في خلق وعي جديد بالتناقضات التي تغرّب الإنسان وتحوّله إلى سلعة يتم 
تبادلها فى سوق العلاقات. 


مره المصدر نفسهع» ص قر 
اللديكرة المصدر نفسه » ص أنه 
(ممكرة المصدر نشسه ٠»‏ ص 2-1 


(07) المصدر نفسه؛ ص /3110. 


كذلك تدل الكتابة الثورية على محدودية الفرضية التي تقول بوجود تصادم بين 
الفن والالتزام بالقضايا السياسية الكبرى. إن بإمكان الروائي أن يخضع السياسة لعملية 
الخلق ير النقدي التأملي في إطار الصراع الإنساني المحتدم . إن روايات التغيير 
الثوري التي ل و 0 
والرمزية بانبئاق الرمز من واقع التجارب الإنسانية» وبالتعمق في الواقع المحلي وحتى 
الآني بحيث يرتفع إلى مستوى هذه التجارب الإنسانية العامة. من 00 هذا الدمج 
الفني المتعمق بين الرمز والواقع يتجاوز كل منهما الآخرء يخسر الواقع آنيته ومحليته 
الضيقة كما يتجاوز الرمز حالة التجريد. وحين تزول الفواصل بين الرمز والواقع» 
يصبح بإمكان الرمز أن يغني الرواية فنياً ويكئف من مدلولاتها وإضانات) قلا يكون 
تمويهاً للواقع وتجنباً للمخاطر» بل تعبيراً عن التوق لتجاوزه. 


5 رواية المنفى 

وهناك ما يمكن تسميته برواية المنفى» وهي ذات علاقة عميقة بمسائل الإبداع 
الأدبي والغربة (وأقصد بذلك الاغتراب والهجرة معاً)» وهو ذلك النوع الذي يصاحبه 
إحساس عميق بالنفي نتيجة للتمسك بالهوية العربية والانتماء الثقافي العربي على 
عكس تلك الهجرة التي تنتهي بالاندماج في المجتمع الجديد والتفكير في إطار ثقافته 
العامة . وإنني أستعين في تحليلي لهذا النوع من الرواية من خلال تجربتي الخاصة كما 
تجلت في روايتي طائر الحوم'*' ". وتجارب أمثالي ممن عاشوا في الغرب زمناً طويلاً. 
وما يشبجعني على متابعة دراسة هذا الموضوع المرحلة الانتقالية التي يمر بها المجتمع 
العربي وما يرافقها من هجرات فكرية عربية في الوقت الحاضر إلى أوروبا وأمريكاء 
مؤسّسة لنفسها في المجتمعات الجديدة مراكز وحركات وكتابات تذكرنا بتلك الهجرات 
المشابهة في مطلع القرن العشرين. 

أشير هنا للهجرة الأولى» بشكل خاصء لظهور الرابطة القلمية وكتابات جبران 
وأمين ا وإيليا أبو ماضي وميخائيل نعيمة» ونسيب عريضة وغيرهم ممن كانت 
لهم تاثير تهم العميقة في التأسيس لحركة الحداثة وتطورها في البلدان العربية كافة. 
اشام رك التي أثرت الابداع الادبي العربي مثل قسوة 5 المنلفى» 
وتداخل أو تفاعل الحضارات» والتعددية الثقافية» والبعد عن مركزية السلطات 
السياسية والاجتماعية والثقافية في الوطن العربي. 

في تحديدي لتجربة النفي لا أقصر ذلك على ظاهرة الإبعاد عن الوطن من قبل 
السلطات السنياسية المسيظرة, لقن اعتاوش ادبيات التفى أن ميد نين التفى القسري 


(05”) حليم بركات؛ طائر الحوم (الدار البيضاء: دار توبقال» .)١19488‏ 


ىى, 


والنفي الطوعي» تما يرافقه إحساس عميق بالغربة. في الحالة الأولى يُطرد المنفيَ من 
بلده بقرار سياسي من قبل السلطة. أما في حالة النفي الطوعي ‏ فقد ينعزل 0 
داخل البلد (وأسمي هذا النفي الداخلي) أو يهاجر هرباً من الاضطهاد والأوضاع 
الصعبة التي لا يقوى على التغلب عليهاء إلى بلد آخر يؤمّن له الحرية والعمل 


كتب جوري أكوتراد بروايعه "قب الظلمة :1569 رعذ رحلة/ نف إلى :واتخل 
افريقيا. ومثله اختار جيمس جويس النفي من بلده إرلنداء وكان عليه أن يبتعد عن 
ديلن لكي يتمكن من التكلم على مكبوتاتها. © وعنددا ميرك دوواية بولسيس عنام 
01 أحدثت انفجارات في بنية السرد الروائي واللغة نفسهاء كما أحدث بيكاسو 
في فن الرسم. ويجب أن يكون جويس قد أحب دبلن ولكنه شعر بالاختناق فيها 
فاختار النفي في العشرين من عمره عام 1407» السنة ذاتها التي ظهرت فيها رواية 
قلب الظلمة. وقد اختار النفي أبقنا عترئ عيصسن وعتزى مبللن وإرذمت همنغواي 
وجون دوس باسوس وألدوس هكسي. وهذا ما حدث ببالسسة لعدد مر كتات أمرنكا 
<الاإتيد جب اللا لانن «الثيرات و حؤرحي اليس ببورحيس وحوديو كورتزار وعابريل 
غارسيا ماركيز» وغيرهم ممن انتجوا أعمالاً أدبية هي بين أهم أعمال هذا العصر. ٠‏ في 
نفيهم الاختياري اخترقوا قشرة الحياة إلى عمق عالم ما أسماه يونغ اللاوعي الجمعي 
(659 112001151011512 21 وهو عالم أنجبٌ من رؤية الو عي العقلاني. من هذا 
اللاوعي الجمعي والعالم السحري استمد الروائيون الكبار أهم مواد أعمالهم وقدموا 
0 رائدة شكلت حركات ادبية جديدة أثرت تأبير] بارزاً في الأجيال 
١‏ 4 


لذلك؛ وعلى صعيد رمزي مجازي» يمكن النظر إلى السفن والرحلات البحرية ‏ 
كالتي تتجلى في عبور اوزيرز الليل/ البحرء ورحلة إنانة وجلقامش إلى اقيانوس اموت 
والعالم السفلي» ورحلات السندباد إلى جزر الأساطير ‏ على أنها تعبير عن رغيبة لاواعية 
لاستكشاف الأسرار الخفية عبر الزمن والمكان والتى اتخذت لنفسها أشكالاً فنية 
جديدةء فاقترن النفي بالإبداع في الأذهان لزمن بعيدء وربما منذ البدايات الأولى. 
وقد كتب في هذا العصر ديفيد معلوف (وهو روائى استرالي من أصل عربي) رواية 
شعرية بعنوان حياة خيالية (1/2.آ «(7ه7آع1714 471 ) مودو إياها من نفى الشاعر 
ا د أوفيد الروماق فى القرن الأول إل قرية ثائية قن منطقة البحر الأسوة ومن 
خلال تجواله في أراضي الأساطير. وحين بدأ يرى العام من خلال لغة الآخرء بدأ 


(0:*) انظر: 


.(1991 رؤوع:2 لإأأومء الملآ 11د دتمه؟الإجممعط عقط رلته نواأوموع عتم ل1) بأعومممما معديال فر 
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يراه مختلفاً. بإقامته علاقة وثيقة مع الآخرء اكتشف أنه يستعيد علاقته بنفسه» أي 
بطفولته فاكتشف إنسانيته» وهذا تماماً ما حدث لي شخصياً في رواية طائر الحوم. 
ومن خلال هذه التحوّلات» سمع همساً: «أنا الحد الذي يجب أن تعبره إذا ما أردت 
أن تجد حياتك الحقيقية)'". 


هناك عدد من الكتاب العرب الذين اختاروا أو وجدوا انفسهم في المنفى. في 
المرحلة الأولى من مطلع القرن» كان هذا شأن جبران وغيره من المهاجرين. وفي 
النصف الثاني» تتالت أمواج أخرى أذكر بينهم الطيب صالح وإدوارد سعيد وكاتب 
ياسين ومحمد ديب وطاهر بن جلون واسيا الجبار وغائتب طعمة فرمان وماء طاهر 
وأهداف سويف وحنان الشيخ. . . الخ. كذلك هناك من خبروا النفي والغربة في 
الداخل كما هو الحال بالنسبة لعبد الرحمن منيف» الذي حاول أن يقهر نفيه بالتماهي 
مع الشعب» فاعتبر أن الرواية هي تاريخ من لا تاريخ لهم. منهم من رحلوا وراء 
البحار الداخلية والخارجية ومن عرفوا النفي القسري والطوعي وداخل البلاد كما 
خارجهاء ولم تعرف حياتهم الاستقرار في الغربة كما في الوطن. ولذلك يمكن القول 
إن لدينا أدب منفى متميزاًء ومنه ذلك الأدب الرمزي والمجازي في محاولة لتجنب 
الرقانة:والاسيطهاد قن الوطكىولية ته إن شكال من يقولون إن قات الما 
مسؤولية خاصة في خدمة قضية الأدب العربي والقضايا العربية بشكل عام» لبعدهم 
عن تأثير السلطات السياسية والاجتماعية المسلحة بكل وسائل الترغيب والترهيب. 


يرى إدوارد سعيدء وهو منفي من وطنه ولغته» أن النفى يعتمد على وجود 
حب للوطن الأصل وارتباط حقيقي به إذ هو غربة فُرضتْ على الإنسان ولا يمكن 
الخلاص منهاء فالمنفي مقتلع من بوره وتربته وماضيه””” ". ومن هنا تشديد ادوارد 
سعيد على أن تجربة النفى هى بين أكثر التجارب شقاء إذ هى خسارة دائمة» فتساءل 
كنف يتحول القن إل لاق كزية وترئة فقن شائجيها وقمليا فى :العقامة ادك وصيت 
شعية عن ذلك يفول ان الكانس: لفن حظل ميكقا كلا كه أن نلف سياة منذا 
تماقا توصل مغيد إل هذه العجة لأنه تحدية لبن اققط ظنا يعبية الفرده بل 
اما عن ولاك القن افن القرق العشرية حك ان فعوياً وعاعات > كالتلستطين» 
تعرّضت لعقوبات شرسة فاقتّلعت وشُرّدت من أرضها. 


(د١؟)‏ ,(1996 ,م800 ععفخمالا عامملا بجع81) أعنولة م ءانا ترهنماع 710 :ك4 ركنده8121 اقوط 
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كملا 


ككل» وليس كمجموعة من الدول المهزومة» وأصبح ولائي اليه مجتمعاً ربما لا يقل 


وردت في روايات جبرا ابراهيم جبرا وأبحاثه النقدية. في دراسة كنت قد طلبت إليه 
أن يعدها للنشر في مجلة الدراسات الفلسطينية الصادرة باللغة الانكليزية» كتب جبرا 
يقول «ما يزال الفلسطيني منفياً ومشرداًء غير أن صوته يرتفع بالغضب لا بالنواح»» 
فهو يواجه قوة حديثة شرسة ويعرف أنه لا بد أن يغيّر الواقع وأن تكون له رؤية 
خاصة فى التغيير. لفد خسر الفلسطينى جزءاً من عاله الداخل ويشعر أنه سيظل 
تفضا رمشوها إل أن تعوف إن تدده واسعكيد فاته ولنى هناك نادشر أكثر وما 
وشقاء من النفي الخارجي سوى النفي داخل الوطنء أي داخل الوطن العربي». 
ويذكر جبرا حديثاً بينه وبين رق أزتولك توينبي الذي قال له في بغداد عام /اهة ١‏ 
إن طرد الشعب الفلسطيني من أرضه يشبه طرد الاتراك للمفكرين اليونانيين من بيزنطيا 
عام 2١407‏ فقد انتشر هؤلاء المفكرون في اوروبا كافة وشكلوا عاملاً مهما في إنباء 
عصور أوروبا المظلمة وتحقيق نبضتها الحديثة والتي أصبحت تتشكل حولها حركة 
الحدائة في معركتها مع القديم. وتوقع توينبي أن يكون للفلسطينيين التأثير نفسه في 
العالم العربي» وهذا هو مصيرهم في الدفع باتجاه عصر جديد2* 0 


واعتبرت في فترات مختلفة أن رواية موسم الهجرة إلى الشمال للطيب صالح 
نل زواية التطرة العرادي. فى عياولة كاله [لتعلتب علخ جخالة الااخترات او التري. ويمكن 
تصنيفها على أنها أيضاً رواية الحنين للعودة إلى الماضي » أو وضعها بين تلك الروايات 
العربية التي تعالج العلاقة بين الشرق والغرب» وهذا ما سأفعله. لقد استوعب عقل 
مصطفى سعيد حضارة الغرب» لكنها حطمت قلبه فظن أنه يمكن التغلب على غربته 
بالعودة إلى «دفء الحياة فى العشيرة»» كما تطالعنا الجملة الأولى فى الرواية. فى 
الغرب أحس بأنه ريشة في مهب الريح فبحث عن وسائل الانتقام من أوروبا للسودان 
ولفلسطين والعالم الثالث كافة باصطياد النساء» فكانت علاقته من معركة تعذيب 
وقسوة» ولا نعرف في النهاية هل هو فريسة أو مُفترس أو كلاهما معاً. ولا يتغلب 
مصطفى سعيد (كما الراوي) على النفي أو يتجاوزه بالعودة إلى دفء العشيرة وروحانية 
الشرق» فقد صُدم بعد العودة بالواقع التقليدي الذي يسمح لود الريس العجوز بأن 
يتزوج إمرأة شابة «رغم انفها». وربما يحتار مصطفى سعيد كما يحتار الراوي بين 
قسوة النفي في الخارج وعذاب النفي في الداخل. 


وإذا كان يجوز أن نتكلم على التجارب الشخصية» أقول ان صلتي ومعرفتي 
بالمجتمع العربي وأحاسيسي بالانتماء اليه تعمّقت بعد هجري» فأصبحت أنظر اليه 


إى١‏ 5) ,دءتفنااي عاطادواوط إه أمتعيرول «رععاق للا كه عالاظ مز مفتملنادعلوط عط1» ,وعطول .1 وعطول 
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عن ولائي إلى البلد الذي ولدت ونشأت فيه. في رواية طائر الحوم؛ وهي رواية ‏ 
سيرة ذاتية» حاولت أن أعبّر عن تجربة المنفى فى مختلف أبعادها. فى المنفى أجد 
شجرة الوطن تغرق جذورها عميقاً فى دآخل فانتقل + ذهاباً إياباً ومن خلال التداغعى 
النفسي وعلى أجنحة المخيلة» بين الكهولة والطفولة وبين مدينة أمريكية هي واشنطن 
وقرية سورية هي الكفرون؛ كل ذلك في مناخ نفسي تأملي متوتر. اتنقل بين المهجر 
والوطن كما تنقل السندباد من جزيرة الى جزيرة»؛ وابحث عن جذوري ضائعاً 
كيوليسس مستنصطقاً التاريخ السحيق كجروح الإنسان» ومستعيداً طفولتي» متحرراً من 
متاعب المنفي. بل ربما لا استعيد طفولتي بقدر ما تقتحمني فأتفاجأ بها واكتشف: 


«كيف ولاذا لا أدري. [ان] الضيعة وأناسها وينابيعهاء وتلالها وأوديتها 
وطيورها وطرقّها وأزهارها وأشواكها وأحزانها وأفراحها شرّشت في نفسي. لا أحدء 
لا شيء يقتلعها من نفسىي. وكلما ذبلت شجرة حياتي» نبتت شجرة أخرى من 
جلاورها العيريفة العتديقة ".دوقي املق الطوعن أصدت ادن عدي للرطن 
وانشغالاتي بقضاياه» وعندما تقدّم لي نصيحة بالتحرر من هويتي الذاتية ورواسب 
الملضى» اجيب: «الذاتية لا يمكن. أما ما تسميّنه رواسب فأسميه جذوراً. لذلك 
أحببت شجرة الصفصاف. ليس لأنها تبكي وتببط دموعها إلى النهر فتُحدث دوائر 
تتلاشى في بعضها. ولبسن .فقط لأن رؤوس أغصانها المتدلية ترسم أعيناً متتابعة على 
سطح الماء كلما حرّكها الهواء. أحب شجرة الصفصاف لأنها تنكفىء على ذاتها 
وجذورها. كلما كبرت في العمر» انحنت أغصاني نا 


وطالما نتحدث عن الكلام» فهناك أيضاً غربة ونفي في اللغة. أشير بذلك إلى 
الروائيين والكتاب المغاربة الذين فرض عليهم النفي في اللغة الفرنسية» ومنهم محمد 
ديب وأسيا الجبار وعبد الكبير الخطيبي وطاهر بن جلون وعبد الوهاب المؤدب 
وغيرهم. يقول محمد ديب كأنما بلسانهم جميعاً لا يمكننا اكتشاف ذواتنا إلا عبر 
الترحال» ويضيف في تصريح له: «لا انتقلت الى العيش في بلدان أخرى غير 
بلادي» كان لا بد لأجواء رواياي ان تتغير. أما نظري إلى بلادي فلم تتغيرء بل 
تعمّقت أكثرء ذلك أن البعد يساعدنا دائماً على رؤية الأشياء بشكل أكثر موضوعية». 
ويضرب مثلاً بالرسام التشكيلي الذي «يحتاج إلى الابتعاد عن اللوحة التي هو بصدد 
انجازهاء كي يتسنى له رؤيتها بشكل أكثر شمولية وموضوعية... فبعد الاستقلال» 
أصبح من حقي أن أوجه إلى بلادي نظرة نقدية... وإذا عدنا إلى تجربة الهجرة إلى 
الشمال» فهي بالإضافة إلى الرؤية النقدية... سمحت لنا أيضاً بأن نكتشف ذواتنا 
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بمقدار اكتشافنا الآخرين... ولا شك في أن بُعدي عن بلادي» هو الذي قادني إلى 
تعميق نظرتي وتحليلٍ لهذا المتخيل الثقافي الإسلامي الذي أنتمي اليه . هكذا صرت 
أكثر إسلاماً بعد ان غادرت بلادي317". 


ومع هذا تبقى مشكلة المنفي في اللغة التي قد يرافقها نفي في المكان (أو العيش 
خارج البلاد) فيكون النفي مزدوجاً. في مقابلة مع طاهر بن جلون أوضح انه يملك 
ذاكرة عربية وليس ذاكرة فرنسيةء ومخيلة عربية وليس مخيلة فرنسية» ثم يضيف: 9إن 
النصوص التي نكتبها اليوم بالفرنسية. .. هي في النهاية نصوص مغربية قبل أي شيء 
آخرء ولا يمكن تصنيفها بين النصوص الفرنسية. . . هذا واضح لأن ما بِهمّ هنا هو 
المخيلة. لديّ مخيلة يغذيها تاريخ بلادي؛ والصلة الدائمة مع بلادي... أنا لست 
وسيطاً بين ثقافتين . : انني في الثقافتين ل 


وآسيا الجبار روائية منفى أيضاء ومن روايتها الأولى العطش حتى كتاباتها 
الأخيرة وهي» كما يقول عيسى مخلوف» مسكونة مباجس الذاكرة والعودة الى الماضي 
بحثاً عن هويتها الضائعة» وقد وجدت نفسها من دون اختيار تكتب الفرنسية. 
واكتشفت اللغة العربية واستعادت علاقتها بها من جديد من خلال عملها السينمائي 
والمحكي المعيش» وحاولت ان تصلح الاقتلاع الذي كانت ضحيته منذ طفولتها. 
وتوضح انها في روايتها الحب» الفانتازيا تعالج العلاقة التي أقامتها ين اللغتين العربية 
والفرنسية. تقول ان مشاعرها عربيةء وان تكوينها الثقافى جاء فرنسيا. لذلك حاولت 
في هذه الرواية أن تسد القطيعة التي عاشتها بين لغة القلب والعاطفة من جهةء ولغة 
الفكر من ناحية أخرى. أما المادة الأساسية لرواياتها فهي ذاكرة المرأة الجزائرية في إطار 
من العودة إلى اللاوعى الشخصي وا جمعي وما يدور منها بشكل خاص حول 
الاحتفالاات والحكايات والطقوس والتقاليد القديمة» فتكون الرواية هذه رحلة بيبحث 
عن الهوية» هوية نسوية وهوية جزائرية 1 
آسيا الجبار منفية في لغة المستعمر ومغتربة عن لغتها العربية وتتعاما ل مع نفيها 
رخريتها من منطوو نسي والشن الي الله يدت تتمتاما في الزعي بين عا 
الآخر والذات» ف فيصبح الحلم باستعادة لغة الآم نزوعاً يوكرينا: كما تمترن الكتابة 
باللغة الفرنسية ا النظام الأبوي . في اللغة الفرنسية استطاعت آسيا 
الجبارء» كما استطاع غيرهاء أن تمارس النقد الاجتماعي للمفاهيم الأبوية التي كثيراً ما 
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تجتبها الذين كتبوا سابقاً للعقدين الأخيرين باللغة العربية فى المغرب. هذا كانت لغتها 
الفرنسية لغة منفى ولغة محرّر. لقد أبعدتها من مجتمعها النسوي الجزائري التقليدي» 
ولكنها حاولت أن تعوّض عن ذلك بالعمل السينمائي حيث يكون النطق باللغة 
المحكية. كذلك» ومن موقع جزائري» حاولت أن تلغم اللغة الفرنسية من الداخل» 
موتاً كما قال عبد الكبير الخطيبي الذي تنبّه إلى التشابه الكبير في هذه اللغة بين 
«أ110» أي كلمةء و«1]0!»: أي موت. ولذلك لم يكن من الغريب أن ينظر 
الخطيبي كما تنظر أسيا الجبار بين حين وآخر إلى الكتابة كنوع من النفي الذاتي 
والموت. 

ومن اللافت للنظر أن المغرب لم يختبر إلا حديثاً ما اختبره المشرق منذ زمن 
طويل» وذلك حدوث معركة بين القديم والجديد داخل اللغة العربية. لم تحدث مثل 
هذه المعركة داخل اللغة العربية في المغرب حتى الستينيات» إذ كان المحدثون يميلون 
للكتابة باللغة الفرنسية والتقليديون يميلون للكتابة باللغة العربية. حفلت الروايات 
المغربية في اللغة الفرنسية بالنقد الاجتماعي» متناولة مقدسات العائلة والدين» بينما 
ظلت الروايات المغربية في اللغة العربية تعمل على ترسيخ هذه المقدسات» أو تنجنب 
تناولها كلياً. قلة ضئيلة من الكتاب المغاربة هم الذين أخذوا يكتبون في اللغة العربية 
مِنْلَ :الستيتيات» من أمثال عبد الله العروي ومحمد برادة ومحمد زفزاف ومحمد شكري 
والطاهر وطار وواسيني الأعرج ومحمد بئيس وغيرهم ثمن بدأوا يمارسون النقد 
الاجتماعي والثقافي. ومن خلال هذه التجارب احتدمت المعركة بين القديم والحديث 
داخل اللغة العربية في المغرب» فبدأت تتزعزع بنى الثقافة بما فيها اللغة نفسها. 

وترى فاطمة المحسن أن هناك أدبا عراقياً بدأ يظهر فى المنفى واعتبرت أنه فى 
بعض جوانبه حقاً أدب منفى. وينطبق ذلك على الشعر كما في حال سعدي يوسف» 
وعلى الرواية كما هو الحال بالنسبة لغائب طعمة فرمان وربما فؤاد التكرلي في الوقت 
الحاضر. تسأل فاطمة المحسن كيف نعي المنفى» فتتفخص ذلك من خلال نتائج 
ونصف العقد على ابتعاد عدد من الكتاب العراقيين عن بلدهم قسراً. كتب فرمان 
(توفي في موسكو عام )١14٠‏ ثماني روايات في منفاه» وكانت كل أعماله «تقوم على 
نظام مخيلة عربي ‏ عراقي» على رغم انه امضى فترات طويلة في المنفى» وكان دافع 
مخيلته هذه «الحنين الممض إلى مديئة بغداد» فهو يرسم خط سيره في الأزقة والحواري 
منذ غادرها فى الخمسينيات مستعيداً حيوات فالتة منه فى المكان الأول الذي أقصى 
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وماذا بعد هذا التنقل السريع على بساط الريح فوق متاهات رواية المنفى والغربة 
داخل الوطن وخارجه؟ من هذه الملامح العامة التي استعرضتها في هذا البحث. نجد 
أن الروائي العربي يعرف نفسه حقاً ولا يفقدها بالضرورة حين يعرف الآخرء ولكن 
هذه المعرفة ما كانت تتم وتتوصل إلى ما هي عليه لولا مناخ الحرية والبعد عن مراكز 
السلطة المركزية بكل أشكالهاء وخاصة السلطة الاجتماعية والثقافية. إن الإبداع الفني 
يبدأ - في الخارج كنا أم في الداخل - بالتعبير الصادق والتلقائي عن تجاربنا الخاصة 
ومكنوناتها ومكبوتاتها من دون خوف ورقابة» بل بالنقد الذاي والتساؤل الخرء وقلق 
المعاناة الدائمء والتماهي مع الوطن في مشكلاته المستعصية » وهاجس الاكتشاف 
والتغيير التجاوزي» وهدم الحواجز بين ما يجوز التفكير فيه وما لا نجرر التفكير فيه 
كما الحواجز بين مختلف الأجناس الأدبية» وفكفكة القوالب والبنى والصيغ الموروثة 
واعادة تركيبها من جديد انطلاقاً من الحس الداخلى» والتخيل الخلاق» والتفرد 
والريادة» والانفتاح الذهني». وعدم الخوف من الغموض. والتأمل الداخلي . . .الخ . 


هذه أجواء يوفرها المنفى ربما أكثر مما يوفرها المكوث ضمن دائرة السلطة 
السائدة حالياً في المجتمع العربي. 


- رواية ثنائية الشرق - الغرب 

تناول عدد من الروايات العربية مسألة المواجهة بين الشرق والغرب من 
منظورات مختلفة» وكان قد اهتم بتحليل هذه الروايات عدد من الباحثين أذكر منهم 
مصطفى بدوي وجبرا ابراهيم جبرا وعيسى بلاطة» وميسم ل 0 
اطروحتها بإشرافي حول ست روايات عربية هي عصفور من الشرق (1978) لتوفيق 
الحكيمء وقنديل أم هاشم )١944(‏ لبحيى حقيء والحي اللاتيني (1404) لسهيل 
ادريس». وصيادون في شارع ضيق )١1150(‏ لحبرا ابراهيم جبراء وموسم الهجرة إلى 
الشمال )١1971(‏ للطيب صالح. وطائر الحوم (198) لي. 


كئا قد تناولنا رواية عصفور من الشرق كمثل للرواية التوفيقية» ونتناولها هنا 
من حيث معالجتها لمسألة العلاقة بين الشرق والغرب فحسبء. وقد جاءت هذه 
المعالحة اختزالية وأقرب ما تكون للمقارنة بين الحضارتين من منظور ثنائي ضيق يعتبر 


(816) معءساعط لمناعء [اعام]! ممتمروط ع1 تستطممط مدنا آه مصسما عط1» ,ابحملد8 ولمأكنكخ 
لععله151)» ,وعطول .1 معطول :(1970) 1 .70 ,عسامععااط عأطه ىل إه أو«صتمل «راوع /لا عطا لمهة أموظط علا 


بغة ناه ج155 :(1971) 2 .00 بعنوععائط ‏ علطوعق ره لوصول «اوعلةا عط 220 ع تالومع اا عأطوعرم 
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احداهما مادية والأخرى روحية. بل إن توفيق الحكيم كان قد أجرى هذه المقارنة في 
روايته عودة الروح حيث أكد لنا أن «عاطفة الرحمة وطيبة القلب وارتباط الأفئدة. . 
يجدها الإنسان في مصر ولا يجدها في أوروبا. حيك فضا فى دريس الافرتج سم 
النفعية . وعم التكالب على المصالح الششخاصية الفودية؟ ١‏ "4 وبمتتخلصن أن لقره 
أوروبا الوحيدة هي في العقل... أما قوة مصر ففي القلب الذي لا قاع له" ", 
وأن مصر عرفت الحضارة عندما كانت أوروبا في مرحلة ما قبل التوحش. 


حضر محسن في رواية عصفور من الشرق الى باريس في الثلاثينيات ليتابع 
دراسته» وما تعلمه واختبره أكد له ما كان قد احس به في حدسه. يسير في شوارع 
باريس» ويحن الى حي السيدة زينب الطاهرة (والرواية مهداة: الى حاميتي الطاهرة 
السيدة زينب»)» ويذكر فضلها عليه في الملمات» فما من مرة وقع في شدة إلا وجد 
العزاء عند باب ضريحها. وعتدما ذتخل ذا الأوبرا في باريس وقف مشدوهاً بعظمتها 
وثرائهاء ولكنه أدرك فوراً معنى الحضارة الغربية التي بسطت جناحيها على العالم. رأى 
فيها ان الغرب كان قد اقتبس الدين من الشرق فعاش «أجمل حياته في ذلك الحلم 
السماويء وذلك العالم العلوي 0 وأن ضياع الغرب لم يبدأ إلا يوم 
أفاق من هذا الحلم» ونزل إلى عالم وا قعه)””'' فلم يعد يعرف الإيمان وحوّل الدين 
إلى مؤسسة غنية. ثم رأى أيضاً أن الشرق خسر روحه عندما اقتبس من الغرب أزياء 
ثيابه وحق قا التعلتع العام للقراءة والكتابة والتصويت 0 وغيرها من «الأفكار 
الأوروبية التي أصبحت في الشرق مبادىء ثابتة. . . نعم اليوم لا يوجد شرق»90١".‏ 


في رأيه» إذآء أن عصر التنوير الذي كان بداية لقيام الحداثة في أوروبا هو 
العصر الذي أفقدها جمالها الروحي» وأن عصر النهضة العربية هو العصر الذي 
خسرت فيه مصر روحها. وقد توصّل إلى هذه النتيجة انطلاقاً من فهمه للفرق 
الأساسي بين الشرق والغرب» وهو بكل بساطة «أن الغرب يستكشف الأرض» 
والشرق يستكشف السماء»” '"". لذلك يرى أن مدنية الغرب الخلابة ليست إلا 
مرا سلبت البشرية شاعريتها وصفاء روحهاء فكل «شيء في هذه المدنية الحاضرة 
8 على قتل الفضائل الإنسانية العليا»"". وانطلاقاً من هذا الفهم الثنائي» تظل 
نفس محسن هائمة في الأجواء العلويةء» فعندما أبصر في نومه كابوساً موغييا تداعى 
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إلى ذهنه أنه لم يقم بأداء فريضة الصلاة قبل النوم. وعندما تأمل في عيني امرأة 
زرقاوين» رأى كأنهما في لون زرقتهما بحيرتان من بحيرات الجنة. 


وحين يقارن بين المرأة الشرقية والمرأة الغربية» يلجأ لأسطورة هندية تحكي قصة 
كاذ سر قن ننشها الل معابي ححيها مكنا وده هذا ومقان هذا الو اذه املق مق 
قبل المرأة الشرقية للرجل» يقول إن المرأة الأوروبية «أعقل من أن تلقى بنفسها فى 
اللهب. من أجل الذي تحب... أما من لا تحب. فهي تعرف كيف تجعله هو 
اللهب 'زهى الحظي الذئ: يلقق الن المافأة> كن يتقتر الحرازة فى مسكتها الفطى 
بالجليده””""'. بل إن توفيق الحكيم في هذه الرواية يتحدث عن أوروبا نفسها على أنها 
فتاة شقراء «جميلة أنيقة ذكية» لكنها خفيفة أنانية» لا يعنيها إلا نفسهاء واستعبادها 
غيرهاا””"". وهو يرى أنه يعيش في الأحلام» على عكس الفتاة الفرنسية التي 
يعشقها من بعيد والتي تعيش في الحقائق. إنهء بكلام آخرء يرى الشرق واحدا 
وكذلك يرى الغرب واحدا فيتجاهل ما فيهما من مظاهر التعدد والصراع. وفي نظرته 
للمرأة في الشرق» كما في الغرب». يرى أنها هي أيضاً واحدة وذات بعد واحد. 


وفي رواية قنديل أم هاشم ليحيي حقي» ينشأ اسماعيل نشأة دينية في ميدان 
مسجد السيدة زينب. وقد «أجبره أبوه على حفظ القرآن»» ومع هذا خشي أن يرسله 
إلى الأزهر لأنه كان يرى ويسمع صبية الميدان تلاحق الفتية المعمّمين بالهتاف البذيء 
«شد العمة شدء تحت العِمّة قرد)”؟"". وتقرّر العائلة أن ترسلة إلى أوروبا لدراسة 
الطب رغم تخوفها ما تسمعه عن أن نساءها يسرن شبه عاريات وكلهن بارعات في 
الفتنة والإغراء. وسافر اسماعيل إلى انكلترا وعاش فيها سبع سنوات فانقلبت حياته 
«رأسا على عقب. كان عفأ فغوى» صاحيا فسكرء. راقص الفتيات وفسق»» وحل محل 
ايمانه بالدين ايمان بديل بالعلم إذ بدا له الدين «خرافة لم تخترع إلا لحكم الجماهيرء 
والنفس البشرية لا تجد قوتها ومن ثم سعادتها إلا إذا انفصلت عن الجموع وواجهتهاء 


أما الاندماج ال ال 


وعاد إلى مصر طبيباً متخصصاً بطب العيون «شهدت له جامعات إنكلترا بالتفوق 
النادر»” "22 ولدى عودته شهد ما أزعجه وأغضبه: «قذارة وذباب» وفقر وخراب» 
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فانقبضت نفسه)”""", وبدأ يتساءل كيف يستطيع أن يعيش مع أهله» وكان بين أول 
ما صدمه أنه شاهد أمه تداوي ابنة عمه فاطمة من الرمد بقطرة زيت من قنديل أم 
هاشم فغضب غضباً شديداً وصرج «أهي دي أم هاشم 0 
تلفت العم .. أنا لا أعرف أم هاشم ولا أم عفريت"' وخاف الأهل أن 
يكون ابنهم قد عاد إليهم كافراً. 

وتصوّر لنا الرواية اسماعيل على أنه رجل أحمق كما لو أنه لم يكن يعرف مصر 
ويدرك ما يجب أن يتوقع . يقال لنا إنه ما إن عاد حتى صدم بشعب مصر كما صد 
بأهله. فقد رأى أنهم «ضربت ت عليهم المسكنة» وثقلت بأقدامهم قيود الذل02 كك 
واعتبر أن «هذا الرضا عجزء وهذه الطيبة بلاهة» وهذا الصبر جبن» وهذا المرح 
انحلال»0 "2 وأن شعب مصر "شا فارئل إل طفولعي7" . زلا أصرت أمنة عل 
معالجة فاطمة بزيت قنديل أم هاشمء أهوى بعصاه ه على القنديل فحطمه فهجمت عليه 
جموع المؤمنين وضربوه وداسوه بالأقدام. تم كل ذلك ليلة عودته من أوروبا فبكته 
الأسرة وأسفت على اليوم الذي أرسلته إلى أوروبا. 

فشل اسماعيل في معالجة فاطمة بالوسائل الطبية الحديثة فأصيبت نتيجة لمعالجته 
الحديئة بالعمى. هنا أيضاً يحدث انقلاب في تفكيره إذ أخذ فجأة يشك بما تلقاه من 
علم. حذّث نفسه متسائلاً حول سبب فشله في معامة فاطمة واستتتج توا أنه عاد 

من أوروبا بجعبة كبيرة محشؤة بالعلم» وعندما يتطلع فيها الآن يجدها فارغة)”""". 
كذلك بدأ يعيد النظر بأوروبا نفسها فاحتقر ما لديها من «ابنية ضخمة» وفن راق» 
... وقتال بالأظافر والأنياب» وطعن من الخلف» واستغلال بكل الوسائل»”"" . 
قال إن الغشاوة زالت عن عينيه وبدأ يفهم ما كان خافياً عليه فلا علم بلا إيمان» 
ولكنه انتهى كما لو أن هناك إيماناً مقبولاً بلا علم . أعاد النظر بآرائه حول شعب 
مصر فبدأ يدرك أنه حافظ على طابعه وميزته» واطمأنت نفسه أمام جموع يربطها رباط 
واحد هو الإيمان. وعاد اسماعيل؛ هو الطبيب المتخصص بالعيونء إلى قنديل ام 
هاشم يجلب منه زيتاً مسح به عيني فاطمة فعاد اليها بصرهاء وتزوّج منها. وبدا وكأن 
الإيمان نجح حيث فشل العلم. وبهذه البساطة حلت كل التناقضات» وعادت 
الطمأنينة تسود كل شيء. 
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ولا يبدو أن الشرق تمكن من أن يلتقي بالغرب في ند 

لسهيل أدريس » مع أن الراوي رأى في مطلع الرواية أن سفره إلى باريس ولادة 

جديدة تضع حدا لحياته القديمة التي يصفها بالجمود وانعدام الشأن» إذ يتساءل: «أي 

شأن هو شأنك في هذه الحياة» وأية قيمة كانت لك في وطنك وقومك 

) ومجتمعك؟70”*"”. أراد أن يتنفس هواء جديداً وقد أغراه فى السفر خيال المرأة الغربية 

١‏ والتحرر من بعض العادات «الشرقية السخيفة). وكان أول انطباع كونه عن فتيات 

د باريس» «أنبن يعشن ليعطين ما يُطلب منهن»' '" بالمقارنة مع «الطهارة الشرقية». هو 
ذ! الذي جاء إلى باريس بحثاً عن المرأة. 


وبعد أن أمضى أسبوعاً في باريس» شعر أنه لم يلق فيه «إلا الاخفاق إزاء 
المرأة. أية امرأة. أسبوع طويل ينقضي» وفي جسدك نار تلتهب» وفي مخيلتك ألف 
صورة وصورة لنساء عاريات» متمددات على السرير)”"”"". كانت أول علاقة جنسية 
له مع امرأة كاذبة انتحلت الشعر وسرقت ماله» والثانية خرجت لا رد 
ويبدو العربي للوهلة الأول وكأنه يرغب بالتحرّر من مكبوتاته» ولكنه في هذا يختبر 
إحباطاً مؤماء وسرعان ما يبحث في الثقافة والسياسة عن مخرج. هذا أن الطلبة 
ْ العرب من أصدقاء الراوي احبوا مسرحية كامو «العادلون»» فقال أحدهم: «إن أدبنا 
بحاجة إلى مثل هذه النزعات الثورية. ااا و ال نوفا 
وأبلّغها إلى القراء العرب. إننا مفتقرون إلى هؤلاء الأبطال الفدائيين)"”©2. وحضر 
الراوي وصديقه فؤاد «مسرحية لا أخلاقية» تدور حول الخيانة الروجة فعلّق فؤاد 
ما يحمد للفرنسيين أنهم يقتحمون أدقٌ المشكلات التي يواجهونهاء بالغة ما بلغت من 
الجرأة, وأنا أعتقد أن هذا هو سبيل لمواجهة هذه المشكلات والتماس الحلول لهاك 
معنتها “تساول: «أليس أدباؤنا مقصرين في هذه الناحية؟ ألا تراهم يتفادون ه في آثارهم 
إثارة كثير من المشكلات التي تمس حياتناء خشية من ثورة حماة التقاليد؟ع”*07. 


وما تقوله لنا الرواية ان الشباب العرب «محرومون من استغلال أسمى إمكانياتهم 
أن حاجاتهم في المحب اللي يا ا 0 وريما كد لذ تبدر حي الآن 
إشارة إل التناقض مع الغرب. وليس من إشارة إل وجود الفرنسيين في الجزائر 
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والأزمة فيها تقترب من الثورة. لا يشير إلى ذلك سوى المغاربة الذين يعيشون في 
أحيائهم الخاصة في باريس «بما فيها من جهل وفقر وانحطاط ‏ ولا تنسوا أن معظم 
هؤلاء السكان من العمال والباعة المتجولين» ومن طريدي العدالة والجناة... ان 
السلطات تشجع هذه الأحياء ... لتقيم الدليل على هؤلاء المقيمين في باريس» لا 
يستحق مواطنوهم أن ينعموا بالحرية والاستقلال» إنه الاستعمار»”'*". ومما توصل 
إليه فؤاد أنه صارح الراوي بأنه لن يتزوج أجنبية لانشغاله بالقضايا القومية» فالمرأة 
الأجنبية لا تستطيع أن تعينه في معاناته القومية. ولذلك يريد أن تكون زوجته رفيقة 
حياته ولن يتزوج سوى فتاة عربية. 


وبعد عودة الراوي إلى بيروت» يستلم رسالة من جانين مونترو التي كان يقيم 
علاقة معهاء تشير فيها إلى «الاضطرابات في افريقيا الشمالية» وتضيف «اني لا أستطيع 
أن أفهم سياسة القمع والإرهاب التي تسلكها حكومتنا هناك)””*"» كما تذكر أن 
الشرطة قبضت على صديقه ربيع (وهو تونسي) لاشتراكه في مظاهرة قام مها طلاب 
افريقيا الشمالية. كذلك كتبت له أنها حبلى منه. وبعد أن عقد جلسة مع أمه. يجيبها 
برسالة شديدة الاختصار تنصل فيها من مسؤوليته مشيراً إلى أن لها علاقات مع غيره. 
أما بينه وبين نفسه. فلم يتمكن من أن يتنكر لشعوره بأنه «نذل» و«جبان». 


ويستفيد الطيب صالح من تجربته بعد أن عاش مدة طويلة في أوروبا وعرفها 
من الداخل وبعمق» فكوّن لنفسه رؤية خاصة للإنسان الممرّق بين حضاري الشرق 
والغرب. حين أدرك مصطفى سعيد في رواية موسم الهجرة إلى الشمال أن عقله 
استوعب حضارة الغرب». ولكنها حطمت قلبه. قرّر من دون تردد العودة إلى «دفء 
الحياة فى العشيرة». وبهذا تبدأ الرواية بانتقالة نوعية» فيقول لنا الراوي فى مطلعها: 
«عدت إلى أهلى يا سادي بعد غيبة طويلة [في أوروبا]. .. المهم أننى عدت» وبي 
شوق عظيم إلى أهلي في تلك القرية الصغيرة عند منحنى النيل. ولم يمض وقت 
طويل حتى أحسست كأن ثلجاً يذوب في دخيلتي» فكأنني مقرور طلعت عليه 
الشمس . ذاك دفء الحياة فى العكييرة نفدت انا فى بلاد «تموت من البرد 
عنانياف. .2 ونظرضة قلال النائنة 1ل السكلة القاقية د أفناء دارن» عملت أن “نكا 
لا تزال في خير. أنظر إلى جذعها القوي المعتدل» وإلى عروقها الضاربة في الأرض» 
وإلى الجريد الأخضر المنهدل قوق هامتهاء فأحس بالطمأنينة. أحس أنني لست ريشة 
في مهب الريح » ولكنني مثل تلك النخلة. مخلوق له أصل» له جذورء له هدف). 


وبين أهله يشعر بأنه مستمر ومتكامل وأن «الحياة طيبة» والدنيا كحالها لم 
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46" . أعاد صلته بنفسه بعد أن أعاد صلته بالماضي من خلال تقربه من جده 


فيقول لنا: الأذهب إلى جدي» فيحدثني عن الحياة قبل أربعين عاماء قبل حمسين 
عاماًء لا بل ثمانين» فيقوى إحساسي بالأمن», باعتبار أن جده «اشيء ثابت وسط 
عالم م متحر )2149© , ومع هذا يبدو أنه ما يزال يرغب في مناقشة الغربء وإن كان 
من بعيدء فيعلق شارحاً: «نحن بمقاييس العالم الصناعي الأوروبي» فلاحون فقراءء 
ولكننى حين أعانق جدي أحس بالغنى. كأنني نغمة من دقات قلب الكون نفسه. انه 
ليس شجرة سنديان شائخة وارفة الفروع في أرض منت عليها الطبيعة بالماء والخصبء 
ولكنه كشجرة السيّال في صحارى السودان» سميكة اللحا حادة الأشواك» تقهر 
الموت لأنها لا تسرف في الحياة»”* ". ويضيف أن الفلاحين في القرية» «تعلموا 
اعت ولع النهر والشج 49 , ١‏ 


وكان مصطفى سعيد الذي ولد في الخرطوم ودرس في القاهرة ولندن بارداً 
وخالياً من المرح وشديد الذكاءء حتى كادت مشكلته تصبح أنه غير قادر على تجاهل 
عقله. في لندن عرف الحانات» وقرأ الشعر وتحدث في الدين والفلسفةء ومارس 
الرسم والكتابة» وتفخش مع النساء باعتبارهن رمز لأوروبا. وببذا يبدو وكأنه ينتقم 
للفظائع التي ارتكبتها في افريقيا والشرق. يقتل امرأة ويسبّب انتحار امرأة أخرى. 
ويحس أثناء محاكمته بنوع من التفوق تجاه الأوروبيين» ويتذكر كيف كانوا يتصرفون في 
افريقيا كما لو أنهبم أصحاب الأرض ويعتبرون أصحاب الأرض كما لو أنهم دخلاء 
عليها. ويقول: «إنني أسمع في هذه المحكمة صليل سيوف الرومان في قرطاجه 
وقعقعة سنابك خيل اللنبي وهي تطأ أرض القدس. . ٠‏ اعم جلبوا إلينا جرئومة 
العنف الأوروبي الأكبر الذي 1 سهد العا بعل عن قبل . نعم يا سادق» إنني 
جئتكم غازياً في عقر داركم. قطرة ة من السم ا 0 و1 . 


أما السؤال الذي يل ذلك فهو إذا كان سيتعلم الصمت والصبر في مجتمعه بعد 
ناماس العف بوالانتقام والوائعهة. ماد الغرية في الغريةة. بعد أن تمتع بدفء الحياة 
في احير لمدةء بدأت تير له عللاقات اير في المجتمع العابدي من 0 
0 للاستعمال 0 وتصر زوجته على أن تشتري حاجياتها من 
لندن فقط. ومن خلال تصرف ود الريس الذي يتزوج المرأة «رغم أنفها» ويصرٌ أن 


(75) المصدر نفسه.؛ ص 4. 

(5415) المصدر نفسهء» ص 57. 
(55”) المصدر نفسهء ص 57. 
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(50") المصدر نفسهء ص .48١‏ 


الرجال قوامون على المرأة» ما يعنى له أن من حقه أن «يبدل النساء كما يبدل 
0 1 


من خلال هذه الرؤية المضطربة ومعاناة التمزق الداخلى يولد شكل فنى جديد 

يقوم على تكسير البنى القديمة والتوصل إلى أسلوب متميز في لغته وصوره الشعرية» 
على عكس روايات ثنائية الغرب ‏ الشرق السابقة» فيصف شفق المغيب» مثلاء بأنه 
لبن دماً ولكنه حناء في قدم 0 ويرى وجه امه «(صفحة بحر... ليس له 
0١ : :‏ 58 ف م ومع ا 5 
لون واخد .بل الوات متعددة» تظهر وتغيب» وتتمازج) بذ" ويخبرنا ان العمل «كأنه 
مدية حادة» مما يرمز لحالة التمزق الداخلي. انه الغموض الذي يولد عنه الإبداع . 


وكلنت قد صئّفت روايتي طائر الحوم بين روايات المنفى » وهي كذلك» ولكنها 
أيضا رواية تتناول العلاقة بين الشرق والغربء» أو بين أمريكا والعرب بكلام أدق. 
وفي ما يتعلق بعلاقتي بالغرب» ورد في روايتي هذه أنني كنت أغرك «في دهالير 
النظام الرهيب وحيداً حائراً قلقاً غاضباً. . . ركان كلما اسطي أن اميل هو أن 
2١ 5 0 . 5 1 1‏ : 
للمبنى التذكاري للرئيس الامريكي الثالث توماس جفرسون )18١4 -180١(‏ أتهمه 
بالترويج للمثل عليا لم تفعل في التاريخ. وأسأله: «هل كنتٌ تملك عبيداً حين تكلمت 
عن المساواة كحق طبيعي... أم أن مفهومك للإنسان لم يكن رحبا وواسعا كفاية 
ليشمل السود والهنود ال حمر وغيرهم تمن يقعون خارج الدائرة؟ هل يتساوى الناس؟ 
جميع الناس؟ ماذا كان موقفك ضمنيا من العبودية؟ هل تستمد الحكومات قوتها من 
إرادة المحكومين؟ أي محكومين؟ هل يحق للشعب أن يلغي الحكومات؟ هل يحق له أن 
يلغي الأنظمة؟ وفي الوقت الحاضرء هل يحق لمجتمعات العالم الثالث أن تصنع 
198 ديه 2 


وأقدم في روايتي الصورة التالية: «أمريكا في علاقتها بالعالم مثل ظاهرة 
الاقط اباك ريه القن تمي بالأسيانية (الجتوة زالى فته القعيانات أن افاف. 
حيث لا حاجة للمطر تسقط أمطارها الغزيرة حتى تجرف كل شىء بطريقهاء وحيث 
تكثر الحاجة للمطر تحجب نفسها كلياً حتى تتشقق الأرض من الجفاف»9*". تسقط 


(" المصدر نفسه. ص ”47. 
(719) المصدر نفسهء ص 45. 
(0") المصدر نفسه. ص .5١‏ 
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أمطار مساعداتها على إسرائيل التي تحتاجها ولا تستحقها كي تستعملها ضد العرب». 
وتسلب موارد بلدان عربية» كما تحيل بعضها الآخر إلى حطام. 


ويكون علينا أن نتساءل كيف نفهم علاقتنا بالغرب. هل نتطلع إليها من منظور 
ثنائى اخترزالي لا يرينا الأمور على حقيقتها» أم من منظور يرينا شدة التعقيدات والتنوع 
ضمن كل من الغرب والشرقء. مما يحثنا على ضرورة فهم علاقات التناقض التي هي 
فى صلب أزمة علاقة العرب بالغرب وأساسها؟ 


 /‏ رواية الحداثة وما بعدها (بما فيها رواية 

تعدد الأصوات والنتصوص) 

تسعى رواية الحداثة وما بعدها لأن تكون نصاً مفتوحاً على الاحتمالات والآفاق 
كافة» ومئها أفق المسكوت عنهء متعددة الأصوات ومستويات اللغة» متنوعة المكونات 
والاجناس الأدبية فينصهر فيها الواقعي الملموس بالخيال والتاريخي بالأسطوري. وهي 
رواية تحرّرية تجمع بين الجد واللعب الفني» فيندمج فيها الشكل بالمضمون والمضمون 
بالشكل وقد يلتقيان أو لا يلتقيان بحسب سياق الكتابة نفسها ورغبة الكاتب. ومن 
أوجه تحرّرها أنها لا تقبل قواعد تُفرض عليها من الخارج ومسبقاًء وهي استفزازية لا 
يقبلها العقل التقليدي. ويأت تحرّر النص من القواعد السلطوية أشبه ما يكون بتوق 
الإنسان الحديث للتحرّر من السلطات السياسية والاجتماعية والفنية كافة. وفى مثل 
هذه الرواية يتخبط الإنسان بين أمواج الحيرة والتساؤلات» وبين أسباب ذلك نزعة 
التشديد على الفرد والتأكيد على الذات والرغبة في التفرد والاختلاف وسلوك طرق لم 
تطأها قدم. والتردد في طرح القضايا الكبرى 

في رواية رامة والتنين'*”' لإدوار الخراطء قطع ميخائيل عهداً على نفسه أمام 
رامة عدم طرح المواضيع والاسئلة والاجوبة الكبرى لأننا ببساطة لا تعرفهاء ويكون 
عونا ان حر فى حدر يا بعرت لاكتطا ل 00 لعرلكة ثم ان السؤال يولّد سؤالاء 
وتولّد كثرة الأسئلة حيرة في النفس» ولا يقتصر التحرّر على المعنى السياسي فهو 
ترققن: كل «أشكال#النقلطة هناك مدن من سلطة التضى الووويف لسففل بعيق + كما 
يقول كمال أبو ديب» بإشكالية العلاقة بين النص والعالم» ٠‏ وتتحوّل الكتابة نفسها «إلى 
كتابة إشكالية» معضلة. هوسها الأساسي لا أن تنسج عالاً مفهوماً واضحاً 
متماسكاء لا أن تسد العالمء بل أن تكتنه آليات التيه والحيرة واللايقين والريبة التي 
تطغى على عملية استنطاقها للعالم» والسعي إلى فهمه»» فيصبح مثل هذا النص 
«تجسيداً لاستحالة الفهمء لآليات اللف والدوران وللدهاليز وللسرية واللغزية 


(754) إدوار الخراط»ء رامة والتنين. رواية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١198٠‏ 
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والابهامية التي تكتنف أرواحنا ونحن نسعى إلى الافصاح»0”" . 


نشر إدوار الخراط ١977(‏ - ) أول عمل له حيطان عالية (190569) وهو فى 
الثالئة والثلائين من عمره. ولكنه انقطع مدة طويلة قبل أن ينشر مجموعته القصصية 
الثانية ساعات الكبرياء (1917). وبعد ثماني سنوات نشر روايته الأولى رامة والتنين 
(1180) وهو في الرابعة والخمسين من عمره؛ ونشر بين عام ١98٠١‏ وعام ١1944‏ 
ستة عشر عملا إبذاعياً. ومن تسميات الخراط لكتابته أنها تمثل «حساسية جديدة»» 
فيقول جواباً عن عدد من الأسئلة وجهت إليه فى مواقف””": «أظنْ أنْ تجربتى 
الفنية إِنُما هي سعي إلى معرفة» أو بشكل أدق قليلاء سعي إلى وضع سؤال نحو 
المعرفة وضعاً فنياً. بمعنى أن عملي الروائي لا يريد لنفسه أن يكون طبقاً لقضية أو 
تبشيراً بهاء أو دعوة لها. وليس بالقطع محاولة لا يسمّى تصوير الواقع... أو 
انعكاس للأوضاع الاجتماعية... وإنما هي دعوة للمشاركة في الخبرة» في سياق له 
جماليته؛ ولكن الجمالية ليست هنا بطبيعة الحال هي النسق المنتظم التقليدي الجميل 
بالمعنى المألوف». 


إن رامة والتنين (وهي الجزء الأول من ثلاثية تشمل أيضاً الزمن الآخر ويقين 
العطش) بحث عن واقع وعن شيء ما لا نعرف سره لغموضه وتعقيداته ونسبيته» 
وفي مناخ شعري داخلي حميم. وهي ربما كذلك لأنها رواية حب لا قيود ولا شروط 
له. ميخائيل يحب رامة» ولكنه يريدها أن تكون معه حرة فلا يطلب منها أن تبرّر 
نفسها أو سلوكها رغم أن بين أوصافه للحب أن يكون معرفة. وقد قبل هذا طوعاً 
وربما لأنها ما كانت ترضى بغير ذلك» فهى امرأة خاصة ومبهمة وتجيد فن إعطاء 
الجسد وتحتفظ بقلبها منيعاً لا يستباح. وقد أحبت الكثيرين وأحبها الكثيرون 
واستخدمت كل شيء في سبيل الحصول على ما تريد. وللحب بينهما جذور عميقة 
فى إحساسهما العميق والأبدي بالوحشة التى لا حدود لها فيتردّد تعبير الوحشة مرارا 
غديدة (وأخانا قن الصيقيحة اماك والمنرفة هن المكاناة المقطنة: بالقلق والخيزة والأبقلة 
المدمرة والألم الذي لا يطاق والانهماك الروحي والتوجس واللهفة المجنونة (وهذه 
تعابير تتكرر أيضاً من دون ملل في نص الرواية). وبين أكثر ما يقلق ميخائيل هو أن 
يعرف من هو في تصوّر رامة. أما الحرية التي يمارسها ويحرص عليها فهي أن يعيد 
صياغة وجه العالمى على غرار وجهها. والكلام عنده فعل؛ والفعل كلام » ولا يفوقه 
أهمية سوى الود الحسدي. 


(707) كمال أبو ديبء «النص والحقيقة: دوار الأسئلة» أسئلة الدوارء» مواقف. العدد 4 (خريف 
7) ص ل177. 


700) مواقف. العدد 59 (خريف .)١1947‏ 


ءلم 


من هنا أهمية اللغة وتعدد الأوصاف في الرواية فيقال: «كانت المدينة المنيرة ملك 
أيديهما وكأن شوارعها الفسيحة الخاوية النظيفة مسالك رحبة في داخل النفس» لهواء 
اللبل الرطسة الواعة اسياء طية عدوة طين عدوي" بويقول «مسحائيل لرامة: 
اخترقتٌ: تحت شسسن عشك. وسميعت اتخريد ككبان مالك 0 عل 
الرواية اللعب باللغة وتكرار الأوصاف بما فيها المرادفات» ومن ذلك قوله: «ليال 
غاضبة» حزينة» ووحشية. ليال مضطربة عاصفة. طَرزْقات تهد أرض القلب من 
التمرد والنداء المحبط والرفض» فى داخل الصمت المطبق». و«قالت له مرة» فى نور 
صبح شتوي صحو خارٍ ليس فيه إلا هماء على درجات سلالم رخامية قديمة التراب» 
عريضة وسوداء) م وقوله «لا مفر من حصار الابتذال الرتاة 17 وقد يكون 
للغته ايقاع تقليدي كقوله: «تميل عليه في رذاذ المطرء وتطبق عليه في آخر 
المساء ا 

ورغم كل تحرّر رامة» فإن لها نظرة تقليدية للمرأة. تقول» وهي التي لها 
انوثتها الخالصة: «لا أعرف كيف أقيم علاقات بالنساء. لا شيء مكبدركا بينناة :لا 
استطيع » » لا استطيع حقأء أن أدخل في حديث عن الموضة ووصفات الأكل وأنواع 
الكريمات ومشاكل الخدامين والفساتين وسيرة الأخريات... طول عمري لا استريح 
مع النساء»" 5 ". ولكنها تعترف في سياق آخر: «أنا امرأة» وأحتاج إلى الحب. المرأة 
تجف وينالها عطبء إذا لم تحبء إذا لم تصنع الحب»”؟". 

وتتعدد الأصوات والمنظورات 55-6 والمرويات في رواية لعبة النسيان 
)١1940(‏ لمحمد برادة فى «زمن يمتلكنا أكثر مما نمتلكه». هناك راوي الرواة» هو غير 
المؤلف» وبينهما منافسة» على الأقل ظاهرياًء في ترتيب الأمور والمشاهد. ومع أن 
راوي الرواة يعارض المؤلف. إلا أن المؤلف بدوره يستعمل راوي الرواة ليحدثنا عن 
آراتكه حول فن السرد. ومن خلال لعبة النسيان ولعبة التذكر يظن راوي الرواة أنه 
الماسك بالخيوط0» في الوقت الذي يراه المؤلف «عنصر توازن يتكىء عليه الكاتب ليبدد 
الغموض»»؛ ويستعمله «في لعبة أكبر يتقصد من ورائها أن يموّه أو يزين ما هو 
مشوّه؛» وهو يوجّه السرد وخيوط الحكي المتنائرة ليجعلها «مقنعة مثيرة لفضول 
القارىء». وكذلك يتحدث راوي الرواة من منظوره عن خلافاته مع المؤلف 
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ومسؤوليته تجاه القارىء» فيخبرنا أن العلاقة ساءت بينه وبين المؤلف (إلى حد القطيعة 
والتخلي عن التعاون والتنسيق»”*”' ". وهناك سرد الهادي من منظور الطايع؛ وسرد 
الطايع من منظور الهادي . وقد تضل كثرة الرواة والمنظورات القارىء الذي قل يندميج 
في لعبة السرد متناسيا ضرورة السعي لمعرفة شيء آخر. أما في الأحوال كافة فقد 
تكون لعبة التفنن في السرد الروائي لعبة مسلية وخاصة في زمن الشكوك حول 
جدوى القضايا. 

يرافق ذلك اضاءة وتعتيم » ومشاريع سرد» واستعمال صيغ الجمع والمفرد» 
والسرد والمخاطية» وتحليل وتفسيرات» وتنثال «الاستحضارات دفعة واحدة فلا 
تترك.. . مجالاً لترتيب الأفكارء وضبط المشاعر» والتمييز بين الأمكنة والأزمنة). 
و«تّبتدع الكلمات فتتضاءل وقائع السرديات أمامها»» وتنبئق الصور والرموز داخل 
العالم اللتجدد والأشياء المتحولة «كأن ما يحدث الآن قد حدث في منطقة تقع بين 
المعيش والمتوهم. بين المحسوس وال وبسيب الهواجس والاستيهامات 
«تظل الاشياء غامضة70© وباعتبار أن «معضلة الرواية هي الكتابة عن زمن منته 

5 30 م5 

داخل سيرورة عير منتهيةه) 3 

وتتجلى علاقات القوة من خلال الحياة السياسية بالانضواء فى الحركة الوطنية 
والاستقلال الذي «استوطن القمر ليظل» رغم المنفى» متصلاً بشعبه»7 © . ويتعلمون 
التآلف مع ما يستمر في الوجود في الوقت الذي يقال مهدم البالي المتجمد وبناء الجديد 
الملائم لتضحيات الجماهير؛ فقد حدثت فيها تغييرات كثيرة ولكن الخطاب السياسي 
«استمر كما هو مع تحويرات ظرفية» ولهذا كان التطلع «لتحقيق توازن متوهم بين 

0 1 ١ 5 : 

ماض موروث وحاضر يشع بالبريق» 0 . 

وفي ظل هذه الأحوال والعلاقات تسود سلطة قبلية تصادر أحلام الناس 
وأهواءهم» ويأخذ المقوى لانصيب الأسد بقوة السلطة والبطش... فما كان من 
أصحاب الحق إلا أن يرضخوا للأمر الواقع» فمن «يركع يعش. ومن يحترم نفسه 


(70) محمد برادة» لعبة النسيان. ط ؟ (الرباط: دار الأمان,» 997١)؛‏ ط ,)١9417( ١‏ ص اه 
4ه وه1#. 
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يحاصر» فيرسخ الاعتقاد بالعيش في زمن شبيه بزمن الاحتضار. ومع ذلك يكون 
العيش على رجاء الولادة من خلال الفعل17"" . ويقال في الفصل الأخير من رواية 
لعبة النسيان: «نحكي عن طفولتنا وأمهاتنا. . . نتكاشف قليلا لنتساند في هذه 
الظروف الصعبة»» ويجري تساؤل: «هل تتغلب الذاكرة على لعبة النسيان؟ نحن أيضاً 
نسقي شجرة تحتضراء وادائماً بين الواقع والحلم تتفتّق لغة القلب)'""". إن الكون 
منغلق ومنفتح» فيكتب الناس «صفحات حياتهم من دواة الجرح)”""" . 

يرى كمال أبو ديب أن رواية لعبة النسيان تجسيد للبنية الروائية الجديدة التي 
«تبدأ بالخيط الذي يمذده حليم بركات وجبرا ابراهيم جبرا وتستمر عبر جيل روائي 
باهر . . . والمكوّن الأكثر أهمية في هذه البنية الجديدة علاقة جديدة مع الواقع نابعة من 
فهم جديد له4». ثم يضيف بأنه يكتفي من هذه العلاقة «برصد خيط أساسي فيها: هو 
رؤية الواقع بوصفه تعدداً وتبايناً واختلافاً وتعارضاً» لا توحداً وانصهاراً وتجانساً. انها 
النقلة من وحدانية الرؤية. . . إلى تعددية جديدة فى الرؤية)!*"" . 


وأدخل الياس خوري أيضاً على الأقل في كل من رواية رحلة غاندي الصغير 
)١19149(‏ ورواية مملكة الغرباء )١1147(‏ الحكي حول فن السرد في صلب نص 
الرواية» وجعل من ذلك لعبة فنية. كذلك ادخل لعبة تعدد الرواة الذين لا نعرف 
مدى استقلاليتهم وحريتهم في قول حقيقة ما يجري أو ما لا يجري. يدخل الرواة 
باب الرواية ولا نعرف متى يخرجون وكيف» ومن النافذة أم من باب خلفي. ترى 
هل استعارت الرواية هذه اللعبة الفنية من المسرح حيث أصبح الحضور يفاجأ 
بشخصيات من المسرحية نفسها يجلسون في صفوفهم؟ وليس واضحا لاذا اختار الياس 
خوري «أليس» (وهى اسمه الأول من دون ألف) كى تحكى حكاياتها وهى التى لا 
تتمتع بضدقنة كبيرة ولاانضة لشو ولا تعرت: حقيقة ما جَرَي ؛ 0 ” 

وتظل الحقائق غامضة رغم أن حكايات الياس خوري مستمدة من الحرب 
الأهلية اللبنانية؛ وهو الذي حصد قمح هذه الحرب وطحنه وعجنه ولخبزه» ويبدو أنه 
لم يأكله فهو لا يزال لديه مصدراً أساسياً مزيد من الحكايات غير العادية التي لا نعرف 
بداياتها وإن بدا لنا اننا ربما نعرف نهاياتها. هل يمكن أن نعرف النهاية حين لا نعرف 
البداية؟ وإذا كان ذلك ممكناً فلماذا تعنى مختلف الروايات بكل هذه المقدمات الطويلة؟ 
هذا أمر لا يفهم؛ وإن كنا نعرف جيداً أنه لم يعد من المهم في كتابة الرواية أن يكون 
لها أبطال وقضايا كبرى. 
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وإذا كان الراوي لم يشهد الحقيقة والحقيقة لا تُروى» فماذا يكون الغرض من 
سرد الحكايات التي تتوالد من حكايات أخرى؟ هل الحكاية (أم الحكي بحد ذاته) هي 
المسألة؟ وهل أصبحت الرواية كبرج مديئة بابل يتكلم سكانها جميع اللغات من دون 
رغبة بالتفاهم والالتقاء؟ ولماذا لم نعد نعرف الحقيقة (أو الحقائق إذا شئنا) بعد أن 
أصبح الناس ‏ العاديون منهم وغير العاديين ‏ تجيدون الكلام بمختلف اللغات 
واللهجات والأساليب؟ وهل خبر لبنان حروبا أهلية لأن شعبه مولع بتكلم جميع 
اللغات ولا لغة له» فأصبح شعوباً وقبائل تتطاحن في نطاق ضيق فيكون الخيار 
الوحيد المتبقي للمواطن أن يمخوض معارك عبثية انتحارية او ان يبحث عن منفى؟ 
وربما ما كانت الحرب تقع لو لم تكن كل قبيلة مقتنعة كل الاقتناع بما ترويه هي ولا 
تصدق ما ترويه القبائل الأخرى. 


وربما نتوصل إلى أجوبة مقنعة لكل هذه الأسئلة حين ندرك أن حكاية غاندي 
الصغير ما هى سوى حكايات بيروت التى لا تنضب» وأن بيروت أجادت د 
أي شيء آخر فن تقويض ذاتها. من هنا قول كمال أبو ديب إن الاتفضام. والتشظي 
بلغا حدهما الأقصى في رواية رحلة غاندي الصغيرء وقد أصيبت الحكاية ذاتها 
بالتشظي. بل إن الراوي يتشظى إلى رواة؛ ويرى في ما يرويه غيره كذباً. وهنا يجري 
أبو ديب مقارنة مع رواية هاني الراهب ألف ليلة وليلتان )١51/17(‏ امع فارق جوهري 
هو أن اللغة نفسها تتشظى وتنقسم وتتضاءل وترفض بعناد أن تحتل مركز الفعل 
الروائي وتتوّج نفسها بطلاً. هنا عالم بلا أبطال. عالم الأصوات الصغيرة واللغات 
الصغيرة والحكايات الصغيرة والموت الصغير... لم يعد أحد أو شيء أو كلام أو 
أسلوب بما في ذلك الراوي والمؤلفء كبيرا. لقد انتهى كل ما هو كبير. . . إنه عالم 
البشر العاديين الذين لا يملكون من سبيل لتغيير العالم ولا يقطن أرواحهم هاجس 
تغييره. لقد انتهى عهد الأبطال العقائديين وآلهة الفعل وأرباب التحديث وأصحاب 
الرسالات الكبيرة27200 , 


قلنا إن الياس خوري حصد قمح الحرب الأهلية اللبنانية وطحنه وعجنه وخبزهء 
ولم يأكله ساخناً ربما كي يظل يسرد علينا حكاياته باللجوء إلى لعبة فنية قديمة تتوالد 
بها الحكاية من حكاية من دون نباية ومن دون أن نكتشف العلاقة العضوية فى ما 
بينها سوى من خلال التجريب الفني ومن خلال المناخ النفسي الذي خَيّم على الكاتب 
وعلوقاته مره الرواة لس من رشعالةغامة تقحل فى سبالاك مخاضة إن عرش إشارة 
إلى أن القصص ترج للتحوّل إلى حكاية. وحين يتعدد الرواة نكتشف من دون جهد 
كبير أن مشكلتهم الأساسية أنهم يتكلمون بصوت المؤلف الذي يجيد تقليد الأصوات 


ىقرة المصدر نفسه» ص الك اث 


المختلفة. التعدد هنا تداع لأحداث ذات تأثير خاص بحياة الراوي» التي هي امتداد 
لاهتمامات الزلي لكليةر الحكاية هي الراوي والراوي هو الحكاية» وسرد الحكايات 
ا هو اللعبة الفنية التي + يختبىء المؤلف وراءها 


وحين يجري حديث عن تغيير العالم في رواية تملكة الغرباء؛ يتم ذلك من غير 
ا أن يعي الرواة ما يقولون وإن وعوا تماماً لماذا. يتحدثون عن تغيير العالم لأنهم كانوا 
يقولون ذلك في السابق. يصبح هاجس الحكاية ليس مسألة تصميم الإنسان على 
الفعل في التاريخ وتجاوز اغترابه» بل لماذا وكيف ثُروى الحكايات؟ وهكذا تصبح 
الرواية الجديدة عند البعض لعبة سرد الحكايات وتوليد الذكريات. يجري تساؤل في 
هذه الرواية ما إذا كنا نكتب لأننا لسنا أبطالاً؟ ويأتي الجواب قصيراً ودقيقاً: «الأبطال 
يموتون» وأما نحن فنروي حكاياتهم»"". ويصبح الحديث عن الكتابة جزءاً لا 
يتجزأ من جوهر الرواية. 


ويبلغ العبث أقصاه حين تقول الرواية: «نحن نخون الموتى بشكل دائم» الكتابة 
عنهم هي ذروة خيانتهم. لكن هذا ليس صحيحاً. مجرّد استمرارنا في الحياة» رغم 
١‏ كل هذا الموت. هو خيانة. ولذلك نلجأ إلى الذكريات كي لا نخون» ولكن في 
النهاية» ماذا نذكر؟ لا نذكر سوى أنفسنان"""". ويبذا يخرج الياس خوري من المخبأ 
الذي لجأ إليه هرباً من القارىء كي يوهمه أنه يتحدث عن غيره حين يتحدث من 
منطلفاته "إذا مل ركسي اليائن عتوري لبروي لنا خكانات نكرت الأملة اللشانة 
ررراسبها في الجتمع والنفس؟ تجاوز الياس خوري حدود الذاتية حين ذكر الطبيب 
اليوناني "يانوا الذي أعرفه شخصيا أيضاً. ذكره الياس خوري لأنه كان بطلا حقيقياً . 
ونادراً. ولكن ربما لم يكن الكاتب قادراً على تجاوز الذاتية» كما هو شأننا جميعاً. حين 
حدئنا مطولاً عن أحاديئه مع سلمان رشدي وتبادل الآراء معه حول الرواية. ٠‏ ومع 
هذا تظل الأسئلة غائمة. إنما ليست تلك هى المشكلة» بل المشكلة موت الهاجس 
الكبير والخوف من أن تتلاشى الأحلام. 00 


وحين تبدأ الرواية من التحرر الاجتماعي والنفسي» لا يعني ذلك أن نقلّد 
الآخر كما لا يعني الانغلاق فيصبح من الضروري عدم التوصل من خلال مقولة 
التعدّد إلى الأخذ بالمقولة الغربية بانتهاء التاريخ والقضايا الكبرى والتحوّل عنها إلى لعبة 
التفنن في السرد لمجرد التفئن. ان رواية التجديد تبدأ من هاجس التغيير لا من 
هاجس التخلىي عنه واستبداله بالتفئن المتعمد بفن السرد. هذا ما ذهبت اليه في 


(5””) الياس خوري» مملكة الغرباء» رواية (بيروت: دار الآداب» 14987): ص 15. 
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دراساتي الاجتماعية كما في مختلف رواياتي وخاصة رواية الرحيل بين السهم والوتر 
)١910/9(‏ ورواية إنانة والنه70"" , 


ليست الرواية موضوعاً أو فكرة أو رسالة. إنهاء قبل كل شىء» تجربة إنسانية 
وجودية حميمة جز كيان الروائي وتحرّك فيه كل طاقاته الابداعية والتأملية والتخيلية 
فيكتبها انطلاقاً منها فى محاولة لاكتشافها بكل أبعادها النفسية والاجتماعية. لا فصل 
هنا بين التجربة والأسلوب الفني» فكل تجربة تنخذ شكلها الخاص والمتفرد بدءاً منها. 
تخوض رواية الرحيل بين السهم والوتر تجارب خاصة في علاقة المرأة بالرجل ويحتد 
الصراع العقلي والنفسي بين علاقات الاقتناص التي أرمز إليها بالسهم وعلاقات النمو 
الإنساني من خلال الحب المتبادل الذي أرمز اليه بالوتر أو الموسيقى. وأكتشف من 
خلال الكتابة أن علاقات الاقتناص هي السائدة في المجتمع العربي» فيحدث صراع 
داخلي للتحرّر من التقاليد وتجاوز الواقع. ولا يكون الصراع سهلاء بل يظل محتدماً 
ومفتوحاً فى بدايات الرواية كما فى غباياتها. 


والرواية ليست التجربة الإنسانية بحد ذاتها ولذاتهبا» كما ليست الأسلوب الفني 
فحسب. يندمجان وينبثقان أحدهما عن الآخر تلقائياً» فتعاملتُ في الرحيل بين السهم 
والوتر مع الكتابة عن تجارب خاصة في علاقات عدد من الرجال والنساء كما يتعامل 
نائل البدري» وهو أحد شخصيات الرواية الرئيسية» مع البحر بأساليب متنوعة 
غامضة على شاطىء الاسكندرية مأخوذاً بألوانه وتحركاته. مخوضه كما يلتقى النهر 
بالبحر ويتمتع بالأمواج من دون أن يعرف أن يصف تلك المتعة. وإذا ما أصرّ على 
وصفهاء حتى لنفسه»؛ تتسرب الحقائق في شقوق الذاكرة كما تتسرب المياه بين 
أصابعه. يندمج في الأمواج ويرتفع معها ويهبط نحو العمق ويترك جسده يتخذ شكل 
الماء. الرواية» باستقلال عن الراوي» تتخذ شكل الماء. تلك كانت علاقة نائل 
بالأمواج» ويسعى لأن يقيم علاقة ممائلة مع صديقته زينب» مما أحدث تمحوّلاً في 
نسيج حياتهما من حيث لا يدريان. يحكي لها قصصا وتحكي له قصصاء ويصغيان 
بإمعان» فهما يسعيان كل لاكتشاف عالم الآخر من دون أن يتمكنا من تمييز الحدود 
بين القسوة والعطف. واللعب والجدء واللذة والألم. 

يحكي نائل لزينب قصة ابراهيم» الصديق الذي كان يحاول انقاذ أمته حين كان 
ضعيفاً وعندما أصبح قوياً صار يحاول عبثاً انقاذ نفسه. وتحكي له هي قصة الست 
بدور التى تبحث عن عشيق كالشاطر حسن يجتاز البحار ويجندل الفرسان ويقول 


الشعر ويعبر الأهوال وإلا ضربتُ عنقه وفصلتُ رأسه عن جسده. وفكرا في ما إذا 


(0707) حليم بركات» إنانة والنهرء رواية (بيروت: دار الآداب» 1990). 


2 


كان كل منهما يطلب المستحيل في الآخر. ويغنيان معاً: 

هجم السرور علي حتى أنه من عظم ما قد سرني أبكاني 

ياعين صار الدمع منك سجية تبكين من فرح ومن أحزانٍ 

ولا تختلف العلاقات الأخرى بين الرجل والمرأة. فو سيل أن يعنينا حصول 
علاقة ) وحعرطاد ار تقافات اده مغو تقنايا كبر فضي النقائن كما يُفترض - 
ليس وسيلة تواصل وتفاهم بل أداة لتجنب الحميمية بينهما والاحتفاظ بالمسافات التي 
تحميهما من معاناة الحب ونتائجه المريرة. وختلط فى كل للد حلم والحابوية 
وتكون ممارسة المد والجزر والتساؤل حول أمور لا أجوبة عنهاء ويسلك الإنسان دروباً 
“تلتق في ازمن أصبح ابه الاستكشاف: بمنوعا. ويستمر من دون انتهاء التعامل مع 
البحر الذي يتخذ شكل ذاتهء والرحيل الدائم من دون استقرار بين السهم والوتر. 

ويتخذ التحرر الاجتماعي والنفسي شكلاً آخر في رواية إنانة والنهرء فتحتل 
المرأة مركزاً رئيسياً بدءاً من التخلي عن الاسم الذي أطلق عليها في الطفولة هيو 
«إيمان» واستبداله بأسم «إنانة» ‏ ملكة السماء والأرض فى أسطورة سومرية. اكتشفت 
أنبا كي تكون سيدة مصيرها. وتلك هي أزمتهاء لا بد لها من أن تضع أسساً جديدة 
لحياتها وأن تختار الطريق التي تريدها لنفسها. وفي بحثها لم تعرف إذا كان وعيها 
الجديد قد تكوّن حين بدأت تتمرّد على السلطات التي تتحكم بحياتها وتعمل على 
تدجينها أو؛ على العكسء بدأ تمردها حين تكوّن لها وعيٌّ خاص بذاتها وعلاقاتها 
بالناس والعالم. 

ومرّت إنانة فى تجربة قاسية فاتخذت قراراً حرّك سكينة قريتهاء وجرت أحداث 
غايفية الشكل؛ الماس مديد وقائعينا كل :مح فطل خافن + وندوت الاصدوات 
والمرويات. اشتهر عنها أنها شجاعة» ولكن ليس هذا ما تسمح به التقاليد» فاضطربت 
الأحوال وتعامل أهل القرية معها كما لو أنها فضيحة. وكانت القرية تمر فى مرحلة 
انتقالية بين ماضيها الوادع المطمئن وحاضرها الصاخب» بعد أن تحوّلت إلى مصيف 
يؤمه أهل المدن» فكثرت المقاهي والمطاعم والفنادق وارتفعت أسعار الأراضي وأصيبت 
الينابيع والنهر بالتلوث واستقدمت السلع من كل نوع» وازدحمت الأزقة بالسيارات 
وكثرت مشاريع بناء المساكن الحديثة داخل القرية وعلى التلال المحيطة بها من دون 
تناسق مع بيئتها . 

وأدركت إنانة أنه كان للقرية في البداية ومنذ الزمن الأول سرّ ونكهة خاصة. 
كانت كل لحظة تجدّداًء وكل صمت صخباً من نوع خاص تكتشفه في بدايات المواسم 
وباياتها وفي هطول المطر وتدقق المياه. تغيرت الأمور كثيراً منذ طفولتها حين كانت 
تحب تسلق الأشجار وخوض السواقي إلى ينابيعها المتفجرة من الصخور. وهالها أن 
تفقد القرية سرّها الغامض وأن تبجرها الطيورء وهذا ما ولّد في نفسها غضباً شديداًء 
١م‏ 


فأسست جمعية صديقات النهر لمحاربة التلوث وصيد الطيور. وكان أن توقّع لها 
البعض لا النجاح في ثورتهاء بل الجنون. 

ورأت أمها أن لا منقذ لابنتها من الجنون سوى الزواج من العقيد حسان» الذي 
كان يملك سيارة مرسيدس» وهو من عائلة وجيهة أبا عن جد. كان يحب إنانة» 
ولكنه بقدر ما كان يتودّد إليها بقدر ما كانت تنفر منه. ولجأت امها إلى غختلف 
الوسائل» ومنها السحرء ففرضت الزواج عليهاء ولكن الأمور لم تتوئف عن ذلك». 
بل بدأت. اقدمت إنانة على إجراء لم تعرفه القرية في تاريخها فقد رفضت إقامة علاقة 
مع عريسها وطلبت الطلاق وأكدت له بلغة يفهمها جيداء فحدث اضطراب كبير م 
تتمكن القرية من التغلب عليه لزمن طويل وحتى كتابة هذه الرواية» وكثرت الشروح 
المتناقضة والحكايات حكاية داخل حكاية ينسجها الناس من خيوط همومهم وأحدائها 
الخفية والظاهرة . 

وجاءت أيام ماطرة متعاقبة من دون انقطاع. ورأى العقيد حسان منزله قفصاًء 
ففتح بابه فطارت منه عصفورته الملوّنة. جلس على صخرة باردة في الخارج وهطل 
المطر عليه غزيراً مصحوباً ببروق ورعود وصواعق وعواصف تكاد أن تقتلع الأشجار 
من جذورهاء وكأن الغيوم تحمل البحر كله هدية لقرية كفر الرّمان. أما هو فغرزت 
له جذور عميقاً في الأرض وصمدت أغصانه مثل حصن منيع» وأحس بطمأنينة ( 
يعرف مثلها منذ طفولته الأول. واحتفظت إنانة لنفسها بسرها الغامض» وخرجت مع 
الناس بعد أن انحسر الطوفان لتكتشف أن النهر قد جرف في طريقه المقاهي والمطاعم 
على ضفتيه فاسترد نفسهء مثلهاء من الأسرء واستعاد طفولته النقيّة» كما فى بدايات 
طفولته الأول . ْ 


إن التحرر الاجتماعي والنفسي هو الجديد في عملية التغيير التجاوزي وليس 
التصرن الذهى واللفزي فحسن» وقد يبناوءان اللكب هو هايم آدف ا يعد 
الحداثة» ولكن مثل هذا اللعب كان دائماً متوفراً في تاريخ كتابة الرواية. هذا ما أثبته 
الروائى الجنوب إفريقى اندري برينك (8121 42016) في كتابه اللغة والسرد من 
سيرفانتيز إلى كالفينو. يقول إن الرواية كانت دائماً شديدة الميل للانخراط فى مسائل 
اللخة وإمكانيانياء» وبدلل عل ذلك فق أعمال هدين الرؤاتيين وغيرهما مق ديديرو 
وأوستن وفلوبير وتوماس مان وكافكا وروب غريه وميلان كونديرا. هؤلاء وغيرهم 
تميزوا بلغتهم الخاصة ورفض لغة الثقافة المتوارثة التي يفرضها المجتمع. ان اللعب 
اللغوي هو ظاهرة قديمة كلاسيكية2730, 


(ة 1/7 ؟) بون81) ماسطه0 10 دماتتونة0 اوج علطقام هل[ فاته عع4ناعائمطة «أعرولة 7126 ,علصامظ 016جيم 
.(1998 ,ووعءظ نواأورع لالصلا علرهلا بسعل8 علره لا 
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حاولت فى هذه الدراسة تحليل الكتابات الروائية العربية وتحديد اتجاهاتها وإعطاء 
أمئلة عن كل اتجاه منها انطلاقا من منظور علم ‏ اجتماعي نفسي يرتكز على قواعد 
تتعلق بالرؤية العامة لدى الكاتب وكما تنعكس في الرواية» وبالمفاهيم المستمدة منهاء 
وبالأسلوب الفني خاصة من حيث جذته أو تقليديته» وبمدى اغتراب شخصيات 
الرواية والتزامها بالقضايا الإنسانية الكبرى ومشاركتها في الصراع في سبيل تغيير 
الواقع . 

فى ضوء هذا المنظور تمكنت من تحديد بعض الاتجاهات فى الرواية العربية 
المعاصرة» كما حاولت أن أحدد مواقفى منها معلناً بصراحة عن انحيازي لذلك الاتجاه 
الذي ينطلق من رؤية جديدة ترى المجتمع والإنسان في حالة تناقض وصيرورة» 
وتطمح إلى تغيير الواقع انطلاقا من الاهتمام بقضايا العدالة والحرية والتحرر 
الاجتماعي والنفسي وغيرها من القضايا الإنسانية الكبرى» من دون أن تتخلى عن 
مهمة الابداع الفني والتفرد. مهتم الكاتب الثوري بالشكل الفني» إنما ليس من أجل 
نفسه وبذاتهء بل من منطلق الابداع والتمسك بمهمة خلق وعي جديد وتكوين رؤية 
جديدة للواقع. إن الكتابة تعبير وتنوير. إنها المرآة والمنارة في آن معا. 


(لفصل الثالثك عشر 


الجدل الفكري: استعادة الماضي» 
والتحديثء والتحؤل الثوري 


إن الظالم لو رأى على جانب المظلوم سيفاً لما أقدم على الظلم. 
عبد الرحمن الكواكبي. 


عافت النفوس الإقامة في أرض تنبت شوك الظلم 
وتحت سماء عُطر نار الغرم . 


شبل الشميل. 


نتوخى الدقة والشمولية في تعريفنا بالفكر العربي المعاصرء وهو ما نعتبره المكوّن 
الأساسى الثالث للثقافة العربية. وبين أكثر ما نحرص عليه تحليل الاتجاهات الفكرية 
' ْ اللتصارعة في سياق التحديات والمهمات التي كانت» ولا تزال» تواجه المجتمع 
العربي» وربط كل ذلك بالتناقضات الخارجية والداخلية التي أدذّت لظهور حركات 
سياسية واجتماعية وثقافية تكافح في سبيل فكرة النهضة القائمة على التحرير والتحرّر 
والوحدة القومية وتحقيق العدالة الاجتماعية وبناء مجتمع أفضل. في مثل هذا الإطار 
النظري العام» نجد ان الفكر العربي هو أبعد من ان يكون مجرد نتاج للالتقاء بين 
الشرق والغرب» وأكثر تعقيداً ما توحي به مقولات تقليد الثقافة الغربية او رفضها. 
بدلاً من ذلك. نقول ان الاتجاهات الفكرية العربية هي تعبير عن البحث العربي في 
المشكلات القائمة وكيفية التغلب عليهاء وما يرافق ذلك من النقاش المحتدم من 
منظورات مختلفة . 


واجه العرب في مطلع القرن مهمات التغلب على مشاكلهم الداخلية والتحرير 
١1م‏ 


بالاستقلال حتى وجدوا أنفسهم يقاومون هيمنة أوروبية تصرّ على تجزئة الوطن 
واستنزاف ثرواته. وكان بين أشرس ما واجهوه بشكل خاص مقاومة الاستيطان في 
الجرائر وفلسطين. وما ان بدأوا يحصلون على الاستقلال من الاستعمار الأوروبي في 
الثلث الثاني من القرن العشرين حتى وجدوا انفسهم معرضين للهيمنة الأمريكيةء وما 
زال العرب يعانون هذه المشكلة ونتائجها السلبية حتى نهاية القرنء وخلال ذلك كله لم 
يكن الصراع الداخلي مع الذات في مجابهة المشكلات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
أقل قسوة من الصراع مع الآخر. 


ولأن المواجهات الخارجية والداخلية في سبيل التحرير وبناء مجتمع أفضل هي 
التي تشكل الإطار العام الذي نشأ فيه الفكر العربي المعاصر وتطور خلال ما يزيد على 
قرن ونصف» نرى أن هذا الفكر هو بالدرجة الأولى فكر مواجهة من منطلق شعبي» 
يقابله فكر تسويغي من منطلق القوى والانظمة المهيمنةء يتوسطهما فكر إصلاحي 
حذر يوازن بين المصالح الوطنية والمصالح الخاصة. لذلك لا يُفهم التوجّه الفكري 
لأي مفكر على حقيقته بمعزل عن التيارات الفكرية المتصارعة في المجتمع» كما لا 
يُفهم أي تيار فكري بمعزل عن التيارات الأخرى والصراعات المحتدمة بين قوى 
متعددة ومتناقضة في مصالحها وتوجهاتها. 


ان التوجه الفكري الذرائعي الذي يقول بنهاية الأيديولوجيا والتاريخ هو نفسه 
فكر ايديولوجي وتاريمخي من موقع القوى المسيطرة» وبغية التعتيم على طبيعة 
التناقضات القائمة. لذلك نتمسك هنا أيضاً بالأطروحة ذاتها التى خرجنا مها فى تناولنا 
للحياة السياسية والإبداعية: ان الفكر ينبثق من ايديولوجية واعية أو غير واعية لذاها 
في صراعها مع ايديولوجيات أخرى مضادة أو بديلةء كما أن الايديولوجيات بدورها 
تنبثق من خلال التفاعل مع الواقع ونتيجة للتناقضات في البنى والعلاقات 
الاجتماعية» وتتمثل بالصراعات القائمة داخل المجتمع في علاقته مع نفسه كما في 
علاقاته بالمجتمعات الأخرى. 


ليس الفكر العربي واحداًء وليس حتى متنوعاً فحسبء بل هو في صراع مع 
نفسه كما مع غيره. ومن هنا أن لكل نظام وجماعة أو طبقة أو حركة اجتماعية 
مفكريهاء الأمر الذي لا يعني بالضرورة أنه ليس هناك من مفكرين قادرين على سلوك 
نبج حيادي متحرر. إن المفكرين هم بين أكثر الفئات قدرة على التحرّر من خلفياتهم 
وانتماءاتهم وسلوك ما يرونه حقا وحقيقة. من .هذا أن هناك بالفعل مَنْ يختارون بحكم 
وعيهم ‏ لا بحكم مواقعهم وانتماءاتهم ‏ أن يقفوا إلى جانب الطبقات الشعبية 
والجماعات المظلومة ويتبنوا غاياتها وتطلعاتها المستقبلية. 
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وإننا نتبين في المجتمع العربي» كما في المجتمعات الأخرى» ثلاثة تيارات فكرية 
أساسية هي: تيار الفكر المحافظء وتيار الفكر الإصلاحيء وتيار الفكر النقدي 
الثوري. وتكاد هذه التيارات أن تتوازى أو تتقارب مع ما يُعرف في الثقافة السياسية 
باليمين والوسط واليسارء وهذه تكاد أن تتوازى بدورها إلى حدذ بعيد (مع وجود 
استثناءات واضحة) مع الانقسامات الطبقية بين الطبقات والعائلات الحاكمة والمتمولة 
الكبرى» والطبقات الوسطى القديمة والجديدة» والطبقات الشعبية الكادحة. وبكلام 
آخرء. لا بد من تحليل التيارات الفكرية على أنها جزء لا يتجزأ من الحركات السياسية 


يختلف هذا المنهج الذي نسلكه في تحليل الفكر العربي المعاصر عن المناهج 
الأخرى المتبعة فى هذا المجال. افترض ألبرت حوراني في كتابه الفكر العربي فى عصر 
النهضة أن هذا الفكر بدأ بعد حملة نابوليون» وحين وعى المثقفون العرب افكار أوروبا 
الحديئة وأحسوا بقوتها. لذلك ركز حوراني على مسألة الاستعارات الفكرية» أي على 
ماذا يجب أن يستعير العرب من الغرب من أجل تحقيق النهضة المرجوة من دون التخلى 
عن هويتهم الخاصة. ومن أجل تبين طبيعة هذا الاستعارات» حذّل حوراني الأعمال 
الفكرية لعدد من المفكرين» مركزاً على الأفراد أكثر نما على الحركات الاجتماعية 
والسياسية . تناول» بكلام آخرء أعمال عدد من المفكرين العرب (كأفراد لا كممثلين 
لتيارات فكرية مختلفة) ونظر في مدى تأثرهم بالغرب. وبهذا بدأ النقاش الذي لا يزال 
مستمراً حتى الوقت الحاضر حول التقليد مقابل الحداثة» والأصالة أو الخصوصية 
مقابل نزعة تقليد الغرب والأخذ بمقتبساته المادية والروحية. 


ودرس هشام شرابي الفكر العربي في كتابه المثقفون العرب والغرب. خلال 
السنوات التأسيسية »١414 ١4170‏ في سياق السعي لمعرفة الطرق السليمة للدخول 
في عالم الحداثة. ولم يختلف شرابي عن الحوراني من حيث ربطه بين بروز الفكر العربي 
المعاصر و«انتشار العلم والاستنارة نتيجة لتزايد الاتصال بأوروبا»» ولكنه تجاوز ذلك 
حين بحث في العلاقة بين هذا الفكر «والتحولات في النفوذ السياسي للعائلاات 
الأرستقراطية والزعامات الإقطاعية الس + وبروز طبقة مركانتيلية» وانهيار الهيمنة 
العثمانية يقابلها توسع السيطرة الأوروبية»"") 


وقد جرت عدة محاولات أخرى للربط , بين الفكر العربي والمذاهب الفكرية 
الغربية» وذلك من منطلق الدعوة للحداثة . من ذلك أعمال قذمها رئيف خوري الذي 
درس تأثير الفكر الأوروبي التحريري» وخاصة ما يتصل منه بالثورة الفرنسية» على 


)١(‏ 1914 - 1873 ,دبوه7 عمأاوسسم8 186 ناوه /7] ١86‏ 4نجه كأمياءءااءاس[آ طوعل ,تطمنقطذ سقطوزلز 


.3 - 2 .مم ,([1970] ,ووع؟2 تإالورع لالهلا ومأعامهط قصطو[ :8410 ,عدم سشفلو8) 


11م 


الفكر العربي. كذلك اهتم أنون عت الملك في كتابه الفكر السياسي العربي المعاصر 
اهتماماً عميقاً بتيار الحداثة الليبرالي» الذي طمح إلى إقامة مجتمعات حديئة كتلك التي 
سادت في الغرب. وبمنهج تمماثل» توقف عيسى بلاطة في كتابه اتجاهات وقضايا في 
الفكر العربي المعاصر عند عدد من التيارات الفكرية العربية» ومنها تيار المفكرين 
العرب الذين حدّلوا الثقافة العربية التقليدية من منظور الحدائة الأوروبية”؟. 


وتوصل محمد عابد الجابري في كتابه الخطاب العربي المعاصر إلى أن العرب 
وجدوا أنفسهم عند بدء يقظتهم في أوائل القرن التاسع عشر (وفي رأيه أن الأمر ما 
زال كذلك إلى نماية القرن العشرين) «أمام نموذجين حضاريين: الحضارة 
الأوروبية... والحضارة العربية الإسلامية»: فلم يتعاملوا معهما تعاملاً إبداعياً بل 
انتقائياًء ومن هنا أن الخطاب العربي جاء «خطاباً متوتراً يتميز بما يتميز به كل خطاب 
يقوده الانفعال والعاطفة»”". وبكلام آخرء وجد المفكر العربي نفسه «مضطراً عندما 
يختار أحد النموذجين لأن يخوض حرباً ضد النموذج الآخر... لا فرق في ذلك بين 
من يدعو إلى بعث النموذج العربي الإسلامي» وبين من 2 بالاقتداء بالنموذج 
الأوروي أو من يقول بأخذ «أحسن» ما في النموذجين)” 6 ليبا نتكنيت: :هذا 
التصور. علاقة اقتداء واختيار وأخذ. لا علاقة ابداع . كذلك سنكتشف حين نحلل 
إسهامات عبد الله العروي وعبد الكبير الخطيبى انهما توقفا عند نسقين فكريين 
نموذجيين حضاريين هما النموذج العربي الإسلامي مقابل النموذج الأوروبي. 


في هذا الفصل سنسعىء بدلاً من ذلكء. لتقديم المفكرين العرب وأفكارهم 
كممثلين لحركات وايديولوجيات متصارعة» لا تنفصل فيها التوجهات الفكرية الثقافية 
عن التوجهات السياسية والاجتماعية» التي لها جذورها العميقة في الواقع الاجتماعي 
العربي والصراع القائم بين قوى التغيير وقوى الأنظمة السائدة بكل تنوعاتها وتفرعاتها. 
ليس الفكر العربي مجرد مسألة اقتداء بالغرب أو رفض له»ء وليس المفكرون العرب 
مجموعة من الأفراد ينشطون بمعزل بعضهم عن البعض. إن المفكرين العربء وبالتالي 
انتاجهم الفكري. جزء لا ينفصل عن الحركات السياسية والاجتماعية في سياق 
مجتمعي وتاريخي مجدد. 


(؟) لإا لعنواكصةها ,اأطعلامط1 أمعنازامط طهعلم برمومممسء ج00 .لع ,عاعلدكلة - اعلطم عمنامدم 
11 ك6لاكك1[ 2274 كمدء 7 ,قغهة[آناه80 .ل 1559 لصهة ,(1983 ,ؤكلمه8 0ع2 نمملمدمآ) ذتالةط لاعمطءع ك3 
عأخةا5 الال8 ,لإموطلخة) 500165 ممتعفافمط ع8/11001 مز وعامعك 5111 ,اطعنامة1 آعم نونمم ءادمع 
.(1990 برؤوععط علره لا بجعل8 01 /[1أورع117مل1] 
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البييضاء: المركز الثقافي العربي» :)١987‏ ص 18 19. 
(5) المصدر نفسه. 
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والمعرفة التي نحن بصدد دراستها وتحليلها هي في كثير من الأحيان صراع 
ثعافي مسحت :بين سلغين ومقلدين يمثلون تيارات عامة. إنها محاولاات المجتمع لرسم 
صور ونماذج لذاتها ومن أجل ذاتها. طبعا هناك أفراد يفكرون من مواقعهم الخاصة. 
ولكنهم لا يفعلون ذلك بمعزل عن الصراعات القائمة في المجتمع . إن المعرفة في 
جوهرها هي في الأحوال كافة ايديولوجية» بما فيها المعرفة الذرائعية» أدركنا ذلك أو 
لم ندرك. وينطبق ذلك على المجتمع العربي الذي كان منذ قرن ونصف» ولا يزال» 
يمرّ في مرحلة انتقالية احتدم فيها الجدل حول الواقع المعيش تتجاذبه القوى الداخلية 
والخارجية» كما يتجاذبه الماضي والحاضر والمستقبل . 


وقد تميّز الفكر العربي كجدل ايديولوجي وسجالي بالوعي الحاد بالكوارث 
المتكررة وبانبئاق عهد جديد يسعى فيه البعض لاستعادة سيطرة العرب على واقعهم 
ومواردهم» فيما تُعنى العائلات والطبقات الحاكمة قبل كل شيء بشؤون استقرارها 
وديمومتها. ٠‏ ومن هنا أن الكثير من المثقفين العرب يعالجون القضايا من موقع 
إحساسهم با بأنهم د يشاركون في حركات تارخية يدافع المجتمع من خلالها عن نفسه 
ويعيد تحديد هويته. ومن هنا هذا الإحساس العميق بالحاجة للربط بين الأفكار 
والعمل السياسي والاجتماعي على أمل استعادة القدرة على صنع التاريخ وتنشيط 
المجتمع» وهذا الانشغال مباجس النهورض والتجدد وإقامة النظام العلرو ار وليس 
الغرب في مثل هذا الفكر العربي نموذجاً نسعى إلى تقليده» بقدر ما هو تَحدٌ يستدعي 
فينا مختلف طاقات المواجهة وأساليبها. 


وفي تحليلنا للاتجاهات الفكرية المتصارعة في الثقافة العربية منذ مطلع عصر 
النهضة حتى الوقت الحاضرء نطمح هنا لتناولها في سياق الصراع بين قوى استعادة 
الماضي» والتحديث» والتحوّل الثوري» وهو صراع لا ينفصل عن مهمات مواجهة 
الذات ومواجهة الغرب. وفي نظرتنا إلى الفكر كجدل وصراع بين هذه القوى» يكون 
من الضروري أن نحذّله في مراحل زمنية محدّدة تعايش فيها المفكرون ودخلوا في 
نقاشات في ما بينهمء كل من موقعه الخاص في زمن محدّد. أما هذه المراحل الزمنية 

فهى: المرحلة التأسيسية (منذ منتصف القرن التناسع عشر وحتى الحرب العالمية 
الأول)؛ ومرحلة الصراع في سبيل الاستقلال وتعزيز الوعي القومي (بين الحربين 
العالميتين» وقد يكون من الممكن في بعض الحالات تمديد هذه المرحلة الى منتصف 
الستينيات)» ومرحلة الهزائم والتراجع منذ حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام 
17 وحتى الوقت الحاضر في نهاية القرن (وقد يكون من الجائز أيضاً النظر إلى فترة 
ما بعد الحرب العالمية الثانية وإنشاء اسرائيل على أنها بداية هذه المرحلة) من دون 
تجاهل الآمال التي فبجرتها الثورة المصرية والثورة الجزائرية بشكل خاص . 
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أولاً: الفكر العربي فى المرحلة التأسيسية 
(بين منتصف القرن التاسع عشر والحرب العالمية الأولى) 

نشأ الفكر العربي المعاصر في مرحلة انتقالية نتجت في البدء من حصول انحلال 
تدرجي في الخلافة العثمانية» وصعود أوروباء وهو ما عرّز من قدراتها على تهبديد 
المنطقة وديجها في النظام الاقتصادي العالمي» فتنج من ذلك قيام تناقضات داخلية 
جديدة. واقتضى ذلك حدوث جدل بين المفكرين العرب». كل من منطلقاته وانتماءاته 
الخاصة. حول قضايا الهوية والتجدد والنهوض استجابة للتحديات التاريخية الجديدة. 

كنا قد ذكرنا أن عدداً من الباحثين أعادوا بدء عصر النهضة عادة إلى عام ١/94‏ 
عندما غزا نابوليون مصرء باعتبار أن هذا التاريخ يمثل بداية المجابهة المباشرة بين 
الغرب والشرق - أو بالأحرى بين الخلافة العثمانية التي تعاني الخلل وأوروبا الصناعية 
المتوثبة للهيمنة على العالم. في المشرق العربي حصل تنافس حاد بين فرنسا وانكلترا في 
سبيل الاستيلاء على المنطقة وبث ثقافتيهما كدعامة أساسية من دعائم فرض الهيمنة 
الشاملة. وفي المغرب العربي كان التهديد باستيلاء فرنسا عليه بدءا من فرض 
الاستعمار الاستيطاني في الجزائر في الثلاثينيات من القرن التاسع عشر. 

في سياق هذه المواجهات» الداخلية منها والخارجية» يمكن أن يقال إن عصر 
النهضة أخذ يتشكل تدريجياً من خلال مقاومة الهيمنة الأوروبية» وفي الوقت ذاته من 
الاحتكاك الثقافي وانتشار التعليم الحديث» وهو ما ساعد بدوره على قيام الجمعيات 
والمنتديات الثقافية والحركات السياسية والاجتماعية المتصارعة. فى هذا السياق» توالت 
الأسئلة الفكرية من مواقع مختلفة» بل متناقضة: ما هي طبيعة الضعف والخلل في 
الشرق وما مصادر قوة أوروبا؟ ما هو الداء وما هو الدواء؟ كيف ننهض من كبوتنا 
ونصلح حياتنا؟ ما هي السبل الفضلى للخروج من حالة الركود والتخلف والجهل إلى 
حالة الحركة والتقدم والوعي؟ كيف يكون التعامل مع الحضارة الغربية؟ هل تُقبل 
عليها أم نرفضها كلياً أو جزئياً؟ كيف تكون الاستعارة من الغرب من دون التخلي عن 
الأصالة؟ هل نحدد هويتنا على أساس ديني أم عرقي أم قومي علماني أم طبقي؟ هل 
نصلح المجتمع بالدين أم بالعلم؟ كيف نحرّر انفسنا من النظام الاستبدادي ونقيم نظاما 
بديلا يتجاوب مع رغبات الشعب ويمثل ارادته» ويستند إلى قانون يتساوى أمامه 
المواطنون كافة» من دون تمييز:ه وبصرف النظر عن الانتماءات المتعددة؟ كيف نحقق 
العدالة الاجتماعية؟ ما هي وسائل التغيير؟ من يعمل من أجل التغيير ومن يقاومه؟ ما 
العلاقة بين الحاكم والمحكوم؟ كيف التغلب على الاستبداد؟ 

هذه هي عينة من الأسئلة التي أثارت نقاشات حادة خلال المرحلة التأسيسية ولم 
تتوقف بانتهائها. وقد تنوعت محاولات الإجابة عنها فى إطار التحديات والمجاهات 
الخارجية والداخلية فتكوّنت بمرور الوقث ثلائة تيارات فكرية واضحة المعالم: التيار 
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الديني المنقسم بدوره بين المحافظة والاصلاح» وتيار التحديث الليبرالي» والتيار النقدي 
الثوري. 

وقبل أن نتناول هذه التيارات بالتتابع يكون من الضروري أن نوضح أن الصبراع 
الثقافي م يقتصر على الخلافات بين تيار وآخر فحسب» بل كثيراً ما كانت تنشأ 
خلافات وانقسامات حادة ضمن كل تيار منها. ومن مصادر الخلافات هذه مدى 
الارتباط بالمؤسسات والسلطات القائمة أو التحرّر منهاء ومدى النزوع نحو التقليد أو 
الإبداع» ومدى التعلق بمفاهيم حرية الرأي والتعبير والمشاركة وغيرها من حقوق 
الإنسان. كما كان هناك فكر ينطلق من يقينيات ثابتة» كذلك كان هناك فكر مرن 
منفتح على التيارات الأخرى. وم يكن من النادر أن تتبدل الآراء والمواقف وأن يجمع 
البعض بين أكثر من تيار» أو أن يحصل تحول بين من اتجاه الى آخر. ويكون من المهم 
جداً التوقف عند ظاهرة الارتداد من تيار إلى آخرء كظاهرة العودة إلى الدين فى 
الأزمات كما حنيف عبان مود المقاد.:وحالة مد خالد واساعا نظهن: وعدد 
كبير آخرء في الربع الأخير من القرن العشرين. 
١‏ التيار الديني 

تمسك التيار الديني في المرحلة التأسيسية بفكرة الخلافة الإسلامية» إما من موقع 
الولاء للسلطة العثمانية أو من موقع الإصلاح الديني في مجاءبة الهيمنة الأوروبية. 
بكلام آخرء كان التيار الديني منقسماً بين جماعة محافظة تقليدية موالية للنظام القائم 
ومؤسساته؛. فعمدت إلى استعمال الدين كمصدر من مصادر الشرعية وكأداة سيطرة 
تسويغية» وجماعة إصلاحية وعت مصادر الخلل والضعف فى حياة الأمة ورفضت 
الأمر الواقع» فدعت لاستعادة الماضي بالعودة إلى منابع الإسلام ونقائه الأول. 
ونسمّي هنا الجماعة الأولى تقليدية والجماعة الثانية سلفية إصلاحية. 

تألفت الجماعة التقليدية من علماء الدين والفقهاء وأتباعهم. وارتبطت 
بالعائلات والطبقات الحاكمة والزعامات الكبرى من «ذوات البلد وأعيانها»» واستمدت 
من الدين والتراث الفكري الذي خلّفه أمثال الماوردي  44١1(‏ ١7١1م)‏ في كتابه 
الأحكام السلطانية؛ والغزالي )١١١١- 1١54(‏ وابن تيمية (1151 -1518), 
مقولات طاعة الحاكم» » عادلاً كان أو ظالماء تجنباً للفتنة وتجزئة الأمة والتمسك بالنقل 
على حساب العقل. من ذلك قول ابن تيمية بمفهوم حق الحاكم في أن يفرض الطاعة 
على رعاياه» وواجب الرعايا أن يمتثلوا لإرادة الحاكم حتى ولو كان ظالاًء بحجة أن 
ذلك خير من الفتنة وانحلال الأمة*'. 


(5) ألبرت حورايء الفكر العربي في عصر النهضة. ١798‏ 21918 ترجمة كريم عزقول (بيروت: 
دار النهارء :)]١958[‏ ص ؟2١.‏ 
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ومما أعان الجماعة التقليدية على استغلال الدين واستعماله كأداة سيطرة» اخضاع 
المحاكم الشرعية للسلطات السياسية الرسمية وجعلها جزءاً لا يتجزأ من جهاز الدولة. 
وبذلك أصبح بإمكان السلطان أن يفرض أحكامه على الرعايا بواسطة علماء الدين 
الذين كانوا يذعنون لتوجيهات السلطة. هكذا شكل علماء الدين طبقة كهئوتية كما 
في الطوائف غير الإسلامية» وبنية شرعية بيروقراطية هي جزء من بيروقراطية الدولة. 
وبذلك أصبح لهذه الطبقة الكهنوتية امتيازات ونفوذ ومكانة اجتماعية خاصة» فلعب 
افرادها دوراً قمعياً في اجهزة الحكم وعارضوا الإصلاح» انسجاماً مع مواقعهم الطبقية 
المتميزة في السلطة. 

ولكنهم رغم استيلائهم على التربية لم يتمكنوا من أن يشكلوا حركة فكرية 
بارزة» وكانوا أقرب ما يكون للحركة السياسية القمعية المتصلة بإدارات الدولة. يعتبر 
هشام شرابي في كتابه المتقفون العرب والغرب ان هؤلاء وغيرهم فشلوا في التعبير عن 
ايديولوجيتهم بأسلوب فكري منهجيء لاعتقادهم الراسخ بأنه ليس هناك من جديد 
يمكن أن يُقال» فوججهوا كل طاقاتهم نحو حفظ المقولات التقليدية وترديدها. وكان 
من قادة مثل هذه الجماعات التقليدية في المرحلة التأسيسية للفكر العربي المعاصر الشيخ 
أبو الهدى الصيادي (توفي عام )١10٠‏ الذي عمل مستشارا للسلطان 
عبد الحميد» وشاركء. كما يتردّدء فى اضطهاد عبد الرحمن الكواكبى» وأظهر عداء 
لجمال الدين الأفغاني» ولم يكن موضع ثقة وود لدى محمد عبده. ولهذا الشيخ 
مؤلفات عدة مد فيها من موقعه الخاص وفى خدمة مصالحه. الطريقة الرفاعية 
وأجداده والتراث الإسلامي الشعبي. مصراً على أن الأمة لا تجمع على خطأء ودافع 
عن حق السلطان في الخلافة وضرورة التفاف المسلمين حوله. 

ومن مؤلفات الشيخ الصيادي كتابه راعي الرشاد لسبيل الاتحاد والانقياد الذي 
ورد فيه قوله: «إن الخلافة ضرورة إيمانية انتقلت شرعياً من أبي بكر إلى العثمانين؛ 
وبأن الخليفة هو ظل الله على الأرض ومنمّذ احكامه؛ وبأن من واجب المسلمين أن 
يطيعوه وأن يكونوا من الشاكرين إذا أصاب» ومن الصابرين إذا أخطأ؛ وبأن عليهم» 
حتى إذا ما أمرهم بمخالفة شرائع الله أن يلجأواء قبل عصيانه» إلى النصيحة 
والدعاء» واثقين بأن الله أقوى منهم على تغييره)”"2. في هذا المجال يذكر عزيز العظمة 
أن الرجعية الحميدية استندت فكريا وثقافياً إلى عنصرين» فقهي وصوفي. وقد تولى 
الشق الصوفي بصورة أساسية الشيخ أبو الهدى الصيادي الذي «شدّد على ضرورة انقياد 
الرعية بالإذعان للراعي». واعتبر السلطان عبد الحميد «خليفة الحضرة النبوية»”" . 


,١7١5 المصدر نفسهء ص‎ )١( 
»)١9957 عزيز العظمة» العلمانية من منظور مختلف (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )0( 
ا شيل‎ 
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رغم كل ذلك وما أضمر الصيادي من عداء للأفغاني» قال هذا إن «أبو الهدى 
الصيادي» هو «خير عربي صحب السلطان؛ وقد درأ شراء واستدر ما استطاع من 
الخير لقومه. وفي الرجل هزة هاشمية» وخلق كريم. وهمم وشممء لا ينبغي أن يناله 
طعن الطاعنين» ولا أدل على فضل الرجل من قياسه يط غيره من العرب الذين انسلوا 
الى السلطان ودخلوا في خدمته و«بضدها تتميز الأشياء ا 


مقابل هذه الجماعة التقليدية» كانت هناك جماعة الإصلاح الديني التي ربما كان 
بين خير ممثليها في هذه المرحلة التأسيسية رفاعة رافع الطهطاوي وخير الدين التونسي 
وحمال الدين الأفغاني ومحمد عبذه ومحمد رشيد رضا (في مراحل حياته الأولى), 
وغيرهم ممن قالوا بإحياء الإسلام من خلال استعادة ماضي السلف في عهده الأول» 
وبتوؤحد المسلمين في مواجهة الاجتياح الأوروبي. وهنا يكون من المهم أن نذكر ان 
بصفوف السلفية الإصلاحية أو بصفوف التحديثيين الليبراليين. كذلك يمكن أن يدرج 
البعض عبد الر حمن الكواكبي في صفوف جماعة التغيير الثوريء» بالتركيز على كتابه 
طبائع الاستبداد (وهذا ما أذهب إليه شخصياء كما سنرى)» أو في صفوف الإصلاح 
الدينى استناداً إلى كتايه أم القرى . 

ولد رفاعة رافع الطهطاوي )١1877“  ١60١(‏ في عائلة ثرية (أقامت في 
طهطا في مصر العليا) توارئت الاهتمام بالعلوم الدينية. وقد كان لمحمد علي تأثير 
خاص فى حياة عائلته إذ جردّها من ثروتهاء وبحياته الخاصة إذ عيّنه إماما لأول 
البعثات التي كان يرسلها للتخصص في فرنسا بناء على ترشيح شيخ الأزهر. وكان 
ألبرت حوراني بين من تنبّهوا إلى توزرّعه بين الليبرالية والإسلامية والوطنية المصرية 
بعد ان عاش في باريس من 1875 إلى 0187١‏ فترك «عصر التنوّر الفرنسي أثراً 
دائماً في تفكيره» بعد ان كان قد "تربّى على تراث الفكر السياسي الإسلامي)” . 
وعند عودته من فرنسا نشر كتاباً بعنوان تخليص الابريز في تلخيص باريز عبّر فيه 
عن إعجابه بالحضارة الغربية من دون التردد فى نقد الكثير من تقاليدها. وتوصل 
هشام شرابي إلى أن الغرب شكل بالنسبة للطهطاوي وعداً أكثر ما شكل عبديد””''. 
وبفعل هذه التأثيرات دعا الطهطاوي فى بعض كتاباته دون غيرها لإشراك الشعب 
في الحكم. وتغيّر الشرائع بتغير الأزمنة والظروف» وتربية البئين والبنات» والتمسك 
بمحبة الوطن كأساس للفضائل السياسية» والأخذ بالعلوم الحديثة» وتحسين الأوضاع 


(8) جمال الدين الأفغانٍ» الأعمال الكاملة» مع مقدمة بقلم محمد عمارة (القاهرة: المؤسسة المصرية 
العامة للتأليف والنشرء .)١958‏ ص 058. 

0( حورانني» الفكر العربي في عصر النهضة . ١/4‏ فأخلوقل ص 5 

ادلم 7 .م ,1914 - 1873 ,دموءظا عطنو مط ع1 نزوء 7[ عز[ا هاه كاأمناءء[اء 1 طمع4 بأطمعقطد 


16 


الاقتصادية» رابطأ بين التقدم والرفاهية. 


غير أن التدقيق في أعمال الطهطاوي الكاملة "2 ومنها مناهج الألباب المصرية 
في مناهج الآداب العصرية. يرينا أن نظرته للسلطة كانت أقرب إلى النظرة الدينية 
التقليدية» معتبرا ان للحاكم سلطة مطلقة لا يحد منها سوى احترامه للشريعةء فقال 
عزيز العظمة إن الطهطاوي نفسه «ما كان.. ببعيد أبدا عن التنظير للاستبداد 
السياسي»”"©2. ومن ذلك قوله ان الحاكم لا يمثل الشعبء بل الله وهو مسؤول 
تجاهه فقط. وليس له من دون الله ديان سوق ضميره» فيكون على رعاياه واجب 
الطاعة المطلقة . 


من هنا الحيرة فى تصنيف الطهطاوي من قبل مختلف التيارات الدينية 
والتحديثية. يرى طاهر عبد الحكيم من ناحية أنه «رغم كل ما تعلمه الطهطاوي من 
الليبرالية الفرنسية ظل يعتبر الحاكم غير مسؤول عن أعماله أمام أحد من الرعية» 
وإنما هو مسؤول فقط أمام الله. .. ولعل هذا هو السبب في أن فكر الطهطاوي م 
يبرز أثناء الثورة العرابية رغم أنه مات عام 1417. وكانت قد بدأت بالفعل تلك 
الحركة الوطنية الليبرالية التي ولدت مع ميلاد الملكية الفردية عام 2141/١‏ فهذه الحركة 
الوطنية الليبرالية كانت موجهة ضد أسرة محمد على التى خدمها الطهطاوي وأشاد بها 
أيما اشادة» كما أنها كانت موجهة ضد أوتقراطية الدولة المركزية التي دافع عنها 
الطهطاوي)9" . 

ومن ناحية أخرى» يرى عبد الحكيم إن ذلك لا ينتقص من الإنجازات 
الفكرية الأخرى للطهطاويء والتي كان يعبّر بها عن نفسه كواحد من العلماء الذين 
ظلوا حتى قيام «الحزب الوطني» الأول يشكلون المؤسسة القومية الوحيدة في 
البلاد. . . فلقد تجاوز الطهطاوي المفهوم البدائي للوطن» إذ أصبح الوطن المصري 
يعني في فهمه «حقيقة جغرافية وتاريخية وحضارية» وأمة بدأت قبل الفتح العربي 
بحكم انها «تعيش على أرض واحدة. وتتكلم لغة واحدة» وتكون ذات تكوين نفسي 
وخلقي واحدء وتخضع لتشريع واحد ودولة واحدة» أي تكون ضمن وحدة سياسية 
وحقوقية. وهذا أول مفهوم لأمة يقوم على أساس اجتماعي ‏ سياسي ‏ حقوقي» 
خلافاً للمفهوم. . . الشائع قبل ذلك والذي كان الانتماء الديني أساساً له)”*" . 


)١١(‏ رفاعة رافع الطهطاويء الأعمال الكاملة؛ تحقيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء .)١91/7”‏ 
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() طاهر عبد الحكيم» الشخصية الوطنية المصرية (القاهرة: دار الفكرء »2)١985‏ ص ١456‏ 
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الإبريز في تلخيص باريزء إذ رأى أن هذا الكتاب هو رؤية مصر في مراآة فرنساء 
ورؤية فرنسا في مرآة مصرء فكان أقرب إلى أدب الرحلات منه إلى علم دقيق. وفي 
هذا المجال يبدي حنمي عدة ملاحظات قيمة حول كتاب الطهطاوي» ومنها: 

١‏ إن أحكام الطهطاوي هي أقرب إلى انطباعات شخصية لعالم أزهري وقع 
تحت تأثير صدمة حضارية . 

" - يتفاوت الكتاب من حيث الصنعة بين الوصف التاريخى والاجتماعى والفن 
الأدبي» وخاصة الشعر. 

 '"‏ الكتاب موجه إلى جمهور عريض لا إلى جمهور المتخصصين. 

؛ - الحديث عن احتلال فرنسا للجزائر أقرب إلى الحدث الفرنسي منه إلى 
الحدث الإسلامى» فليس فيه إدانة أو دعوة للتحرر. 

ه ‏ إن انبهار الطهطاوي بالغرب جعله يعتبر النموذج الأوروي نموذج 
التحديث» فالغرب عنده مرآة مثالية تنعكس فيها عيوب الذات. 


١‏ جعل الطهطاوي التقابل بين الشرق والغرب تقابلاً بين أولوية الدين أو 
العلم؛ فقد أعطى الشرق الأولوية للدين على العلم فضل الدنياء بينما أعطى الغرب 
الأولوية للعلم على الدين فضل الآخرة. ولما كان الضلال في الدنيا في نظر 
الطهطاوي أقل خطراً من الضلال في الآخرة؛ فإن الدين يغدو أفضل من العلم (لأن 


الدين هو الأصل والعلم هو الفرع)» والشرق أفضل من الغرب. 
٠‏ تكثر في كتاب تخليص الإبريز من أوّله إلى آخره مدائح السلطان» وذلك 
لدرجة التملق. ويدافع الطهطاوي عن السلطان ضد اتهامه من قبل عامة الشعب 
فاه لولف 
بجلب الإفرنج والترحيب بهم وموالاتهه'”''. 


لقد قال الطهطاوي بمفهومّي الوطن والأمة ويقصد مصرء ولكنه ظل ينظر إلى 
الأمة بمفاهيم إسلامية وإلى غير المسلمين من شعبه «كشعوب ذمية»» واعتبر أن تعليم 
البنت ضروري لتحسين مؤهلاتهاء ولكنه اعتبر الرجال الغربيين «عبيد النساءة. ومع 
أنه كان يعيش في فرنسا حين بدأت احتلالها للجزائر» إلا أنه لم يعتبر ذلك خطرأ بل 
برره بقوله إن اوروبا لا تسعى وراء القوة السياسية والتوسع والسيطرة الاقتصادية بل 
وراء نشر العلم والتقدم والتمدن. وفي تبريره الدعوة للاقبال على العلوم الحديثة» قال 


)1١5(‏ حسن حنفي» «جدل الأنا والآخر: دراسة في «تخليص الابريز» للطهطاويء » الآداب» السنة 
١‏ العدد ١١‏ (كانون الثاني/ يناير .)١991‏ 
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إنها علوم إسلامية أخذتها أوروبا عن العرب» فيجدر بالمسلمين استعادتها. و 
مختصرة» تبتى الطهطاوي بعض الأفكار التحديثية» من دون أن يتخلى عن منطلقاته 
السلفية . 
وبين أبرز رواد مفكري الإصلاح الديني في هذه المرحلة التأسيسية خير الدين 

التونسي 18٠١(‏ - 220844» الذي كان مملوكاً شركسياً ثم أصبح أحد شخصيات 
الطبقة الحاكمة العثمانية» ثم وكا للوزراء في تونس. وقد بهرته الإنجازات الحضارية 
الغربية بعد ما شاهدها أثناء أسفاره للبلدان الأوروبية التي أرسله إليها باي تونس» 
فكتب على أثرها كتابه الشهير أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك (2)18519 وهو 
مؤلف من مقدمة مطؤلة تحتوي على عدد من المطالب والاراء الإصلاحية» وعلى 
وصف مفصّل لأحوال أوروبا. وقد قام بهذا الجهد من موقع الولاء للرابطة العثمانية 

وإصلاح أحوال البلدان الإسلامية في مواجهة التهديد الأوروي المتزايد (ويجدر بنا أن 
نذكر هنا أيضاً أن فرنسا كانت في ذلك الوقت قد سيطرت على الحزائر) . 


وقد جمعه مع بقية الرواد الإصلاحيين في القرن التاسع عشرء كما يقول معن 
زيادة» اعتقاد تبسيطى موحد «قوامه أن المسلمين ضعفاء» وأن الطريق إلى عودة القوة 
إليهم إنما تكمن في أحذهم بالتكنيك والعلم» اللذين أعطيا الغرب قوته وتفوقه. 
وكان رواد الإصلاح هؤلاء» يشتركون في قناعة واحدةء وهي القائلة بأن الأخذ 
بمعالم الحياة الأردوبية لا يتعاررض مع دعائم الدين الإسلامي ولا يبتعد بالمسلمين عن 
تعاليم دينهم)”' . وترتكز هذه الثقافة السياسية الإصلاحية على مقولاات العقل 
والشورى (من أهل الحل والعقد) والعدل والحرية بوضع حد للظلم والاستبداد انطلاقاً 
من التمعن في أسباب عدم الأمم وتأخرها. يقول خير الدين التونسي في مقدمة كتابه 
هذا إنه تأمل طويلاً في أسباب تقدم الأمم وتأخرهاء متصفحاً ما أمكنه من التواريخ 
الإسلامية والإفرنجية وتسابقها في ميادين التمدن. ومن خلال ذلك توصل إلى 
القناعات والمطالب التالية بلغته هو: 


- التماس ما يمكن من الوسائل الموصلة إلى حسن حالة الأمة الإسلامية. 


- تحذير المسلمين من تادهم في الإعراض عما يحمد من سيرة الغيرء ف «الحكمة 
ضالة المؤمن ياخذها حيث وجدهااء ولا من مائع من أخذ بعض المعارف التى 
يحتاجون إليها «فى دفع المحكائد وجلب الفوائد) . 


- مشاركة أهل الحل والعقد فى كليات السياسة . 


)١7(‏ معن زيادة» خير الدين التونسي وكتابه أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» ط ١‏ (بيروت: 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء هم ,)١‏ ص 0 
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واستند خير الدين التونسى فى مطالبه هذه وغيرها الى تحليل رائد للخلل 
العمراني والسياسي. قال: «وأما خلل العمران» فبعدم انتفاع صناع البلاد باصطناع 
نتائجهاء الذي هو أصل مهم من أصول المكاسب» ومصداق ذلك ما نشاهده من أن 
صاحب الغنم مناء ومستولد الحريرء وزارع القطن. مثلاء يقتحم تعب ذلك سنة 
كاملةء ويبيع ما ينتجه عمله للافرنجي بثمن يسيرء ثم يشتريه مئه بعد اصطناعه في 
مدة يسيرة بأضعاف ما باعه به. وبالجملة» فليس لنا الآن من نتائج أرضنا إلا قيمة 
مواردها المجردة. . . وأما الخلل السياسي» فإن احتياج المملكة لغيرها مانع لاستقلالها 
وموهن لقوتها... ولا سبب لا ذكرناه» إلا تقدم الافرنج في المعارف الناتجة عن 
التنظيمات الوسسة عل العدل والحرية» فكيف يسوغ للعقل حرمان نفسه مما هو 
مستحسن في ذاته) 


أما الضعف العامء فهو في نظر خير الدين التونسي «ان الدولة الإسلامية 
أخذت في التراجع لل انقسمت ‏ لى دول ثلاث» الدولة العباسية ببغداد والمشرق» 
ودولة الفاطميين بمصر وافريقيةء ودولة الأمويين بالاندلس . 5 ثم تكائرت الخروب 
الداخلية» وانقسمت تلك الدول» خصوصاً الاندلسية» 5 صارت ملوك 
ملواقك)7* "ديل ذشية انعد من ذلك فقال أن تضرف,ؤلاة الممالك من دوت فيد 
شرعي واضطهادهم أهل الذمة والأقليات في العهد العثماني جعلها تلجأ «الى الاحتماء 
بالأجانب» لأن الإنسان إذا انقطعٍ أمله من حماية شرعية الوطن لنفسه وعرضه وماله» 
يسهل عليه الاحتماء بمن يراه قادراً على حمايته)0 ١"‏ , 


إن للطهطاوي وخير الدين التونسي أثرهما الفعال في الإصلاح الديني» غير أن 


أشهر الرواد وأكثرهم سجالية وتأثيراً فهو جمال الدين الأفغاني  ١84(‏ 14417) الذي 
يُعتبر «استاذ؛ هذه الحركة الإصلاحية من دون منازع. هو أيضاً حاول أن يوازن بين 
حموم مزدوجة: كان المرشد الكامل بالنسبة إليه هو المستبد العادل. ولكنه كان يتمسك 
بالدولة العثمانية الظالمة التي تعاملت من دون عدل مع رعاياها على انها القوة الرئيسية 
في التصدي للاستعمار الغربي. وفضل؛ في عصر القوميات وضرورة قيام وحدة 
المجتمع» الانتماء الديني المشترك على انه في أساس الوحدة الحقيقية. ونادى من ناحية 
باقتباس المفاهيم والمؤسسات التحديثية بما فيها العلوم الأوروبية الحديثة والحكم 
الدستوري واعتماد العقل وتضامن الطوائف في ترسيخ وحدة المجتمع والاختيار 
الإنساني الحر كبديل للجبرية» ولكنه طالب» من ناحية ثانية» بالعودة الى السلف وبناء 


.١167 ١675 المصدر نفسهء ص‎ )١0 
.845 المصدر نفسه »2 ص‎ )( 
.185 المصدر نفسه.ء ص‎ )١9( 


الدولة على أساس ديني» وهاجم بعنف الدهريين من خلال مصادر ثانوية على ما 
يبدو» ومن دون اطلاع مباشر على أعمالهم . 


تمسك الأفغاني ب «الأصول الثابتة» في زمن التغيير ورأى إن العلاج الناجع 
لأمراض الأمة «إنما يكون برجوعها إلى قواعد دينهاء والأخذ بأحكامه على ما كان فى 
بدايته... ومن طلب إصلاح أمة شأنها ما ذكرنا بوسيلة سوى هذهء فقد ركب 
شطظا دي ولا يويك الأمة الا مهنا ولا مكسيها إلا تعياة””": ولكية من ناسية 
أخرى» رأى الداماري لتقام روابط التعاضد وانفصام عرى التعاون وتفرق الأهواء. 
فوصف الدواء في «جمع الكلمة بعد افتراقها» وفي ابعث القتسم بعد موجها» وفي 
(إحياء الرابطة الدينية» وفي «صيانة الدين من البدع» وفي «رفع ستار الأوهام عن 
© الحقائق» وفي التحرر من الجبن الذي «يسهل على النفوس احتمال 
ذلة. .. ويوطن النفس على تلقي الأهالة بالصير بوالنة :900 


وبحث الافغاني في وحدة الاديان فتوصّل إلى أن الأديان الثلائة ‏ «الموسوية 
والعيسوية والمحمدية» ‏ «على تمام الاتفاق في المبدأ والغاية»» وعلى هذا لاح للأفغانٍ 
«بارق أمل كبيرء أن يتحد أهل الأديان الثلاثة مثل ما اتحدت الأديان فى جوهرها 
وأصلها وغايتهاء وأن بهذا الاتحاد يكون البشر قد خطوا نحو السلام خطوة كبيرة في 
هذه الحياة القصيرة». وأما الاختلاف فهو في «أهل الأديان» فليس هو من تعاليمهاء 
ولا أثر له في كتبهاء وإنما هو صنع بعض رؤساء تلك الأديان الذين يتجرون 
بالدين» ويشترون بآياته ثمناً قليلاً» ساء ما يفعلون»""'. 


ولم يعر الأفغانٍ العامل القومي والتناقضات المادية بين الأمم الاهتمام الضروري 
في هذا المجال» وإن أظهر اهتماماً باختلاف الحكام وطالبي الملك» فقال «ان لا 
جنسية للمسلمين إلا في دينهم فتعدد الملكة عليهم كتعدد الرؤساء في قبيلة واحدة 
والسلاطين في جنس واحد مع تباين الأغراض وتعارض الغايات»””"©. بل انه نه فضل 
«التعصب 00 على «التعصب الجنسي») أو القومي لكونه «أقدس وأطهر واعم 
فائدة 2" , يقول كذلك إن الدول لا تتكوّن إلا بقوتين ‏ قوة الجنس وقوة الدين. 
أما في ما 58 بالعرب» فلم يكن لهم شأن قبل الإسلام «لأن قوة الجنس توزعت 
في قبائل... وعلى هذه الصورة لم ينتفع العرب كأمة من قوتها الجنسية... فكانت 
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قوة الجنس ف ف اخربء عل هذا الحال» أشبه شيء بسلاح المنتحر»”*" إلى إن جاء 


وفي تعليق لعواطف عبد الرحمن حول موقف الأفغاني من الانتماء الديني 
والانتماء القومي. تقول إن رؤيته الفكرية تطورت خلال مرحلتين رئيسيتين: في 
المرحلة الأولى ركز الأفغاني كلياً على العامل الديني وأهمل ماماً العامل القومي فكان 
يردد أن رابطة المسلمين هى أقوى من الروابط القومية واللغوية» «وأن لا جنسية 
للمسلمين إلا في دينهم»» وذلك لأن «المندين بالدين الإسلامي متى رسخ فيه 
اعتقاده.» يلهو عن جنسه وشعبه ويلتفت عن الرابطة الخاصة بالرابطة العامة وهي 
علاقة المعتقدء لهذا نرى العربي لا ينفر من سلطة التركي» والفارسي يقبل سيادة 
العربي» والهندي يذعن لرياسة الأفغاني». أما في المرحلة الثانية فأظهر الأفغانٍ اهتماماً 
بالعامل القومي أكثر من ذي قبل» ولكنه ظل يجعل الغلبة للعامل الديني ويؤكد أن 
«إيمانه بالجامعة الإسلامية هو الأساس)"'“'. 


ودعا الأفغاني للأخذ بالعلوم الحديثة وتحكيم العقل بصفته أسمى ما عند الإنسان 
من صفاتء والتوسع في الفنون والإبداع في الصنائع؛ وذلك ان «الدول المسيحية 
إنما يغلبون الحكومات الإسلامية بالعلم» مصدر القوة وينغلب المسلمون بالجهل» 
مصدر الضعف»» ولكنه تساءل ما إذا انتفع العثمانيون من تشييد مدارس على النمط 
الجديد وارسال بعض شباءهم إلى البلاد الغربية ليطلعوا على ما يحتاجون له من العلوم 
والمعارف والصنائع » وحذر و «علمتنا التجارب... بأن المقلدين من كل أمق 
المتتحلين أطوار غيرهاء يكونون فيها منافذ وكوى لتطرق الأعداء إليها... لأن نتيجة 


العلم عند هؤلاء. . . ليست إلا توطيد المسالك والركون إلى قوة مقلديبب 970 . بل 
ذهب أبعد من ذلك فقال: (إنا معشر المسلمين» إذا لم يؤسس نهوضنا وتمدننا على 
قواعد ديئنا وقرآننا فلا خير لنا فيه ولا يمكن التخلص من وصمة انحطاطنا وتأخرنا 
إلا عن هذا الطريق» وإن ما تراه اليوم من حالة ظاهرة حسنة فينا (من حيث الرفي 
والأخذ بأسباب التمدن) هو عين التقهقر والانحطاطء لأننا في تمدننا هنا مقلدون 
للأمم الغربية» وهو تقليد يجرنا بطبيعته إلى الاعجاب بالأجانب والاستكانة لهم 
والرضا بسلطانهم علينا20"؟ ., 


."١؟ المصدر نفسهء ص‎ )١5( 

)7١7(‏ عواطف عبد الرحمن» «المواد الدينية في الصحافة المصرية وعلاقتها بأحداث العنف الديني في 
السبعينات» » المجلة العربية للعلوم الإنسانية؛ السنة 5» العدد ١4‏ (ربيع 546) ص .١-3٠١‏ 

(70) الأفغاني؛ المصدر نفسه. ص 5١5١9‏ و95١1‏ 1990. 

(14) المصدر نفسه؛ ص 3”77 - 27758 
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وتخوف الأفغانٍ في ردّه على الدهريين من تفسير العلوم الطبيعية والمادية للتطور 
وعلى رأس الدهريين داروين على أساس ما سمع عنهم» فزعم أنه على «زعم داروين 
هذا يكن أن ضيبو البرغوت فتلد عزوق المررةة «معزاة كفابي الفيل برغيرنا 
كذلك)”"". ومن الدهريين الذين رد عليهم من دون اطلاع مباشر «بيقور» اليونان» 
و«ولتير» أي فولتير واروسواء ويتهمهم ب «غرس بذور الإباحة والاتك لي 
كذلك تحدث عما أسماه «الأباطيل الدهرية» التى قامت عليها بحسب زعمه مذاهب 
«الكمون» و «السوسياليست» أي الاشتراكيين» بدعوى «أنهم سند الضعفاء والمطالبون 
بحقوق المساكين والفقراء0". وفى معرض الحديث عن الدهريين والتطور العلمى» 
سُئل الأفغاني عن قول المعري: 

والذي حارت البرية فيه حيوان مستحدث من جماد 


وهل يمكن أن يُقصد به ما عناه «داروين» بنظرية «النشوء والارتقاء)؟, 
فأجاب» «ليس على سطح الأرض شيء جديد. . . أما مقصد أب العلاء فظاهر 
واضح... فهو يقصد النشوء والارتقاء. أخذاً بما قاله علماء العرب قبله بهذا 
المذهب. إذ قال أبو بكر بن بشرون... فى بحث الكيمياء (إن التراب يستحيل نباتأء 
والنبات يستحيل حيواناًء وإن أرفع المواليد هو الإنسان «الحيوان» وهو آخر 
الاستحالات الثلاثية وأرفعها». وأضاف الافغاني مظهراً احترامه لشبلى الشميل مشيدا 
ب «جرأته الأدبية» فقال: "لا يسعني أن مر عل اذك كيم رقي ب عمن أيدوا 
مذهب داروين وأخذوا بناصره» وهجموا على مألوف الشرقيين بقواعد ذلك المذهب» 
فمن حيث الجهر بمعتقد يعتقد الإنسان أنه اعتقاد صحيح» ولو خالف الجمهورهء فله 
في نشر مذهب داروين» وتحمله أعباء المكفرين له (عن غير علم وتحقيق)» ما «يعل 
للحتي لا 

وفي مقالة للأفغان حول الاشتراكية» قدّم فهماً يختلف عن مفاهيم أحمد فارس 
الشدياق وعبد الرحمن الكواكبي وشبلي الشميل وغيرهم من الكتّاب التقدميين» كما 
سنظهر لاحمقا. حلل الاشتراكية فى الغرب من حيث الممارسة العملية وليس من حيث 
النظرية» ولكه عل مكس ذلك عدت عن الاشتراكنة الأسلامة من حت النضن 
المثالي وليس من حيث السلوك والممارسة العملية في الحياة اليومية. رأى ان الاشتراكية 
في الغرب «محض ضرر بعد أن كان المنتظر منها كل نفع». فقد قامت في رأيه نتيجة 


إفة المصدر نفسه » ص 6 
(8) المصدر نفسه. ص .15١‏ 
(2 المصدر نفسهء؛ ص .١757‏ 
إ(فقرفق المصدر نفسه » 


«حاسة الانتقام من جور الحكام»». و «عوامل الحسد في العمال من أرباب الثراء»» 
فكل عمل يكون مرتكزاً على الافراط لا بد أن يكون نتيجته التفريط. أفرط الغربيون 
(الأغنياء) بنبذ حقوق العمال والفقراء... فأفرط العمال بمناهضة أهل الثروة 
وغاصبى حقوق الأمة)9”" , 

أما في معالجته للاشتراكية في الإسلام» فيرى أنها ملتحمة مع الدين الإسلامي» 
ملتصقة في خلق أهلهء منذ كانوا أهل بداوة وجاهلية. وأول من عمل بالاشتراكية 
بعد التدين بالإسلام هم أكابر الخلفاء من الصحابة. ولكنه لا يشرح لنا لماذا اتسعت 
الفجوات الطبقية وسوء توزيع ثروات الأمة في خلافة عثمان بن عفان» ومنذ قيام 
الأسر الحاكمة من أموية وعباسية وعثمانية. وكان بين أول من تنبّه لهذا التطور أبو ذر 
الغفاري فخاطب كلا من معاوية بن ن أبي سفيان وعثمان بن عفان مطالباً بالرجوع إلى 
سيرة السلف. 


ويبقى الأفغاني بين أكثر المفكرين المسلمين سجالية وموضع اختلاف في الرأي 
بشخصه وأعماله. من ذلك ان لويس عوض طرح أسئلة عديدة حول شخصيته 
وكتاباته في مقالة بعنوان «الإيراني الغامض في مصراء نشرها في ثلاث حلقات في 
مجلة التضامن 4/٠١  4/١7(‏ عام »)١19147‏ ثم ضمّنها كتابه تاريخ الفكر المصري 
الحديث من عصر اسماعيل إلى ثورة 1414. قال عوض في بحثه هذا ان الأفغاني أقام 
في مصر بين 1487١‏ - 214814 وفي هذه السئوات التسع فججر براكين ما زال لهيبها 
بعد مرور أكثر من مئة سنة. ولهذا تساءل عوضء مستعيئاً بأبحاث قام بها بعض 
الدارسين الإيرانيين وبعض المستشرقين في أوروبا وأمريكاء مَنْ يكون حقاً هذا 
الأفغاني؟ ومن أين جاء؟ ولاذا جاء الى مصر؟ وأجاب عوض عن تساؤلاته هذه بقوله 
ان الأفغاني لغزء فهناك من يعتبر أنه لم يكن افغانياً بل إيراني» وليس من أصول سنية 
بل شيعية» وأنه كان صاحب انتماءات واتصالات سياسية مباشرة بعضها ظاهر 
وبعضها خفي . 

وأثارت تساؤلات عوض جدلاً كبيرأ وردود فعل قوية أخذت طابعاً سياسياً 
وتشكيكياً» فاعتبر محمد عمارة وعدد كبير من الباحئيّن ان هناك محاولة افتراء على 
الأفغان في وقت ازدهرت فيه الحركات الإسلامية الأصولية*". ولكن مما زاد من 
خخية الشاكن نشاطات الأفغاني السياسية ومفاوضاته وتوسطاته مع الانكليز والروس 
والتعاون مع السلاطين» وقد اشتهر عنه أنه عمل مستشارا لشاه إيران ناصر الدين» ثم 


(9*) المصدر نفسهء صن .4١5‏ 
(") انظر: محمد عمارة؛ جمال الدين الأفغاني المفترى عليه .)١19184(‏ كذلك نشرت صحيفة الأهرام 
سلسلة من المقالات بعنوان «الأفغاني بين الحقيقة والافتراء؛ خلال صيف وخريف 1987. 
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انقلب عليهء وتدخل لدى المهدي في السودان من أجل اطلاق سراح غوردن 
والوصول إلى اتفاق أعمء ومات محاطا بالاكرام في كنف السلطان عبد الحميد. ومهما 
تشعبت الآراء حول الأفغاني فإنه قاوم الهيمنة الغربية وانتقد استعبادها للشعوب 
الضعيفةء وحث المسلمين على اتفاق الكلمة والمقاومة» لا على الاستكانة للذل 
والهوان. وانتقد بجرأة استبداد الحكام وانغماسهم في الترف والتخاذل. 


وتتلمذ على الأفغاني عدد كبير من السلفيين كان في طليعتهم محمد عبده 
(1849 190) الذي بدأ مثله متمرداً مصلحاً وانتهى محافظاً متصاحاً مع النظام قبل 
أن يبلغ الأربعين من عمره. اي ا 0 
فذهب إلى بيروت والتحق بالأفغاني في باريس حيث اصدرا معاً العروة الوثقى وأسسا 
جمعية سرية إسلامية . ولا سم الخدرري لد عيدة «العولده إلى مصر إثر وساطات 
عدة بما فيها وساطة الوكالة البريطانية» خدم السلطة وتوج مفتي الديار المصرية وعينن 
أيضًا عضواً : فى المجلس التشريعي» وأقام صلة وثيقة بكرومر» ورضي بالتعاون 
الانكليز. ٠‏ ثم انتقد الاتجاه القومي العقائدي وحتي احمد عرابي واستاذه الأفغاني» متهما 
إياه بالتدخل في دسائس القصر في استانبول بدلا من أن يقنع السلطان بإصلاح النظام 
التربوي. كذلك كتب محمد عبده مقالة ينتقد فيها محمد على بمناسبة الذكرى المئوية 
لتوليه عرش مصر فهاجمه بقوله: «إنه لم يستطع أن يحييء ولكنه استطاع أن يُميت» إذ 
إنه من أجل تعزيز سيطرته الخاصة «سحق رؤساء البيوت الرفيعة والكرام» وأخذ يرفع 
الأسافل ويعليهم في البلاد والقرى) جاعلا من «البلاد المصرية جميعها اقطاعاً واحداً 
عن أثر افطاعات كر 7 


ولكن أكثر ما غرف عن محمد عبده أنه دعا للاجتهاد الديني ومواكبة التطور 
الحضاري. ومن مبادثئه الاصلاحية أنه دعا ل «تحرير الفكر من قيد التقليد». ول «فهم 
الدين على طريقة سلف الأمة قبل ظهور الخلاف» والرجوع في كسب معارفه إلى 
ينابيعها الأولى» وافتباية لين طبين خرارد. ن العقل البشري التي وضعها الله لترد من 

شططه وتقلل من خلطه وخبطه». العقل الذي يصبح «عى هذا الوجه 100 
باعثاً على البحث في أسرار الكونء داعياً إلى احترام الحقائق الثابتة» مطالباً بالتعويل 
عليها في أدب النفس رامخ العج 7 تولك ميو هانك الشابوى يري نامقل 
هذا العقل السلفي لاد ينتج العلم ويبحث في أسئراز الكون». فهو عقل الماضي الذي 
كبح مسيرة النهضة التي أشادها المترلة والفلاسفة . وبعبارة أخرى» يقول الحابري» 
لقد فكر الشيخ محمد عبده في مسألة تحرير الفكر «داخل الحقل المعرفي ‏ الأيديولوجي 


لقوق حوراني» الفكر العربي فى عصر النهضة. ١/4‏ _ وذظلاول2 ص ايان 
(5") كما وردت في: الجابري». الخطاب العربي المعاصر: دراسة تحليلية نقدية. ص ه". 


6 


القديم وضمن اشكاليته»”"". بهذا المعنى أن العقل الذي يتكلم عليه عبده هو عقل 
استعادة الماضي لا عقل صنع مستقبل جديد. 

في إطار هذه المرجعية السلفية» دعا محمد عبده إلى ترشيد الدولة واقامتها على 
دعائم مؤسساتية والمشاركة السياسية والإصلاح والانصافء وإلى اعتماد العلم 
الصحيح. لا علم الأزهر الذي عمل طويلاً لغسل دماغه منهء وافتى بحق المرأة 
الطلب من القاضي تطليقها من زوجهاء وبأن تنص وثيقة الزواج على تمليكها 
عصمتهاء وباجازة ابطال تعدد الزوجات» وحث على تعلّم اللغات الأجنبية للاطلاع 
على ما فيهاء وأكد أن التأويل المنضبط سيؤدي إلى الاتفاق مع ما يثبته العقل 
الا 


وخلاصة ما قدذمه محمد عبده للثقافة العربية المعاصرة هو فكر سلفى متنور. فى 
اظاو عذا الفكن السلق: التتويريى.. وكما ابدى الأققاى تديرة قبل الشميل» أظهر 
محمد عبده احترامه لفرح انطون الذي دخل معه في مناظرة حول ابن رشد وفلسفته 
وتشعب الكلام بينهما للمقارنة بين المسيحية والإسلام من حيث مدى تسامحهما أو 
اضطهادهما للعلم والعلماء”" " . 

وأنشأ محمد رشيد رضا )١1970  ١8760(‏ مجلة المنار بعد مغادرته مدينة طرابلس 
إلى مصر عام 18417 لتنطى باسم حركة الإصلاح الديني فكرّر مقولات استعادة 
الماضى وتمسك بفكرة الخلافة على أنها وحدها قادرة على إحياء الحضارة الإسلامية» 
بالتشاور مع العلماء من رجال الدين وأهل الحل والعقد. نشأ رضا بين بلدته القلمون 
ومدينة طرابلس وتأثر بالمناخات السياسية السائدة في ذلك الوقت. ذكر وجيه كوثراني 
أنه في المرحلة الأولى من حياته قبل سفره إلى مصر حرص على دراسة «علوم الدنيا 
وعلوم الدين» معتبراً أن الأمة الإسلامية لا تصلح وترقى إلا بالجمع بينهما. وقد 
عانى كمفكر إسلامي إصلاحي - أصولي في الوقت ذاته في مرحلة حكم السلطان 
عبد الحميد الثاني» الاستبداد السلطاني الفردي» واضطهاد أبي الهدى الصيادي بسبب 
عدم تعاونه وانتقاده للطرق الصوفية. 

وبتأسيسه مجلة المنار في مصر عام 184/8 بدأ مرحلة جديدة» فركز في سنواتها 
الأولى وحتى 1105 على مسألة الإصلاح الديني» متجنبا الموضوعات السياسية 
المباشرة. في تلك السنة توفي محمد عبده الذي كان يمانع في إقحام المجلة في بجال 


(0") المصدر نفسهء ص 1 .١‏ 

(280 انظر: العظمة» العلمانية من منظور مختلف.» ص 25١‏ مف لماك ١5١‏ وهءلا١.‏ 

[فخرف فرح انطون» ابن رشد وفلسفته. مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح انطون. قدم لها 
أدونيس العكرة» المؤلفات الفلسفية؛ ؟ (بيروت: دار الطليعق. .)١194١‏ 
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العمل السياسي. فأصبح رضا يكتب المقالات مؤيداً الرابطة العثمانية القائمة على 
الدستور. وما دعا إليه اتحاد العرب والترك ونبذ التفرقة بينهما فكتب بقول: (إن تنفير 
العرب من الترك مفسدة من أضرّ المفاسد واننا في أشدّ الحاجة إلى الاتحاد بالترك 
والإخلاص لهم لأن مصلحتنا ومصلحتهم في ذلك. على أننا أحوج إليهم منهم 
إلينا.. . ويجب أن يكون الأساس الذي نبني عليه حاضرنا ومستقبلنا الإخللاص 
لذولعنا والاهاه بالقرك ومناز العتاصر العتمانة نا دابته هده العناضر متيحدة بالدؤلة 
تخلصة لهاء وأن نكون الآنء من أشدّ الأعوان لجمعية الاتحاد والترقي على بث روح 
لجع 


وما إن اقتحم رضا العمل السياسي المباشر حتى بدأت تحولاته: فقد اصطدم 
ب «العصبية التركية» واعتبر أنها هي التى أحيت «العصبية العربية»» فأيدٌ ثورة الشريف 
حَسَين ناعتتار أن الخويرة الغرية هن ريتلاها المؤغيلة لؤفةا الدولة العكمانة ولكرنا 
«أشرف بقاع الإسلام». وقد اختلف رأيه هذا عن موقف إسلاميين آخرين» ومن 
هؤلاء حسب وجيه كوثراني شكيب أرسلان الذي «ظل يرى أن الخطر الأساسي يكمن 
في السياسة الاستعمارية الغربية» وأنه مهما بلغ سوء التفاهم مع الأتراك فإنه لا ينبغي 
ولا يجوز أن يكون ذلك مبرراً لإعلان الاستقلال عن الدولة اه 1 

وتتابعت تحولات رضاء فتخلى عن الشريف حسين وأبنائه ووقف (كما يظهر 
خاصة في اعداد المنار لعام )١475‏ إلى جانب عبد العزيز بن سعود والحركة الوهابية» 
فبرزت» بل ترسّختء أصوليته على حساب التغيير الإصلاحي. وهو في الأصل أكثر 
تعصباً وتزمتاً من الافغاني ومحمد عبده» إذ دخل في عدة مساجلات طائفية فوضع 
اللوم على الشيعة في مسائل البدع» وأظهر عداء للمسيحية ولحقوق المرأة مبرراً عدم 
مساواتها الفعلية (رغم مساواتها المبدئية في الحقوق) على أساس تفوق الرجل في القوة 
والذكاءء موصياً بممارسة سيطرة الرجل عل المرأة إذ «إن الاصلاح الإسلامي 
المحمدي يقضي بأن يكون لكل امرأة كفيل شرعي يكفيها كل ما يهمها»""*'. 

كذلك أظهر عزيز العظمة في كتابه العلمانية من منظور مختلف ان محمد رشيد 
رضا شن حملة على التفرنج ومنه «حلق اللحية الذي رأى أصله في التخنث»"”*, 
ورأى «ان الإسلام لم يبطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل للمصالم)!؟؟), وافتى عام 
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8 ابملع انتسات المستلهين إل المدارس الأجكبية إلا بخد. كتنهم من عقائد 
الإسلام»””*'» وأشار إلى العلمانيين العرب (ومنهم اسماعيل مظهر والشاعر العراقي 
صدقي الزهاوي وعلي عبد الرازق) بأنهم «ملاحدة المتفرنجين»» كما كفر طه حسين 
لاعتباره اسماعيل وإبراهيم شخصيتين أسطوريتين واتهمه ببث «سموم الإلحاد) 
وامحدرات الإباحة والإغراء بالشهوات»؛ كما حرّض الأزهر على ملاحقة علي 
عبد الرازق ووصفه بالمرتد"'*2. وبهذا تحوّل محمد رشيد رضا من مفكر إسلامي 
إصلاحي إلى مفكر إسلامي تقليدي يمارس الاضطهاد كعدوه اسايق الشيخ الصيادي . 

هذه هيء إذاء بعض نماذج من الجدل الفكري الذي خاضته حركة الإصلاح 
الديني السلفية المتمثلة بالأفغانٍ ومحمد عبده ومحمد رضاء رغم اصطدامها بالمؤسسة 
الدينية التقليدية» ظلْت فى التحليل الأخير حركة توفيقية محافظة تعمل فى خدمة 
تثبيت الثقافة السائدة المعارضة لقيام القومية العربية» فمات الأفغانٍ في كنف السلطان 
عبد الحميد» وتعاون محمد عبده مع الادارة الانكليزية في مصر بعد أن تحوّل فكره 
عن الثورة العرابية إلى الاصلاح كبديل للعمل الثوري» وانتهى محمد رشيد رضا إلى 
تأييد عبد العزيز بن سعود والوهابية» فأصبح مفكراً إسلامياً تقليدياً بالمعنى الذي 
تخددناة في مطلع حديثنا حول التيار الديني . 


 "‏ تيار التحديث الليبرالي 

كادي هذه المرحلة التأسيسية قبل الحرب العالمية الأول وفي وسط هذه 
المجابات الفكرية تيار تحديثي ليبرالى شدّد على الأفكار القومية كبديل للخلافة» 
والعلمانية كبديل للدمج بين الدين والدولة» والعقلانية النسبية كبديل للإيمان المطلق 
واليقينيات» والتحورّر الاجتماعي والثقافي كبديل للامتثال التقليدي. وكان بين رواد 
هذا التيار في المرحلة التأسيسية ناصيف اليازجي 2218171١ - ١8٠00(‏ ورفاعة رافع 
الطهطاوي  1١80١(‏ 14177) وخير الدين التونسي -18٠١(‏ 1844) اللذان سبق 
الحديث عنهما وقلنا إن فكرهما تراوح بين الفكر الديني والفكر التحديثي» وبطرس 
البستاني -1١819(‏ 2)1897 ويعقوب صروف .)١1977-1865(‏ وقاسم أمين 
)١19١08 ١187‏ وأحمد لطفي السيد (181/5 - 1975) وغيرهم. 


عمل ناصيف اليازجى باتجاه اليقظة القومية بإسهاماته فى إحياء اللغة العربية 
وآدامهاء وبين أهم أعماله مجمع البحرين الذي أعاد فيه إحياء فن المقامات. وكان ابنه 
إبراهيم اليازجي هو الذي اطلق تلك الصرخة القومية الأول في بداية النهضة «تنبهوا 


(هغ2 المصدر نفسه » ص ١154‏ 
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واستفيقوا أها العرب». وفي إثرهما انطلق بطرس البستاني من فكرة الرابطة الوطنية 
رافضاً الطائفية في مدرسته (المدرسة الوطنية)» التي أسسها عام 805 على مبدأ 
(الحرية الدينية ومبدأ الجامعة الوطنية» إثر اصطدام ع الإرساليات الانجيلية التبشيرية 
الى لت نينا عبيزيا دينياً في التربية» وكان بين أساتذة المدرسة الوطنية ناصيف 
اليازجي . وقد عملا معاً للتأكد من أن ينشأ طلبة المدرسة على مبدأ التسامح الديني 
والقيم الوطنية» وقد ضمت طلبة من مختلف الطوائف في وقت كانت كل طائفة 
تسعى في مناطقها لتأسيس مدارسها الخاصة بها. 


حرّر بطرس البستاني ربما أول نشرة سياسية اسبوعية بعنوان نفير سورية التي 
اصدرها عام ١95١‏ إثر الفتن الطائفية» والتي كان يستهل أعدادها بنداء» «يا أبناء 
الوطن» ويختمها بتوقيع؛ «مِنْ محب الوطن». وقد توجه في هذه النشرة إلى سائر 
الطوائف» ليس على أساس انتمائهم الطائفي بل على أساس كونهم شركاء في الانتماء 
إلى أمة واحدة» مما جعل ناصيف نصار يصف نفير سورية بأنها «أول وثيقة مهمة 
للفكر القومي في تاريخ الشرق الأدنى الحديث)!". 


ناشد بطرس البستاني مختلف أبناء الوطن من منطلق القناعة بعدم المزج بين 
الأمور الدينية والأمور السياسية والمانية» ا بين التدين الصحيح والتعصب المذهبي 
الذي «ينشأ عن قلة الديانة»» وطالب بالتوجه 0 إلى المستقبل «كأعضاء عائلة واحدة» 
أبوها الوطن وأمها الأرض وخالقها واحد هو الله » وجميع أعضائها من طين واحد وقد 
تساووا فى المصير إلى مآل واحد»***©. وعمل البستاني في التأليف في خدمة الثقافة 
العنوكة قدي كامرية الشهير محيط المحيط في جزأين (2))14800 وموسوعة دائرة 
المعارف التى صدر منها ستة أجزاء (وقد توفى فجأة بالسكتة القلبية وهو يعمل على 
مشروعه هذاء وقد اكتشف ميتأ والقلم بيده والكتب من حوله). 


كان بطرس البستاني كذلك قد أنشأ مجلة الجنان وحرّرها بين عام 14810١‏ وعام 
7» مصدذراً إياها بشعار احب الوطن من الإيمان»» وكانت غايتها نشر المعارف 
العمومية من علمية وأدبية وتاريخية. وكان في كل ما كتب ودرّس قد شذد على 
التعليم باللغة العربية كي ١لا‏ تصبح سورية بابل لغات كما هي بابل أديان» 2 على 
عكس ما فعلت المؤسسات التعلمية التي تدبرها الارساليات. ومن مآثر البستانٍ 
«خطاب في تعليم النساء» طالب فيه بإعطاء المرأة حقوقها المشروعة ومساواتها 
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بالرجل . وقد وصفه جر جي نقولا باز بأنه «أول رسول نسائي سوري). 


وكان البستاني قد قرن بين القومية والعلمانية» فميّز بوضوح بين «الأديان» الي 
اعتبرها علاقة بين الإنسان والخالق و«المدنيات» التى هى علاقات بين الإنسان 
والإنسان وبين المواطن والحكومة في الوطن الواحد» وعلى أساس هذا التمييز تبنى 
الهكة الاتعماعة والدولة الدع اللين كون يما الفمدن: ردن هذا المجال» عيب أن 
نتأمل في مثل هذه الأفكار في مجاببة قيام نظام المتصرفية  1874(‏ 1914) الذي 
كرّس الطائفية في لبنان كأساس للتمثيل السياسي» وهذا نظام لم يتمكن لبئان من 
التحرّر منه حتى نهاية القرن العشرين رغم ما جلب على لبنان من ويلات وخراب. 


وذكر جورج انطونيوس في كتابه الشهير اليقظة العربية ان ناصيف اليازجي 
وبطرس البستاني قد أسسا عام 1847 جمعية الآداب والعلوم (وهي الأولى من نوعها 
في سورية) بالاشتراك مع مرسلين منهم كورنيليوس فان دايك وإيلٍ سميث 6 تلك 
الجمعية التي استبدلوها بعد عشر سنوات ب «الجمعية العلمية السورية» كي لا يقتصر 
اعضاؤها على المسيحيين» فانضم إلى هذه حسين بيهم والأمير محمد ارسلان الذي أصبح 
رئيسها لعدة سنوات. وكان من نتائج انتشار هذا الوعي القومي العلماني أن تأسست 
جمعيات (بعضها سرية) ومحلات ونشرات وطنية» ثما جعل السلطة العثمانية تتنبّه للأمر 
فلجأت لمزيد من القمع الذي أدى إلى هجرة عدد من هؤلاء المفكرين إلى مصر . 


كان بين هؤلاء يعقوب صرّوف وفارس نمر اللذان انتقلا بمجلتهما العلمية 
اللقتطف (ظهرت أصلاً في بيروت عام 14177)» وجرجي زيدان الذي اصدر عام 
5 مجلة الهلال الشهيرة» وكان بين زعماء الثورة الطلابية التي حدثت عام ١8487‏ 
فى الكلية السورية الانجيلية (سميت هذه الكلية بعد ذلك الجامعة الاميركية فى 
بيروت). كانت هذه أول ثورة طلابية من أجل حرية الفكر واستعمال اللغة العربية في 
التعليم ودفاعا عن استاذ طرد من كلية الطب بسبب الحديث عن داروين ونظريته في 
التطور. وطرد من سلك التعليم يعقوب صرّوف وفارس تمر اللذان كتبا في 
المقتطف”"”' مقالة ينتقدان بها الكلية السورية الانجيلية» لاهتمامها بنشر الدين أكثر من 
نشر المعرفة ولاستعمال اللغة الانكليزية بدلاً من العربية في التعليم في خدمة مصالح 
اجنبية. وقد ربطا بين تعليم العلوم باللغة العربية» من جهة» والابداع والوعي القومى 
والحضاري وجمع كلمة الأمة المتعالية على الفروق الاجتماعية والطائفية وإحياء آمالهاء 
من جهة أخرى. ولقد اصدر يعقوب صرّوف وفارس نمر واحدة من أفضل المجلات 
العلمية في عصر النهضة وقد اسماها جرجي زيدان «شيخ المجلات العربية». 


(60) المقتطف (أيار/ مايو .)١18480‏ 


دعا صرّوف لاعتماد العلوم الطبيعية والاجتماعية وإرساء أسس التحليل 
الاجتماعي للمعرفة» مشيراً إلى مقولات ابن خلدون وهربرت سبنسر وأوغست 
كونت. واعتبر أن هذه العلوم والصناعة هي في أساس التقدم الحضاري الغربي» وأن 
غيابها هو في أساس التخلف الشرقي» فيكون علينا كعرب أن نقتدي بهم. وقد أشاد 
صروف بالتجربة اليابانية» فاليابان «تستحق أن تكون قدوة لكل الأمم الشرقية والغربية 
أيضاًء لأنها تركت تقاليدها القديمة وسارت في خطة أوصلتها في خمسين سنة إلى ما 
لم تبلغه دولة أوروبية في خمسماية سنة"”"”©2. ولارتقاء الأمم شرطان لا بد منهما في 
نظر صرّوف: «أن تكون الأمة مستعدة للارتقاء وليس في شرائعها وتقاليدها ما يبعدها 
عنه... وأن يقوم منها أناس ذوو علم وعزم يعرفون كيف يرشدونها في سبيل 
الارتقاء ويقوون على مقاومة العقبات التي تعترضهم)””” . 


من ناحية أخرى» لم يفت صرّوفء رغم دعوته للتحرّر من التقاليد المعيقة 
للتقدم؛ أن يقرن بين التحديث والاعتماد الذاتي والاستقلالية في شبابهء فيقول عام 
١881‏ : «فلا مستقبل لسورية ولا تمدن حقيقيا ما لم تغزل هي خيوط تمدنها وتنسجها 
في نولها أو تنقل ما طاب من التمدن الأوروبي وتغرسه في تربتها وتسقيه بعرق 
رجالها. .. ان حلّة التمدّن الأوروبي تناسب الذين حاكوها وحيكت لهم)'”". ومع 
هذا كان بهم صرّوف دائما تحسين صورة العرب في الغرب مما «يزيدنا رفعة في 
عيونهم) رغم تقذه التعالي الغربي. 

وفي مجال التحديث الاجتماعي» اهتم قاسم أمين (1857 - )١1908‏ بقضية 
تحرير المرأة» فنشر فى هذا المجال كتابين هما تحرير المرأة”*” والمرأة الجديدة** » وقد 
أشرنا إلى ذلك في الفصل الثامن حول العائلة . وجاء اهتمامه هذا كجزء لا يتجزأ من 
دعمه للحركة الوطنية المصرية ومن منطلق تحديثي ليبرالي يختلف اختلافا بيّنا عن منطلق 
صديقه محمد عبده» وإن جمع بينهما الاهتمام بالاصلاح وبقضايا العائلة والمرأة. رأى 
قاسم أمين أن هناك علاقة وثيقة بين إصلاح أوضاع المرأة وإصلاح أوضاع الأمة 
وأخلاقهاء كما لفت النظر إلى التلازم الوثيق بين انحطاط المرأة وانحطاط الأمة. يعود 
انحطاط المجتمع في رأيه إلى جهل العلوم» ويكون الانقاذ بالتالي بالتغلب على الجهل 
بنشر العلم. وبين دوافع اهتمامه بالمرأة اعتقاده أن الجهل ينشأ في العائلة» أو 
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بالأحرى من طبيعة العلاقات السائدة بين الرجل ولمرأة. بدأ تحليله من منطلق 
الداروينية القائل إن العلاقات الاجتماعية تتسم بالتناقض والتصادم. فذهب إلى أن 
النوازع التي تنظم العلاقات ضمن العائلة هي النوازع نفسها التي تنظم العلاقات في 
الح كدل» ٠‏ فيكون اضطهاد المرأة شكلاً من أشكال الاضطهادات الأخرى. لذلك 
ننه - كما أظهرنا سابقاً - بقوله الشهير: «فانظر إلى البلاد الشرقية تجد ان المرأة في رق 
الرجل ١‏ والوجل في وق الخادي» فهو ظالم في بيته مظلوم إذا خرج منه. ثم انظر إلى 
البلاد الأوروبية تجد أن حكوماتها مؤسسة على الحرية واحترام الحقوق الشخصية فارتفع 
شأن النساء فيها إلى درجة عالية من الاعتبار وحرية الفكر والعمري0ة. 

هناك في نظر قاسم أمين علاقة» إذآء بين السلطة الاجتماعية (كما تتمثل خاصة 
بالسلطة العائلية والسلطة المؤسساتية الدينية) من ناحية» والسلطة السياسية. كما تستعبد 
المرأة فى العائلة ويكون للرجل تلك السلطة المطلقة فى منزله» هكذا يستعبد الشعب فى 
علاقته بالحاكم والدولة» فالخليفة هو أيضاً يحكم من دون قيد أو دستور. هنا يتوقع 
قاسم أمين ردأ تسويغياً مألوفاً فيسرع إلى التوضيح: «ربما يقال إن هذا الخليفة كان يحكم 
بعد أن يبايعه أفراد الآمة. 2 ونحن لا ننكر هذاء ولكن هذه السلطة التي لا يتمتع بها 
عر ا ل ل وام ب أما في الحقيقة فالخليفة وحده صاحب 
الآمراء ... غبرمؤمىببآن الواجب غليه أن يشرلة أحدا في م73 , 


إن حال المرأة كما وصمفها قاسم أمين هو جزء من حال «البلاد التي تّدار 
بحكومة استبدادية لأنها تحكم كذلك بقانون القوة ... ومضت القرون على الأمم 
الإسلامية وهي تحت حكم الاستبداد المطلق. أساء حكامها في التصرف. وبالغوا في 
اتباع أهوائهم واللعب بشؤون الرعاياء بل لعبوا بالدين نفسه في أغلب الأزمنة» 9 
مح متيل هده فلبل, لأ يعاد يدكر بالصينة إل عالميم ار . وكان من أثر هذه 
الحكومات الاستبدادية أن الرجل في قوته كحض سمي وكل 
المصريين الذين عاشوا تحت حكم المستبدين... يعلمون أن شيخ البلد الذي كان 
يُسلب منه عشرة جنيهات كان يستردها مائة من الأهالي» والعمدة الذي كان يُضرب 
مائة كرباج كان عند عودته إلى بلدته ينتقم من مائة فلاح... وعاشت المرأة في 
انحطاط شديد. . . ليس لها شأن ولا اعتبار ولا رأي. خاضعة للرجلء لأنه رجل 
ولأنها امرأة. .. واستعملها الرجل متاعاً للذة.. . له الحرية ولها الرق. له العلم ولها 
الجهل. له العقل ولها البلهء له الضياء والفضاء ولها الظلمة والسجنء له الأمر 
والنهي ولها الطاعة والصبر)”*” . 


(0) المصدر نفسهء ص 0. 

(/01) المصدر نفسه؛. ص /الا١.‏ 
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ويتكامل في كتاب المرأة الجديدة المفهوم التحديثي الليبرالي» إذ دعا قاسم أمين 
إلى التحرّر من نزعة تحري الكمال فى الماضى» حتى فى الماضى الإسلامى» فالطريق 
المؤدية للنهضة ‏ إذا كان لها أن توجد في المستقبل ‏ هي العلم الذي بلغ ذروته في 
أوروبا. وقد أضاف أمين أنه من العبث تبني علوم أوروبا من دون تبني المبادىء 
الخلقية خلفهاء فتوصل بذلك إلى أن الدين لا يستطيع بحد ذاته بناء مجتمع ودولة 
متقدّمين”"”'. وكان بتوصله إلى مثل هذه النتائج قد هدم جسوره مع تيار استعادة 
الماضي» واقترب من مذ جسور مع التيار الثوري التقدمي المستقبلٍ. 


لقد أسهم الفكر التحديثي الليبرالي بالدعوة للوحدة القومية والعلمنة والاستفادة 
من تجارب الشعوب خاصة في المجالات العلمية» ولكنه لم يميز كفاية بين مثل هذه 
الاستفادة وما تقتضيه من الحرص عل الاستقلالية الثقافية والسياسية والاقتصادية؛ من 
جهة. والدعوة للاقتداء بالغرب واتخاذه نموذجاً لحياتناء من جهة أخرى. إن الدعوة 
إلى تقليد أوروبا لم تدرك عمق التهديد الغربي لاستقلالية الشعوب الأخرى وسلبها 
حرياتها ومواردها وحقوقها بتقرير مصيرها. 


كذلك لم تستوعب الحركة التحديثية الليبرالية أهمية تحقيق العدالة الاجتماعية في 
مجتمعاتها»ء بل ظلت تنظر إلى هذه الأمور من موقع الطبقات والأسر الحاكمة. ويتبينٌ 
هذا حتى في فكر أحمد لطفي السيد الذي اعتبر بين أهم رموز الحركة التحديثية 
الليبرالية في المرحلة التأسيسية وما بعدها. وقد قال ودافع بحرارة عن الفكرة القومية 
المصرية وكانت محور تفكيره (نادراً ما أشار إلى العروبة) كبديل لفكر الخلافة ومفهوم 
الأمة الإسلامية. وأظهر أحمد لطفى السيد تعلقاً بفكرة الحرية كما قرأ عنها فى الفكر 
الأورون واعتر ها العداء الضورورئ للساة؛» قله استيداد اللدولة فى مضن:وعلاقات 
الأمر والطاعة أو السيد والعبد وخنوع الشعب وعبادته للقوة» ولكنه لم يكن يُعنى 
كثيراً بمسألة العدالة الاجتماعية كغيره من التنويريين الليبراليين. لقد ساهم أحمد لطفي 
السيد» كما أظهر طاهر عبد الحكيم بجلاء» في صياغة فكر حزب الأمة المصري وهو 
حزب النخبة وكبار الملاكين» وفي التعبير عنه. تقول وثيقة تأسيس حزب الأمة التي 
نشرت عام 1407 في صحيفة الجريدة التي كان يرأس تحريرها أحمد لطفي السيدء 
وقد ساهم هو نفسه في صياغتها: (إن السئن الالهية والنواميس الطبيعية قضت أن 
يكون رقي كل أمة على يد... أولي الرأي فيها». ويعلق طاهر عبد الحكيم بقوله إن 
«القومية الليبرالية» التي قال بها أحمد لطفي السيد هي قومية نخبوية رأت من مصلحتها 
التعاون مع بريطانياء وإن فاخرت بالوطنية المصرية””'©. 


(59) أمين» المرأة الجديدة. ص .١78 - ١/4‏ 
(0) عبد الحكيم. الششخصية الوطنية المصرية. ص .5١7 5١١‏ 
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وبين المفكرين التحديثيين الذين تمحور فكرهم حول الفكرة القومية العربية 
والعلمانية (بفصل السلطة المدنية عن السلطة الدينية) نجيب عازوري (توفي 117١)؛‏ 
الذي أسس عصبة الوطن العربي عام ١104‏ وأصدر مجلة الاستقلال العربي» ووضع 
كتاباً باللغة الفرنسية عام ١405‏ بعنوان يقظة الأمة العربية (التي كانت تشمل في رأيه 
المشرق العربي لا مصر والمغرب) واتهم أوروبا بإثارة النزاعات الطائفية والخلافات 
الداخلية. وشارك في المؤتمر العربي العام الأول في باريس في شهر حزيران/ يونيو 
عام *91 ١‏ وكان» ريماء أول من حذّر من سعي الصهيونية لإقامة دولة هودية فق 
لمن تتائكى جع النظة لغرب ؛ وتنبّأ أنه سينشأ بينهما صراع إلى أن تتغلّب 
الواحدة على الأخرى. غير أن عازوري لم يربط بين هذه الحركة الصهيونية والنزعة 
الامتكداني' الغربية» ار طليع الأول وم يدرك تهاماً ا وبريطانيا 
المت 10007 الاستبداد التركى يي ألتي اععريينا في أساسن التخلف 
لكك 
العربي 


- التيار النقدي الثوري 


يلتقي الفكر النقدي الثوري مع الفكر التحديثي الليبرالي من حيث الميل للتنظير 
القومى والعلماني والعقلاني والتحرّري» إنما يذهب أبعد من ذلك فيُعنى بالتحوّل 
الثوري في بنية العلاقات التقليدية والمؤسسات والنظم السائدة باتجاه التأكيد على أهمية 
مقولات العدالة الاجتماعية» للتخفيف من حدة الفروق الطبقية. ويتمئل هذا التيار 
التقدمى فى المرحلة التأسيسية بدرجات متفاوتة فى كتابات أحمد فارس الشدياق 
(7805- 18417) وعبد الرحمن الكواكبى )١1907  ١805(‏ وشبلى الشميل ١800(‏ - 
0417 وفرح انطون (1417/5 - )١1977‏ وغيرهم تمن مثلوا في هذه المرحلة طليعة 
الثقافة النقدية المضادة للثقافة السائدة وتفرعاتها. ونجد أن الكواكبي كان يشارك التيار 
الديني الكثير من مفاهيمه وإن اختلف نوعياً من حيث مراميه الأخيرة ومنطلقاته 
الفكرية. كذلك قد يشترك الشدياق والشميل وانطون مع التيار الليبرالي في بعض 
توجهاته. ولكنه كان أكثر تعلقاً بمفاهيم العدالة الاجتماعية والتحليل الطبقي 
والاشتراكية. من ناحية أخرى. وعلى عكس م هر متراع ‏ قد نجد ان بعص 
أصحاب التيار التقدمي والتحوّل الثوري كانوا ربما أقلّ اهتماما بقضايا المرأة والحريات 
الفردية من التحديثيين الليبراليين. 


035 نجيب عازوري»؛ يقظة الأمة العربية, تعريب وتقديم أحمد بوملحم (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرهء [د. ت.]). 
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صحيح ما قاله لنا فواز طرابلسي وعزيز العظمة من أن أحمد فارس الشدياق 
كان متضارب الانتماءات» فقد ولد ونشأ مارونياء وانحاز إلى الانجيلية» ثم انقلب 
عليها واعتنق الإسلام. وقد تنازع رجال الدين المسيحيون والمسلمون إثر وفاته حول 
مَنْ يصلي على رفاته وأين يدفن. انتمى الشدياق إلى أسرة من الوجهاء. ولكنه ترّد 
على العائلات الإقطاعية ورجال الدين المسيحيين وانتقدهم أشد الانتقادات بسخرية 
متميزة» وكان عثماني الولاء ولكنه عاد فانتسب إلى العروبة القائمة على الرابطة اللغوية 
والثقافية. وانحاز إلى الفقراء من عمال وفلاحين» فكان بذلك رائداً للفكر الاشتراكى 
العربي في مطلع عصر النهضة”""2. وللشدياق مؤلفات عديدة تبلغ حوالى الخمسين» 
ولكن أهم ما كتب هو الساق على الساق .)١1805(‏ وقد تعرّضت مؤلفاته للتعتيم 
والمنع والرقابة حتى فُقد بعضها فأسماها طرابلسي والعظمة «الأعمال المجهولة». وفي 
عرضهما لكتاب الساق على الساق» توضّلا إلى أن الشدياق تصدّى لثلاثة محرمات هي 
الدين» والثورة الاجتماعية» والمرأة والجنس: 

أولآء توصل الشدياق من خلال نقده الساخر لرجال الدين المسيحي وانحيازه 
عن المارونية والانجيلية إلى التشكيك في الماورائيات كلها والتمسك بالعقل» وإلل 
الدفاع عن حرية الرأي والتعبير» وإلى القول بالفصل بين السلطتين الزمنية والدينية أو 
فصل الدين عن الدولةء وإلى نبذ التفرقة المذهبية والدينية والتمسك بدلاً من ذلك 
بالتآخي بين أبناء الوطن الواحد كافة» وإلى الاعتقاد بأن الدين شأن فردي . 


ثانيًء توصل الشدياق من خلال النقد الاجتماعى إلى القول بالاشتراكية» ويظهر 
ذلك في نقده لمفاهيم المناصب والثروات المتوارثة والألقاب» وفي تهجمه على امتيازات 
الحكام وأصحاب لطم والأغنياءء مستنكراً عيش القلة على حساب الكثرة الكادحة» 
وفي تساؤله كيف بني العام على الفساد والظلم. ومبذا كان «أول عربي يعتئق المذهب 
الاشتراكي ويذهب به إلى أبعد حدود الالتزام»7"" . 


ثالث شكل كتاب الساق على الساق «رحلة ا لرجل شرقي في عالم 
المرأة)» وبه أحيا الشدياق «الأدب الجنسي عند العدب)54 . ويرى طرابلسي والعظمة 
أن الجديد في تناول الشدياق لقضية المرأة ليس فقط في قوله إن «لا نمضة للشرق إلا 
بنهضة المرأة»» وليس في دعوته إلى مساواة المرأة بالرجل في التعليم والعمل» وليس 


(50) فواز طرابلسى وعزيز العظمة, أحمد فارس الشدياق» سلسلة الأعمال المجهولة (بيروت: 
رياض الريس للكتب والنشرء 1488). 

(57) أحمد فارس الشدياق» الساق على الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم 
العرب والاعجام؛ قدم له وعلى عليه الشيخ نسيب وهبة الخازن (بيروت: منشورات دار الحياة, 
لد.ت.]). ص ال ط .)186860(١‏ 
(54) المصدر ئقسةء صض  ””‏ 9”, 
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و لاحترام حقها باختيار زوجها وأن تتمتع بحق متساو في الطلاق. الجديد 
أيضاً هو في دعوته لمساواتها بالرجل من حيث حقها باللذة الجنسية . 


وفي قراءتي الساق على الساق فى ما هو الفارياق »)١855(‏ تبينٌ لي أن لهء 
بالإفنافة إل الراقفب المريعة والوافيضة + أميلويا أر رمدها نكاضا ذا له متميزة أطلق 
عليه هو بنفسه تسمية «الفارياقية»» وهى تسمية منحوتة من الجزء الأول من اسمه 
(فارس) والجزء الأخير من الاسم العائلي (الشدياق)» واصبح يعرف باسم الفارياق. 
ويتصف اسلوبه بالسخرية والتلاعب باللغة في سبيل إظهار سيطرته على العربية 
والتأكيد على هويته. واستوقفتني في الساق على الساق خاصة مواقفه من رجال الدين 
والأنوياء» ومن «الخلاقة رين الشر فى والخرت كهاهن الث لك بوالعرف» ومن #الكساء:: 


استوقفني في موقفه من رجال الدين والأثرياء قوله: «والظاهر أن سادتنا رؤساء 
الدين والدنيا لا يريدون لرعيتهم المساكين أن يتفقهوا 0 أن يتفقحوا. بل يحاولون ما 
أمكن أن يغادروهم متسكعين في مهامه الجهل والغباوة» ''. كذلك 2 قوله: 
«فإن أكثر الرهبان ل فد من الامتهم في الدير لا الهم ولا لشيرهم م اله 
من نساء الاثرياء: «طناطير النساء تطول بمقدار ثراء أزواجهن” 3 وتوجّهه إلى ثري 
توباتلا :: #النين وجون عنة كتابة ندارك . :.. أرق هم -هذه الطبالين الكتهيرية وكلك 
الفراء السمورية وهذه الآنية النفيسة ولحل الفاخر؟ فإن الإنسان إذا نظر إلى الحلٍ لا 
ااا ْ 


وفي نظرته إلى علاقة الشرق بالغرب» م يكن الشدياق يعاني عقدة ماء» وم يعمل 
إلى التبسيط فى وصف المجتمعات وثقافاتهاء بل صوّرها بكل تعقيداتها وتعدديتها 
وحسناتها وسيئاتها وأوجه التناقض والتكامل وصراعاتها الداخلية والخارجية. ينصح 
بالسفر ليس ل «مجرد التفاخر)» بل في سبيل أن تختبر «احوال غير قومك وعاداتهم 
واطوارهم وتدري اخلافقهم ومذاهبهم وسياستهم. ثم تقابل بعل ذلك بين الحسن 
عندهم وغير الحسن عندنا»)» فإن في مختلف المجتمعات «(الطيب والخبيث» و ١تكثر‏ 
فيها الرذائل كما تكثر الفضائل)20. أهم ما يراه مفيداً في التبادل بين الشرق 
والغرب يتجلى بوضوح بتوجيهه سؤالاً إلى ثري شرقي: «فلم تشتري من الافرنج الخرٌ 


(50) المصدر نفسه. ص 44. 
(5)) المصدر نفسه. ص .١59‏ 

(10) المصدر نفسهء ص .١‏ 

(18) المصدر نفسهء ص 577. 

(19) المصدر نفسه. ص 05١‏ 015. 


والمتاع ولا تشتري منهم العلم والحكمة والآداب؟... فلعل تحت قبعته أفكاراً ومعاني 
م تخطر بما تحت طربوشك)0!”". 


ولم يكن الشدياق يعاني عقدة علاقة الشرق بالغرب» فيقول إنه كان يحسب قبل 
زيارته لانكلترا «أن الانكليز احسن الناس حالاً وأنعم بالا. فلما قدمنا بلادهمم 
وعاشرناهم إذا فلاحوهم أشقى خلق الله. انظر إلى أهل هذه القرى التي حولنا وأمعن 
النظر فيهم تجدهم لا فرق بينهم وبين الهمخ. يذهب الفلاح منهم في الغداة إلى الكد 
والتعب ثم يأتي بيته مساء فلا يرى أحداً من خلق الله ولا يراه أحد. فيرقد في العشاء 
ثم يبكر لما كان فيه» وهلم جرًا. فهو كالآلة التي تدور مداراً محتماً فلا في دوراهما لها 
حظ وفوز ولا في وقفها راحة. فإذا جاء يوم الأحد وهو يوم الفرح واللهو في جميع 
الأقطار لم يكن له حظ سوى الذهاب إلى الكنيسة. فيمكث فيها ساعتين كالصنم 
يتثاءب ساعة ويرقد أخرى ثم يعود إلى بيته)'"" . 


وفي نظرته للعلاقة بين الترك والعرب» يقول: «فإن للترك سطوة على العرب 
وتجبرء حتى إن العربي لا يحل له أن ينظر إلى وجه تركي كما لا يحل له أن ينظر إلى 
حرم غيره. وإذا اتفق في نوادر الدهر ان تركياً وعربياً تماشياء أخذ العربي بالسّنة 
المفروضة» وهى أن يمشى عن يسار التركى محتشماً خاشعاً ناكسا متحاقراً متصاغراً 
متضائلاً. . . [يتبع ذلك +١٠‏ وصفاً آخر من مثل هذه الأوصاف التي تظهر ميل 
الشدياق للعب باللغة ومدى معرفته القاموسية والاشتقاقية مها].. فإذا عطس التركي 
قال له العرربي: رحمك الله. وإذا تنحنحء قال: حرسك الله. وإذا مخط قال: وقاك 


0 


ويسخر الشدياق من علاقة الرجل بالمرأة فيقول بلسان حاله: «حوّجت على 
زوجتي بأن تطلعني على جميع ما يخطر ببالها ويخلج صدرها من الأفكار والهواجس. 
وبما تحلمه أيضاً في الليل من الأحلام. رد لكا رن ات يت ب 
أبانا القسيس فيكفرك ويحظر عليك ثم يستخرج منك كل ما تكتمين»””” . ثم يحذر 
الرجل» انيما تفي أن تبر ل ذل جنك عن .قدا الهلا قان مطيع :]نا فيا در 
قلبها0 2" , وما يرويه في هذا المجال ساخراً من نفسهء كما يسخر من غيره» انه بات 
عند فتاة انكليزية» وفي اليوم التالي خرج إلى متنزه فإذا بتلك الفتاة «تماشي رجلا 


(0) المصدر نفسه2» ص 074 
)١(‏ المصدر نفسه.ء ص .09١‏ 
(77) المصدر نفسهء ص .1١5‏ 
(*) المصدر نفسهء ص .٠١١‏ 
(4) المصدر نفسهء ص 074. 


يغازلها. فلما رأتني تبسّمت وسلّمت علي. وكأن سلامها لم يسؤ الرجل» فإنه نزع لي 
قبعته فعجبت جداً من عدم غيرته. إذ لو كانت الفتاة عندي لحجبتها عن النور»”*". 

إن مثل هذه السخرية والطرافة لا تخفى ان احمد فارس الشدياق خبر قسوة 
الحياة» ولكنها تؤكد لنا أنه خرج منها سليماً معاقٌ. 

أثار عبد الرحمن الكواكبي السؤال نفسه الذي شغل المصلحين الدينيين 
والتحديثيين الليبراليين في هذه المرحلة التأسيسية» فبحث مثلهم في أسباب الخلل 
والضعف والركود والتقهقر في حياة الأمة» وقدّم حلولا في كيفية تحقيق النهضة 
المرجوة. ولكنه في معالجته لهذه القضايا تمكن من أن يتميّز من الآخرين وأن يصبح 
رائداً من رواد التقدمية العربية المعاصرة» فلا ينطبق عليه أي من مصطلحات عباس 
محمود العقاد عندما ميّز بين الرجعي (الإنسان «الجامد الذي يعيش في الأيام الماضية») 
أو العصري «الإنسان الذي يعيش عصره») أو الطوباويّ (الإنسان «الحالم الذي يعيش 
في الأيام المقبلة»”""2. ليس هو بالرجعي فقد شنّ هجوماً على الفكر التقليدي الذي 
تتمسك به المؤسسة الدينية» ولا حتى بالسلفي رغم ما يقال من أنه دعا للعودة إلى 
الإسلام الصحيح في كتابه أم القرى فوصفه الشيخ محمد رشيد رضاء مثلاء بأنه 
«رجل عظيم من رجال الإصلاح الإسلامي)”"" , 

ظهر كتاب أم القرى أولاً في صحيفة المؤيد عام 6» ثم أعاد محمد رشيد 
رضا نشره فى مجلته المنار بعد أن حذف منه عبارات نقد الدولة العثمانية» وهى طبعة 
تختلفة عن الطبعة المعتمدة. ومن المعروف عن كتاب أم القرى أنه يوميات مؤقر تخيّل 
الكواكبى انه عقد فى مكة بين مفكرين من الاقطار الإسلامية تحت شعار «لا نعبد إلا 
لله». ويبدو واضحاً فيه انه اهتم في الأساس بإقامة الحكم على أساس ديمقراطي» 
وحمل مسؤولية داء الخلل الذي أصاب المجتمع إلى «الجهال المتعممين الذين يزيّنون 
للأمراء معاداة الشورى» ويحثونهم على الانفراد بالرأي من دون الناس جميعا... حتى 
صارت الحكومات تجبي الأموال من الفقراء وتمنحها للأغنياء الذين يوالونها. .. وانتشر 
تحريف الدين حيث غدا يعنى الطاعة العمياء والاتّكالية:""2. وقد شجب التقليد 
والتعضّب للمذاهب. وركّز على أهمية طلب الحرية ومقاومة الاستبداد» وعدّد أسباب 
فساد الادارة العثمانية . 


(76) المصدر نفسهء» ص 055. 

(7؟) عباس محمود العقاد» الرحالة (كاف) عبد الرحمن الكواكبي (القاهرة: مطبوعات المجلس الأعلى 
لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجتماعيةء »2)١969‏ ص 45. 

(70) عبد الرحمن الكواكبي؛ الأعمال الكاملة للكواكبي؛ إعداد وتحقيق محمد جمال طحان؛ سلسلة 
التراث القومي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» »2)١9498‏ ص ؟5. 

(7) المصدر نقسهء ص 8 - 8. 
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عبّر بلسان المنتدين عن زوال عزة الدين بعد أن كان عزيزأء وميّز بين أهل 
التبصر وأهل التقليد» وتوصل إلى أن مسألة تقهقر الإسلام نتيجة ألف عام أو أكثر 
ودعا إلى أن يُترك جانباً اختلاف المذاهب المتبعة تقليداء وشبّه الحالة النازلة بالمسلمين 
بالمرض» وانتقد العقيدة الجبرية التي تقول بأن الإنسان مسيّر (على عكس القدرية التي 
تعتبر أن الإنسان خالق لأفعاله) . وأوضح أن البلية هي في فقدان الحرية التي عرّفها 
بأن يكون الإنسان ختاراً في قوله وفعله» مشدّداً على حرية التعليم والخطابة والطباعة 
والمباحثات العلمية. وقد ربط بين الحرية والعدالة حتى لا يخشى إنسان من الظلم 
والظالمين» وذهب إلى أن السابنة الإسلامية تحوّلت عن اشتراكيتها الأولى فتفرقت الأمة 
إلى طوائف متباينة متعادية و«خرج الدين من حضانة أهله وتفرّقت كلمة الأمة»'؟"), 
واقترب كثيراً من القول بالعلمنة حين اتفق على «أنْ داءنا الدفين دخول ديئنا تحت 
ولاية العلماء الرسميّين» وبعبارة أخرى تحت ولاية الجهلة المتعممين... وهم المقّربون 
من الأمراء على َنم علماءء وارتبط القضاء والإمضاء بم0””". 


في رأيي» ومن خلال قراءتي لكل من أم القرى وطبائع الاستبداد؛ ان الكواكبي 
تمكن من أن يتحرّر من انتماءاته العائلية والدينية والطبقية (تنتسب عائلته فى حلب 
ومن أبويه إلى علي بن أبي طالبء وكانت في عهدتها نقابة أشراف حلب قبل أن 
ايغتصبها) أبو الهدى الصيادي) فتجاوز المفاهيم والمعتقدات السائدة في عصره إلى 
القول باستبدال النظام السائد بنظام بديل يقوم على مقولات القومية والعلمانية 
والديمقراطية والاشتراكية. شخخص النظام الذي أراد تقويضه بأنه نظام مستبد مطلق 
جبري مذهبي طبقي تقليدي وأسير للأوهام والتعصب والجهل والنفاق والتخلف». 
وتصوّر نظاماً بديلاً يقوم على العلم والتبصر وتحكيم العقل والتسامح والحرية والعدالة. 


في ما يتعلق بموقفه من القومية» تخلى الكواكبي عن فكرة الخلافة أو أية فكرة 
أخرى تدعو لإقامة نظام سياسي ديني» واقتنع بالفكرة القومية العربية. لقد دافع محمد 
عمارة عن عروبة الكواكبي وقوميته في مقدمته وتحقيقه لأعماله الكاملة. وجاء في 
كتاب الشخصية العربية الإسلامية لهشام جعيط أن الكواكبي أول منظر للقومية 
العربية . لقد نادى الكواكبي في كتابه أم القرى بعودة الخلافة إلى مصدرها في الجزيرة 
العربية وإلى القيادة العربية» ولكن ذلك لا يجوز أن يستدل منه أن الخطاب الكواكبي لم 
يكن قومياًء بل دينياً كما استدل بذلك عزيز العظمة في كتابه العلمانية من منظور 


)7ع المصدر نفسه » ص 9 
0م المصدر نفسه ) ص 199, 
(61) العظمة» العلمانية من منظور مختلف 


لقد شدّد الكواكبي في طبائع الاستبداد على عنصري اللغة والوطن أو الأرض 
في تكوين الأمة» ورأى ان «رابطة الوطن فوق كل رابطة"”. وقد توّجه إلى العرب 
من المسلمين ومن غير المسلمين فنادى : "«بااقوم: وأعي مدكم السلمين. ...إن 
جرثومة دائنا هي خروج ديننا عن كونه دين الفطرة والحكمة.. . إِنّا جعلناه دين 
الخيال والخبال» دين الخلل والتشويش... يا قوم: قد ضيّع دينكم ودنياكم ساستكم 
الأولون وعلماؤكم المنافقون... ويا قوم: وأعني بكم الناطقين بالضاد من غير 
المسلمين» أدعوكم إلى تناسي الاساءات والاحقاد... فهذه أمم اوستريا وأمريكا قد 
هداها العلم لطرائق شتى وأصول راسخة للاتحاد الوطني ‏ دون الديني» والوفاق 
الجنسي دون المذهبي. . . دعونا ندير حياتنا الدنيا ونجعل الأديان تحكم في الأخرى 
فنقط. دعونا نجتمع على كلمة سواءء ألا وهي: فلتحي الأمة» فليحي الوطن» فلنحي 
طلقاء اعزاء)7" , 

وبذلك توصّل الكواكبي إلى العلمنة» إذ إنه ذهب أبعد من مجرد القول بتوخحد 
الطوائف فى أمة واحدة إلى مقولة فصل الدين عن الدولة أو السلطتين الدينية 
والسياسية» فإن «ادارة الدين» وادارة الملك ى تتحدا في الإسلام تماما إلا في عهود 
الخلفاء الراشدين» وعمر بن عبد العزيزء فقط... ولا يوجد في الإسلام نفوذ دين 
مطلقاً في غير مسائل اقامة الدين»”**. ونبّه الكواكبي الى المضار التي تلحق بالدين 
نتيجة لإصرار البعض على خلطه بالنظام السياسي» واعتبر ان الكثير من هؤلاء. (لا 
يتراؤون بالدين إلا بقصد تمكين سلطتهم على البسطاء من الأمة»» ويتخذونه «وسيلة 
لتفريق الكلمة وتقسيم الأمة شيعاًف. ويستمدون افكارهم 3 «الزواتد الباطلة» ما يطرأ 
عادة على كل دين بتقادم عهده» وبتأثير من «غوغاء العلماء الغفل الأغبياء» الذين 
حشوا «رؤوسهم محفوظات كثيرة كأنها مكتبات مقفلة)”*" . 


وحذر الكواكبى ليس فقط من المتاجرين بالدين» بل أيضاً من استخدامه فى 
بث روح الاستكانة والخنوع» فيقول ان المتدين المعذب قل «يسلى لمتحة بالسعادة 
الأخروية» فيعدها بجنان ذات أفنان ونعيم مقيم أعده له الرحمن... ولبسطاء 
الإسلام مسليات أظنها خاصة مم يعطفون مصائبهم عليهاء وهي نحو قولهم: 
الدنيا سجن المؤمن» اذا أحب الله عبداً ابتلاه... وكل هذه المسليات المثبطات 
بون عند ذلك السم القاتل» الذي يحوّل الأذهان عن التماس معرفة سبب 


(87) عبد الرحمن الكواكبي. الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي. تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١97/82‏ ص 48. 

(87) المصدر نفسه.؛ ص .75١8 57١5‏ 

(685) المصدر نفسه. ص .١158‏ 

(85) المصدر نفسه.ء ص .8١‏ 58١ء‏ 75 و545١‏ على التوالي. 


اله 


الشقاءء فيرفع المسؤولية عن المستبدين ويلقيها على عاتق القضاء والقدر»”"" . 


بل إن الكواكبي يرى بوضوح أن الإصلاح لا يتم عن طريق الدين في ظل 
الاستبداد والتخلف فيحذر بقوله: «والأمر الغريب» ان كل الأمم المنحطة من جميع 
الأديان تحصر بلية انحطاطها السياسي في تباونها بأمور دينهاء ولا ترجو تحسين حالتها 
الاجتماعية إلا بالتمسك بعروة الدين :: ويريدون بالدين العبادة» وَلنِعمَ الاعتقاد لو 
كان يفيد شيئاء لكنه لا يفيد أبدأء لأنه قول لا يمكن أن يكون وراءه فعل» وذلك 
ان الدين بذر جيد. . . فإذا صادف مغرساً طيباً نبت ونماء وإذا صادف أرضاً قاحلة 
مات وفات... وماهى أرض الدين؟ أرض الدين هى تلك الأمة التى أعمى 
الاستبداد بصرها وبصيرتما وأفسد أخلاقها ودينها.... وقد علّمنا هذا الدهر 
الطويل» مع الأسف. أن أكثر الناس لا يحفلون بالدين إلا إذا وافق أغراضهم. بناء 
عليه ما أجدر بالأمم المنحطة أن تلتمس دواءها عن طريق إحياء العلم وإحياء 
الهمة90" , 


واعتبر الكواكبى أن الاستبداد يفسد الدين» وهذا ما شهده المسلمون «منذ قرون 
إل الآن.من استعانة مسعدييم بالدين : ..: وهؤلك المهيمترت غل الأديان كم يُرهبون 
الناس من غضب الله. . . وأن السياسيين يبنون كذلك استبدادهم على أساس من هذا 
القبيل» فهم يسترهبون الناس بالتعالي. .. ويذلونهم بالقهر والقوة»» فيجد العوام 
اامعبودهم وجبارهم مشتركين في كثير من الحالات والأسماء والصفات. .. وبناء عليه 
يعظمون الجبابرة تعظيمهم الله1» وبذلك تصبح بين الاستبدادين السياسي والديني 
«مقارنة لا تنفك»» ويكون «قصر المستبد» هو «هيكل الخنوف عينه» كما يكون «الملك 
الجبار هو المعبود)480 , 

وعندما يقترن الاستبدادان الديني والسياسي يفسد العلم وتفسد التربية» 
فيستخلص الكواكبي ان «الاستبداد والعلم ضدان متغالبان» فكل إدارة مستبدة تسعى 
جهدها في إطفاء نور العلم... والغالب ان رجال الاستبداد يطاردون رجال العلم 
ويتكلون بهم ء فالسعيد منهم من يتمكن من مهاجرة دياره... وأكثر العلماء الأعلام 
والادباء النبلاء تقلبوا في البلاد وماتوا غرباء... أما المستبدون الشرقيون فأفئدتهم. .. 
ترتجف من صولة العله)!؟" . 


وكنا فى الفصل العاشر من هذا الكتاب» حول السياسة والدولة والمجتمع» قد 


(85) المصدر نفسهء ص 5؟١.‏ 

(80) المصدر نفسهء ص ١47‏ 144. 

(86) المصدر نفسهء ص ١57" ١5١‏ و165. 
(89) المصدر نفسهء ص ١55‏ لا196١,.‏ 
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ذكرنا ان عبد الرحمن الكواكبى توصّلء الى القول ب «الفلسفة الاشتراكية» من خلال 
بحثه في طبائع الاستبداد. مشيراً الى «الاستبداد الاجتماعي المحمي بقلاع الاستبداد 
السياسي' الذي ايرسخ... في الأمم التي يكثر اغنياؤها» ويخاف الفقراء ظالميهم 
«خوف دناءة ونذالة... وان الإنسان لا يكون حرا تماما ما لم تكن له صنعة مستقل 
فيهاء أي غير مرؤوس لأحد)ء فيكون التحرر من الاستبداد بتثبيت «العدالة والمساواة 
بوضع حد لاحتكار القلة لثروات البلاد «فإن أهل السياسة والاديان ومن يلتحق بهم» 
وعددهم لا يبلغ الخمسة في المائة» يتمتعون بنصف ما يتجمد من دم البشر أو 
زيادة... مثال ذلك أنهم يزيئون الشوارع بملايين المصابيح لمرورهم فيها أحيانا 
متراوحين بين الملاهي والمواخير ولا يفكرون في ملايين من الفقراء يعيشون في بيوتهم 
في الظلام . 

«ثم أهل الصنائع النفيسة والكمالية والتجار الشرهون والمحتكرون وأمثال هذه 
الطبقة» ويقدرون كذلك بخمسة في المائة» يعيش أحدهم بمثل ما يعيش به العشرات 
أو المئات أو الالوف من الصناع والزراع. وجرثومة هذه القسمة المتفاوتة المتباعدة 
الظالمة هى الاستبداد. .. لا. لا. لا يطلب الفقير معاونة الغنى... ولا يلتمس منه 
الرحمة» إنما يلتمس العدالة. .. إن المال هو قيمة الاعمال ولا يجتمع في يد الأغنياء 
إلا بأنواع من الغلبة والخداع. فالعدالة تقتضي أن يؤخذ قسم من مال الأغنياء ويرد 
إلى الفقراء بحيث يحصل التعديل ولا يموت النشاط للعمل. وهذه القاعدة تسعى 
وراءها جمعيات. . . منتظمة. . تقصد حصول التساوي أو التقارب في الحقوق والحالة 
المعاشة بين الناس» وتسعى ضد الاستبداد المالي» فتطلب ان تكون الأراضى والاملاك 
وآلات المعامل. . . مشتركة الشيوع بين عامة الأمة» وإن الأعمال والثمرات تكون 
موزعة بوجوه متقاربة بين البشر»» وذلك بحسب أصول تمنع «تراكم الثروات المفرطة 
المولدة للاستبداد)””"2. 

من منطلقات القومية العلمانية والديمقراطية الاشتراكية» حرّض الكواكبى ضد 
استبدادية كل من السلطة الدينية والسلطة السياسية منبّهاً إلى أن الظالم لو «رأى على 
جانب المظلوم سيفاً لما أقدم على الظلم»» وإلى أن على «الرعية أن تعرف مقامها: هل 
خلقت خادمة لحاكمها... أم هي جاءت به ليخدمها لا ليستخدمها»؟”*' واستعان 
بتحريضه بقول أبي العلاء العو 


دا تم بالبعدتة فنا سكوي ولتي فيل اليبانا دراه 
رفره كج ال يل بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعى معتمداً منهج الفكر 


(40) المصدر نفسه؛ ص 1١58‏ لال .١‏ 
(1؟) المصدر نفسه. ص ١8‏ 1794. 


العلمي كبديل للفكر الغيبي المثالي. إذا كان الدواء لدى الافغاني وعبده ورضا العودة 
إلى الدين» فإن الدواء لدى الشميل هو في العلمء والعلم عنده ليس «علم الكلام» 
كما في الماضي بل هو «علم تجربة وعَمّل» وفي طليعته العلوم الطبيعية والعمرانية 
والفلسفة المادية. درس الشميل الطب في الجامعة الأميركية في بيروت وتخرج فيها عام 
١‏ (عندما كانت تعرف باسم الكلية الإنجيلية السورية) وتناولت أطروحته مسألة 
«تأثر الإنسان والحيوان بالمناخ والطبيعة والبيئة؟ واقتنع بنظرية التطورء وأصدر في مصر 
محلة الشفاء» ونشر من ثم كتابه الشهير فلسفة النشوء والارتقاءء فأحدث ضجة كبرى 
وتعرّض لانتقادات شديدة القسوة وغير منصفة» حتى إنه كان مضطراً لأن يدخل فى 
نقاشات حول ما إذا كانت الأرض كروية» ولكن ذلك لم يكن إلا ليزيد من قناعاته» 
فواصل معركته معتبراً انه ألقي حجراً في المستنقعات الراكدة» فكان ذلك لا بد سيقلق 
الضفادع المطمئنة . ونشر نجنا وسح بعنوان «الحقيقة» ردّ فيه بعجرأة ودقة علمية نادرة 
على منتقديه وجعله مقدمة للطبعة الثانية من كتابه هذا. كذلك كتب مقالاات عديدة 
في المجلات والصحف ومنها المقتطف والمقطم والمؤيد والهلال ومصر الفتاة. 


بدأ الشميل من حالة السبات المتقادمة التي أرهقت الأمة حتى باتت ١في‏ 
رتبة ا ا ا ا ا اه 
الجهل اي وبذلك يكون الشميل قد تخلى ليس عن الطائفية فحسب» بل عن 
الدين بحد ذاته وعن الرؤية الغيبية المهيمنة على العقول والنفوس وحتى انسداد الأفق. 
وفي ثورته على الدين الممارس في الحياة اليومية لم ينطلق من موقع نظري علمي مجرّد 
ومن زاوية «الفلسفة المادية ومذهب النشوء د بحد ذاتها» بل من منطلق انشغاله 
الإنساني بتأثيرات الدين السلبية على الفكر والمجتمع والسلوك المعيش» ولكونه عنصر 
تفرقة ووليد خيالات ومشاعر واهية بدائية وليس وليد العقل والتقدم. 


وفي رأي الشميل أن المجتمعات تنهض وتتقدم بقدر ما ينتشر العلم» وقصد 
به بالدرجة الأولى العلوم الطبيعية» وبالدرجة الثانية العلوم البشرية وأخضع هذه 
لتلك. وتوقف عند العلم الطبيعي من حيث إنه هدم الاعتقاد بأن «مواليد الطبيعة 
منفصلة عن بعضها البعض»» وإن «كل نوع من الأنواع الحية خلق خاص وثابت 
لا يتغيّر»» «فلما ترعرع العلم الطبيعي واكتهل؛ سقطت كل هذه الحواجز بين 
الكائنات في الطبيعة واتضح حيئئذ أنها جميعها من حي وجماد وإنسان وحيوان من 
أصل واحد مشترك في موادها وقواهاء وأنها جميعها متحولات بعضها إلى بعض 


زفقة4 شبل الشميل» فلسفة النشوء والارتئقاءء ط ١‏ (القاهرة : المقنطف. ١٠9١)غ,2‏ ص د. 
(4) شبل الشميل» «فلسفة المادية ومذهب النشوءء » المقتطف. السنة 4” .)١91١(‏ 
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ديكوت مضه إن ا 

وأوضح في كتابه آراء الدكتور شبلي الشميل أن نظرته حول الدين تبدو غريبة 
لكونها مخالفة لآراء الغالبية العظمى من الناس. ومن آرائه هذه أن الإنسان في القديم 
«عبد كل من رأى له سلطاناً عليه» بما فيه الملوك» ثم تحوّلت العبادات إلى اديان بعد أن 
ارتقى الإنسان وأصبحت الشرائع المدنية بأيدي الأقوياء آلة يتصرفون فيها لمصلحتهم . 
فصار من اللازم لمصلحة الاجتماع وضع نظام يكبح جماح الجبابرة الصالحين ويخفف من 
الضعفاء المظلومين. . . على أنها عادت في أيدي الرؤساء كما كانت الشرائع المدنية 
بأيدي الملوك انفسهم. ولكنها مع ذلك هوّنت على الإنسان تحمل الظلم في دنياه». وفي 
دفاعه عن آرائه هذه يوضح أنه لم يتعمد نفي الأديان لغرض في نفسهء بل بسبب 
عرقلتها العمران ف «نفعت كثيراً وأضرّت كذلك ككل نظام يكون نفعه أكثر من ضرره 
في أولهء ثم ينقلب في أيدي أتباعه إلى الضد أو أنه لا يعود يصلح». شأن كل موضوع 
لا بد من تعديله على الدوام ليوافق روح كل زمان ومكان»» واستدرك بأنه يعتبر واضعي 
الأديان بين أكبر رجال الإصلاح في التاريخ» ولكن «مصلح اليوم لايلبك أن يصير 
رزءاً ثقيلاً على مصلح الغد. . . لوجوب التعديل على الدوام في كل اصلاح مهما 
كان.. وإذا كنت قد قمت على الأديان من الجهة العلمية فلأنها لا مسوغ لها في العلم. 
ومن الجهة الاجتماعية فلأها أضرّت بجمودها وحمود أتباعها سا2" . 

ومن اللافت للنظر أن علاقة صداقة واحترام متبادل كانت تقوم بين شبلي 
الشميل وحمال الدين الأفغاني ومحمد رشيد رضاء فكتب عن الأول يقول: «وأما جمال 
الدين فكان من نوابغ عصره عاماً واسع الاطلاع في علوم الأقدمين وفلسفتهمء ذا ذكاء 
مفرط وأدب رائع» مع شجاعة في القول لا تصدر إلا عن نفوس مستقلة كريمة»"7" . 
وسبق أن ذكرنا أن الأفغاني أظهر احترامه لشبلي الشميل مشيداً ب «جرأته الأدبية» فقال 
إن للشميل فضلاً «من حيث الجهر بمعتقد يعتقد الإنسان أنه اعتقاد صحيح» ولو خالف 
الجمهور. . . في نشر مذهب داروين» وتحمله أعباء المكفرين له" . 

وكان الشميل شديد الاحترام لمن يخالفه الرأي» ودعا للتسامح في الأديان وفي 
المذاهب وبين الاجناس والأوطان». لأن التسامح أساس العمران» وفي سبيل الإصلاح 
الحقيقي. وقد كتب إلى صديقه محمد رشيد رضا: «أنت تنظر إلى محمد كنبي فتجعله 
عظيماًء وأنا أنظر إليه كرجل وأجعله أعظم. ونحن وإن كنا في الاعتقاد.. . على 


(44) شبلى الشميل» آراء الدكتور شبلى الشميل (القاهرة: دار المعارف» .)١5١7‏ 

(45) المصدر نفسه. 1 

(47) شبلي الشميل»؛ حوادث وخواطره جمع وإعداد وتحقيق أسعد رزوق (بيروت: دار الجمراءء 
1). ص كلا. 

(1) الأفغاني» الأعمال الكاملة» ص .590١ 50١‏ 
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طرفي نقيض » لات 0 المدل الراع الخدم * في القول وذلك راق 
لعرى المودة”37 . 

في كتابات سياسية وإصلاحية. أطلق اليل لعلمه الخرية مننها منبّهاً إلى أن سبب 
التأخر هو فقدان العلم والعدل والحرية» وبغيابها تنشأ الانشقاقات بين الأجناس 
والطوائف والقبائل» ويقلٌ الأمل باتحاد كلمتهاء وكل ذلك من أسباب «انحطاط 
الدولة العثمانية»؛ فأصبحت الأمة في العقد الأول من القرن العشرين والملوك كالآلهة 
على عروش مجدهمء والناس كالسائمة في حقول جهلهم' . وقد بحث في 
شخصية عبد الحميد «بسيكولوجياً وفزيولوجياً»» فقال عنه إنه ممثل للذكاء «الشرقي 
الفطري» وللسياسة «الشرقية المكتسبة من تربية الشرق الاجتماعية»» التى قصد من 
وراقا كدي سرعاسة ين اطاصة: رقيات مزه خلذليها قله تقه رقن تمسه بوكلره 
من كل من سواه واعتقاده الراسخ فيه أن مصلحته لا تتفق مع مصلحة غيره»»ء فشبّهه 
ب «الملوك النازلين من فخذ جوبيتر»» وتحدث عن اوسواسه الاضطهادي'» بحيث إنه 
«لى يطمئن له بال حتى جعل كل شيء في يده)” "2 . 


وضمّ هذا الكتاب رسالة وجهها الشميل عام 1109 إلى جمعية الاتحاد السوري 
في نيويورك نظر فيها إلى نفسه «كباحث طبيعي في الأخلاق والطات! ؛ فنادى بتقوية 
روابط «الجامعة القومية» التى ايجب أن تنتهي بالجامعة الإنسانية»)» وندّد بالتراخي في 
العلاقات بين الطواتفة امل والمذاهب والنحل المختلفة التي تألف منها المجتمع 
السوري في زمانه حتى ان الجهل «حفر. . . بينها خنادق لا اتصال فيها إل على جثث 
القتلى»؟» وساءه ان «السوري كفرد 7 جداً منه كمجموع» حتى تى «عافت النفوس 
الإقامة في أرض تنبت شوك الظلم وتحت سماء تمطر نار الغرم»”' 00 


كذلك اشتمل هذا الكتاب على مقالة بعنوان «سورية ومستقيلها» نشرها عام 
6 » قال فيها مرة أخرى: «سوريا لا ينقصها شىء من المواهب الطبيعية لتكون 
فى هذا الدول البمازة فى العبرات: ." اولكرع :..«السووي'فاك لا مقو عل 
مناهفنة من درية :ن: فح | وأريد نه كاد لذ تعوق"اللذاهت أنقده الشهمية التافية 
الكبرى التي لا تنهض أمة بسواهاء ولأن الجهل الذي خيّم عليه كل هذه القرون ولا 
سيما تحت الحكم العثماني أفقده كل مزايا العلم الذي لا يستتب استقلال إلا به. 
فتفرّق المذاهب جعل فيه بدلاً من العصبية الواحدة عصبيات» كل واحدة تقاوم 


240 الشميل» حوادث وخواطر. ص ؟١1,‏ 

(99) شبلي الشميل» كتابات سياسية واصلاحية» جمع وإعداد وتحقيق أسعد رزوق (بيروت: دار 
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الأخرى وتضعف كلمة المجموع... والسوري سريع التحصيل للعلوم كافة.. 
ولكن لقا فيه ارداق ارام لم ا العزة وعدم ييه 
للطل ول لري فال جنا نظي فا فحن ترد 11 : 


وكنا قد ذكرنا في الفصل العاشرء حول السياسة والدولة والمجتمع» أن الشميل 
كان قد قرن بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعي. أدان التعصب الطائفي ونبّه إلى 
ضرورة النظر إلى التعصب القومي انطلاقاً من التشديد على الوحدة الاجتماعية بصرف 
النظر عن مختلف الفروق العنصرية والمحلية والطائفية والمذهبية» ودعا لتأمين المساواة 
والتحرر من المؤسسات الرجعية» ولفصل الدين عن الدولة» وللتغلب على مختلف 
أنواع الاستغلال والاستبداد. وقد ضمّن مفهومه للاشتراكية تنظيم العمل من قبل 
الدولة لضمان العدالة الاجتماعية في توزيع الأرباح . أما الغرض النهائي من 
الاشتراكية فهو في رأيه تحقيق السعادة على الأرض واستعادة الفردوس المفقودء ويكون 
ذلك 47 اوضع نظام يكبح جماح الجبابرة الظالمين ويخفف عن الضعفاء 
المظلومين 


وجاء في كتاب آراء الدكتور شبلى الشميل دعوته إلى «احترام الحق بمكافأة 
العمل لثلا يصيب أفراد البجتمم جلت تصن ررم هالا جتجاء كلهاء وتحديده 
للاشتراكية على أنهبا «اصلاح حال الاجتماع بإصلاح حال كل واحد فيه»» فالاشتراكية 
الصحيحة هي المبنية على مبدأ العلوم الطبيعية» بحيث «يصير الناس في الاجتماع 
عاملين نافعين منتفعين كل واحد على قدر استحقاقه» حتى لا يبقى في الم أناس 
عاطلون وآخرون مغبونون يشوشون فيه ويفسدون»., و«الاجتماع لا يتم. . . إلا إذا 
كان تكافؤ تام بين العمل والجزاء» على عكس نظام الاجتماع القديم أ الذي أساسه 
سلطة الفرد ومبدأه الأعمال لمصلحة هذا الفرد. فالناس في هذا النظام أرقّاء يشقون 
ويكدون ويقتتلون. .. ولا ينال الواحد منهم القوت الضروري إلا بشق النفس». 
ومن آرائه فى هذا المجال أيضاً ما يتعرض لعلاقات القوة والاستغلال فيتحدث عن 
اابطش القوي بالضعيف»» وعن ان «الجمهور حتى اليوم لا يستفيد كل الفائدة من 
تعبه ولا يستفيد الفائدة الكبرى منه حتى الساعة إلا أفراد قليلون»» و«النظام القديم 
نظام أثرة يفرّق بين الناس ويقتل الهمم ويطفىء المواهب»., و«شدة التباين بين 
الناس. . . تفقدهم الصلة في ما بينهم في كل أمورهم المعاشية فتسوء حال الأفراد 
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ويتزعزع كيان الاجتماع. قصور فخمة بجانب أكواخ حقيرة. وأحياء نظيفة بجانب 
أحياء قذرة... وأصحاء تكتنفهم كل أسباب الراحة بجانب مرضى ينقصهم حتى 
القوت الضروري... فنظام الاجتماع القديم وكما هو حتى اليوم تبذير في قوى 
الاجتماع»”؟ ”2 . 


غير أن الشميل» رغم تقدميته» كان قد اتّم بالقسوة على النساء كما ورد في 
محلة فتاة الشرق”*'' لصاحبتها لبيبة هاشمء 2 ثائرته وكتب يوضح آراءه» ومنها 
قوله «ان تعرف تاريخ شعب فاقراً تاريخ فتاته»» و«فتاة الشرق مظلومة وظالمها 
الرجلء وما يظلمون إلا أنفسهم»؛ و«إن رفع الحجاب العتوى عن القن 110 أن 
يؤدي إلى رفع الحجاب الحسي عن الجسم. . . فتحرير العقل إلى الغاية القصوى لا يتم 
بدون تحرير الجسم إلى الغاية القصوى)», واللرأة متذ القدم مظلومة مهضومة 2 
من الرجل لأنه أقوى منهاء وهي مظلومة في كل الشرائع دون استثناءء» لأن واضعيها 
رجال»» و«قتل الجهل مواهبها العقلية والرجل يحسب أنه بذلك صانها وصان نفسه 
بباء وما صان فيها إلا جهله؛ إذ المرأة مرآة الرجل جاهلة فجاهل وعالمة فعال»"' ''2. 


وجمع فرح انطون (14174 - )١1957‏ في فكره بين مقولات الاشتراكية والعلمانية 
والعقلانية والقومية ومقاومة الاستعمار الغربي» وقرن بين النظرية والعمل التحريضي 
بجرأة متميزة في تاريخ الفكر العربي. ولد في طرابلس عام 1874 وكان ابوه تاجراً 
في الأخشاب وتخرج في مدرسة بكفتين (مدرسة في قضاء الكورة)» ولجأ إلى مصر 
بصحبة ابن بلدته محمد رشيد رضا عام 189417 لأن صناعة القلم في سوريا كانت في 
ظل الحكم العثماني المستبد «مقيّدة بقيود وكأنها سلاسل حديد'. ولكنه لقي في مصر 
اضطهاداً قاسياً بسبب تنديده بالاستعمار الإنكليزي» فقد كان ينادي بالجامعة العثمانية 
قوية ومتطورة لتقف سداً منيعاً ضد أطماع الغرب. عمل في الصحافة وعاود نشر 
مجلته الجامعة )١905  1449(‏ التي كان قد أسسها في بيروت عام 21897 وهاجر 
من ثم إلى نيويورك بتشجيع من أخته وصهره نقولا حداد» وهناك تابع نشر الجامعة 
ين عاقق 1 وم0١19١2‏ ولكنه ما لبث أن عاد إلى مصرء ساحة المعركة التي وجد 
نفسه غريباً خارجها. اصن عاتن هده صحف » فتابع الكتابة في جريدة الأهالي 
بتوقيع فرّان (محتصر فرح انطون) ؛ فأوقفت السلطة الجريدة» فانتقل مع زملائه إلى 
جريدة المنبر فأقفلتها السلطة أيضاء فانتقلوا إلى جريدة المحروسة التي لقيت المصير 
ذانذة كاتف كل صيمق عمل فيها كلق بين كابات التازية: واجفاداته الحقيفة 
للاستعمار البريطاني» فتفكه أصحابه بأنه متخصص في إغلاق الصحف. 
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وعرفه مارون عبود في كتابه جدد وقدماء بأنه «اشتراكي محموم حرارته دائماً 
فوق الأربعين». وكما كان محموما في دعوته للاشتراكية» كذلك كان في دعوته للعلم 
والفلسفة المادية» فقال عبود أيضاً إنه أول من عرّف العرب بفكر نيتشه وكارل ماركس 
وتولستوي. وكان شديد الاعجاب بعدد من المفكرين العرب من أمثال ابي العلاء 
المعري وابن رشد وابن طفيل وابن خلدون ومحيي الدين بن العربي» وقد استعان 
بكتاباتهم في معاركه التي لم تتوقف حتى وفاته في الثامنة والاربعين من عمره. 


وم يقل فرح أنطون بتقليد الغرب كما فعل عدد من التحديثيين الليبراليين» فقد 
نادى بالانتقال من طور «الاتباع» إلى طور «الابتداع» في المعارف الشرقية» فقال في 
مطلع القرن: «وإذا ساعدت الأحوال المعارف الشرقية فإنها ستنتقل إن شاء الله من 
طور «الاتّباع» إلى طور «الابتداع»» وحيئئذ ينبع في الشرق المتكروت والمخترعون. ولا 
نعود نرى المعارف الشرقية عبارة عن نسخة من المعارف الأوروبية وصدى لمجلاتها 
وجرائدها العلمية والسياسية... وربما وصل الشرق إلى هذا الزمن بعد قرن ونصف 
قرن إذا ساعدته الأحوال)”2, 

وفي مقالة له حول الكاتب الشرقي وحاجاته؛ يميّر فوخ انطون بين «مذهب 
الذين يعتمدون على قواعد السلف وأصولهم في الكتابة والتأليف فلا يخرجون عنها 
قَيْد إصبع؟ » ومذهب الذين اليحكمون عقولهم وأفهامهم في جميع شؤونهم ويكرهون 
التقليد إذا 0 يكن في محله ويرومون أن يكتبوا كما يشعرون»» فانتسب انطون إلى 
المذهب الثاني وأكد على ضرورة الاهتمام #بالمعاني قبل اهتمامه بالألفاظ» والنفور من 
«الأسجاع والألفاظ المترادفة والتعابير الخطابية التي تسرد منها سطرين أو ثلاثة ولا 
يكون تحتها إلا فكر واحد». واطلاق «اللغة العربية من أسر الاهتمام بالألفاظ 
والسجع والمترادفات)!*' ١‏ . 

وفي حواره مع التحديثيين الشرقيين الذين يميلون لتقليد الغرب». يمتدح فرح 
انطون كورنيليوس فان دايك (أحد مؤسسي الجامعة الأميركية في بيروت ولكنه استقال 
منها احتجاجاً بعد الثورة الطلابية عام 5 ولم يعد إليها). فيقول: «صدق المرحوم 
كورنيليوس فان دايك إذ قال يوماً لمن كان يمتدح أمامه تأثير الغرب على الشرق ما 
معناه إِنّ النور الذي أدخله الغرب إلى الشرق قد انحصرت فائدته في تفتيح عيون 
الشرقيين لرؤية الأخربة التي حولهم دوق أن وتعشايس ني 

وقد اهتم فرح انطون بأهمية الوحدة القومية مقارناً بين «التعصب الجنسي»» 


659 عون أبعاد الوعي العلمي : دراسة في الفكر العربي الحديث» ص 2.35١١‏ نقلاً عن: فرح 
انطون» «الكاتب الشرقن وحاجاته»» الجامعة » السنة ؟5» جَ 0304 ص 7 


١(‏ ) المصدر نفسه » ص املك 
)٠١9(‏ المصدر نفسه. ص 2317 نقلاً عن: الجامعة» السنة .١‏ ج 4 ١0(‏ تموز/ يوليو 1859). 


م6١‎ 


المحمود في بعضص وجوهه. و«التعصب الديني» المذموم في مختلف وجوهه. وفي 
العلمي الصحيح ويتجى في «احتقار باقي الأوطان»؛ والشعور الوطني الطبيعي المؤلف 
للعلم والدي بسع من النظر العقى ال موضوعي ويبدف إلى «إثماء مواهب المواطن وقواه 
دون اغنداء عل أحد أو كزاىة لجو 

وكنا قد أشرنا في الفصل العاشر» حول السياسة والدولة والمجتمع» إلى موقف 
فرح انطون من الاشتراكية» فقلنا إنه عرّف القراء العرب بأفكار كارل ماركس بين 
غيره من المفكرين الغربيين وعاش ليرحب بالثورة الروسية. وقد اعتبر ان الاشتراكية 
«دين الإنسانية»» راجياً أن تسيطر الدولة على العمل والتجارة والصناعة لمصلحة 
الكادحين, وتتوخى السعادة للجميع والسلم ب تن الهم ورأى المجتمع في حالة 
تناقض وصراعء فالكبير يأكل الصغير والقوق يلنهم الضعيف». ومبادىء القوة والدهاء 
تحكم مصير الأفراد والجماعات» ويتم تجاوز هذا الواقع بقيام مجتمع إنساني جديد عن 
طريق الاشتراكية التي يكون فيها القضاء على الفقر والظلم في التفاوت الاقتصادي. 

وقد لجأ فرح انطون إلى الرواية فى سبيل عرض افكاره الاجتماعية والسياسية 
فكتب ثلاث روايات الدين والعلم والمال (1407). والوحش الوحش الوحش أو 
سياحة في أرز لبنان 2)١9٠١7(‏ وأورشليم الجديدة أو فتبح العرب بيت المقدس 
(1404). صوّر في رواية الدين والعلم والمال الصراع بين الطبقات وأشار إلى (احزب 
العمال» الذي طالب ب «إشراك العمال في ربح الاعمال». وأطرف ما فى هذه الرواية 
النقاش الحاد الذي جرى بينَ ممثلي العمال وأرباب المال والعلماء. وبدأ النقاش ممثل 
«حزب العمال» فقال: «إننا الآن نخدم أصحاب الأعمال كما يخدم العبد سيده. . 
لذلك نطلب منكم نحن العمال باسم الإنسانية والإخاء البشري أن تنصفوناء فإننا 
نحن الأكثرية في البلاد» وبدوننا لا تقدرون أن تصنعوا شيئاً. فنحن نحارب. . 
ونحن نفلح الأرض... ونحن نخدم في دوائر الحكومة والمحال العمومية 
والمخصوصية» ونحن ندير المصانع . . فحرام أن نصنع كل شيء وعلى ظهورنا تلقى كل 
الأحمال» ثم تترك الحكومة ين 00 000 
وخيراتها» ويسخّر لنفسه الأمة كلها. . فاسمعوا رأي الفيلسوف كارل ماركس . 
معامل الأمة ومصانعها ومتاجرها ا . لا يجوز أن تكون ملكا لفرد 0 
بل هي ملك لجميع الأمة. فعلى الأمة» إِذأء أن تتولى ادارتها بنفسها وتوزع ارباحها بين 

للا 
أبنائها 


."4١ المصدر نفسهء ص‎ )٠6١( 


)١١١‏ فرح انطونء المؤلقات الروائية» قدم لها أدونيس العكرة» سلسلة التراث العربي المعاصر 
(بيروت: دار الطليعة, ١99/4‏ )ء ص .15-5١‏ 
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ورد تمثل أهل المال بقوله: «مسألتنا مع عمالنا قديمة منذ وجود الإنسان في 
هذه الأرض. فمنذ وجد فيها رجل نشيط قوي مدبّر عامل» ورجل ضعيف ساذج 
مهمل» تسلط الأول على الثاني» واستخدمه فى ما فيه مصلحتهما معا. وان هذا 
الاتفاق بين القوي والضعيف... بقي وثيقاً وطيداً إلى ذلك اليوم الذي قام به الحسد 
والطمع يحرضان الضعيف على القوي... الحسد والطمع سبب كل هذا الخلاف. . 
إننا مصدر ثروة البلاد وحياتها... إن حق الملكية حق مقدس لا يجوز للحكومة 
مسه. . . إن المخلوقات كلها قد خلقها الله طبقات مختلفة)7١"‏ . 


وشارك ممثل أهل الدين فى المناقشة فقال: (إن المسألة الكبرف ع عو قبع 
هوى الإنسان... وهذا هو السبب في نزول الأديان... إن اشتراكيتنا نحن مبنية 
على المحبة والرفق» لا على العنف والغضب. . . انتم تحرّضون وتهبيجون ونحن نسكن 
ونهمّد. . أما المساواة الممكنة الحقيقية أيها السادة فهى تكون فى السماء لدى الله لا فى 
الأرض 7 ا 

وتصوّر الرواية أن أهل العلم منقسمون إلى فرقاء. يقول فريق منهم إن الحكومة 
قد أخذت على نفسها أن ترفع ظلم القوي عن الضعيف مما يلزم الحكومة بأن تتدخل 
لرفع سيف القوي عن عنق الضعيف» ويكون ذلك ليس بإنزال الأقوياء من طبقتهم 
فريق آخر من أهل العلم بلسان شيخ العلماء: «فلتكن وظيفتنا أمها السادة التوفيق بين 
المصلحتين لا نُصرة إحداهما على الأخرى... ومن أجل هذا طلبنا التساهل 
والاعتدال» وترك الصراع والنزاع»!؟"" . 

وكان لفرح أنطون موقف واضح من الدين ودوره في المجتمع. فقد أعلن كما 
ورد في روايته اورشليم الجديدة أو فتح العرب بيت المقدس» أن حياة رجال الدين 
ليست منعزلة عن الانقسامات الاجتماعية ورؤساؤهم يتمتعون بحياة مترفة» و«لا 
اه بواسطة الديين» بل وحده العلم قادر على اصلاح الهيئة 
الاجتماصية0١١‏ . لذلك طالب انطون بالتساهل الديني واعتماد العقل والعلم وفصل 
الدين عن الدولة بحيث تتم المساواة في المجتمع بين مختلف الأديان والطوائف والملل 
والجماعات من الانتماءات كافة. 


رأى أنطون أن ابن رشد )١١58- 1١١57(‏ هو أعظم فلاسفة الإسلام وأشهر 


)١١(‏ المصدر نفس 
)0 المصدر نفسه.ء ص ١‏ هل. 
)١١5(‏ المصدر نفسهء ص 5 - كلا. 
)١١5(‏ المصدر نفسهء ص 117 2 18. 
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شراح فلسفة أرسطو في القرون المتوسطية وأهم من رسّخوا التراث العقلاني في 
الإسلام» واعجبه بخاصة كتابه مهافت التهافت الذي رد فيه على كتاب الإمام الغزالي 
بافت الفلاسفة وعلى نقض مذاهب المتكلمين. وقد ارتكز كتاب انطون حول ابن رشد 
على خمس مقولات أساسية هي احترام الأديان والاعتراف بفضائلهاء والإيمان بالعقل» 
واعتبار العلم قاعدة العمرانء واحترام حريّة الفكر والنشرء وفصل السلطة الدينية عن 
سلطة الدولة2353, 

وربما كان بين أهم المناظرات الفكرية في هذه المرحلة التأسيسية النقاش الذي 
تم بين مفتي الديار المصرية الشيخ محمد عبده وفرح انطون حول كتابه عن ابن رشد. 
إن هذه المناظرة والردود المتبادلة تظهر تساعحاً واحتراماً متبادلاً. ومن المهم جداً أن 
نشير هنا إلى مفارقة مذهلةء وهي أن رجال الدين المسيحي كانوا أقل تساهلاً مع أحمد 
فارس الشدياق وشبلي الشميل وفرح انطون من رجال الدين الإسلامي في هذه المرحلة 


التأسيسية . 


كانت تلك هى التيارات الفكرية الثلاثة المتصارعة (استعادة الماضىء» والتحديث 
الليبرالي» والتقدمية الثورية») في هذه المرحلة التأسيسية» وربما نستطيع أن نستنتج أن 
التيار الديني الإصلاحي كان هو التيار الأوسع انتشاراً ورسوحآء غير أن بنيانه ما لبث 
أن ضعف بانبيار الخلافة العثمانية فى نهاية الحرب العالمية الأول» نما مهد الطريق 
تبروة الغبارات والتعدات العوفة فى ععلقت أرجاء البلدان الحرية وحافية مصر 
والمشرق عامة. كذلك نستنتج أن التيارات الفكرية الثلاثة اتفقت في هله المرحلة 
التأسيسية على أن المجتمع مريضء وإن لم يتفقوا حول نوعية العلاج والدواء. وانني 
أسأل: إذا كان المجتمع مريضاًء هل يكون من الأفضل معالجته على يد الشيخ محمد 
رشيد رضا أم على يد الطبيب شبلي الشميل؟ هذا سؤال ربما تجيب عنه التيارات 
الفكرية المتصارعة فى المرحلة الثانية بين الحرب العالمية الأولى والثانية. 


انياً: مرحلة الصراع في سبيل الاستقلال 
بين الحربين العالميتين : صعود الفكرة القومية 


الحرب العالمية الأولى وانهيار الخلافة العثمانية» فقد وجد المشرق العربي نفسه يرزح» 


)202015 انطون» ابن رشد وفلسفته. مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح انطون. ص ١45‏ 
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مثل المغرب العربي الكبير» تحت هيمنة الاستعمارين البريطاني والفرنسي. ول خف 
من وطأة هذه الهيمنة كون اوروبا أكثر تقدما وذات انظمة ليبرالية وديمقراطية في 
مجتمعاتها بالمقارنة مع الحكم العثماني. على العكس » ءلم يمر وقت طويل قبل ان يدرك 
العرب ان الم الاوروبي سيكون أكثر يورا وتحكماً وشراسة وإمعاناً في تجزئة 
الوطن واستغلال موارده وطاقاته الطبيعية والبشرية. 


على غير ما كان يأمل العرب» قُسّم الهلال الخصيب بموجب مؤامرة سايكس - 
بكر مام بين الانكليز والفرنسيين» روا ره بإقامة وطن بودي في فلسطين. 
كذلك اسع المغرب العربي أكثر تعرضاً لليتمة الأورونةة الساجفة وأشِد تصمهما على 
اللقاومة. لقد أثبتت هذه التجربة أن أوروبا مستعدة بسبب مصالحها وفقرها الإنساني 
والأخلاقي لأن تستفيد إلى اقصى ما يمكن من تقدمها العلمي ليس في تحقيق 
العمران» بل في قهر الشعوب الأخرى وتمزيقها واستنزاف مواردها وحيويتها. ولذلك 
لم يكن من الغريب أن تُطبع العلاقات العربية الأوروبية والأمريكية في ما بعد بهذه 
السلبية المدمّرة. إن الخراب الذي أحدثه الغرب فى المنطقة العربية منذ ذلك الوقت 
وإلى الزمن الحاضر في نباية القرن سيكون من الصعب جداً تجاوزه بإجراء مصالحة 
تاريخية . 1 

ونتيجة لهذه التطورات واتساع قاعدة الطبقة الوسطى بانتشار التعليم تَعزَّز التيار 
القومى» وكان تحديثياً على الصعيد الفكري» فنشأت عن ذلك صراعات فكرية فى 
المجال الداخلي كما في المجال الخارجيء وانتظمت القوى القومية في أحزاب 
وحركات سياسة تصارع في سبيل التحرير والتحرر. 


١‏ د صراع فكري بين التيارين الديني والقومي التحديثي 

بسبب انبيار الخلافة العثمانية والتوجّه لمقاومة الهيمنة الأوروبية مع ميل لاعتماد 
وسائلها ومفاهيمها التحديثية» تصدّرت في المشرق العربي فكرة الوحدة القومية كبديل 
لفكرة الجامعة الإسلامية» وإن تعزّز التوجه الديني التقليدي السلفي في المغرب العربي 
أو حافظ على قدراته ومواقعه. أصبح واضحاً في مصر وبقية بلدان المشرق العربي ان 
عملية الكفاح في سبيل الاستقلال تقتضي حصول وعي وطني وقومي يتجاوز 
الولاءات والخلافات التقليدية والانقسامات الداخلية. وعلى هذا الأساس اقترن العمل 
الفكري بتأسيس أحزاب ومنظمات شعبية سياسية على تلك القواعد بالذات التي 
حعليت' أروويا كرف لوحف والتساءة القرسة ع والدق أكلية اللسستووية ابو الل 
والعلم الحديث» وتحرير المرأة» والتمسك بضرورات حرية الفكر واحترام حقوق 
الإنسان. 


ولكن» ولوهلة قصيرة» بدا للبعض وكأن فكرة الجامعة الإسلامية ما زالت 
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ممكنة رغم الإخفاق العثماني الكبيرء فجرت محاولة بدعم من الانكليز والقصر الملكي 
لنقل الخلافة الى مصرء كما جرت محاولة مشابهة لنقلها إلى الجزيرة العربية. في مصر 
تحرّك علماء الأزهر فنظموا اللجان التي روّجت لقيام «المؤتمر الإسلامي العام للخلافة» 
في سبيل مبايعة الملك فؤاد خليفة على المسلمين (وفعلاً وججهت عام ١14714‏ دعوات إلى 
الدول الإسلامية للمشاركة فى هذا المؤتمر). ولكن الفكرة الدينية كانت قد أصبحت» 
كما اعتبر سعد زغلول» فكرة خيالية تجاوزها الزمن في ذلك الوقت. 

كانت الفكرة القومية قد برزت فى المرحلة السابقة وتجلت فى كل من الفكر 
التحديثي والثوري على حد سواء. يذكر طاهر عبد الحكيم في كتابه الشخصية الوطنية 
المصرية؛ في حديث عن بروز الفكرة القومية» ان عبد الله النديم عبّر عن تيار الوطنية 
الشعبية غير المهادن في صراعه ضد النفوذ الأوروبي بتوجهه إلى الفلاحين والجماهير 
بشكل عام. وأخذ بهذا الاتجاه الذي مثل تطلعات فئات جديدة من المثقفين من أصول 
اجتماعية مختلفة مصطفى كامل زعيم الحزب الوطني» ثم تبعه في ذلك محمد فريد» مما 
مهد لثورة ١119‏ التي شكلت بداية جديدة. ومقابل تيار الوطنية الشعبية ظهر تيار 
القومية النخبوية المتمثل بحزب الأمة المؤلف من كبار الملاك» وكان احمد لطفى السيد 
هو الذي صاغ فكرة وثيقة الإعلان عنه» وكانت صحيفة الجريدة هي لسان حاله. وقد 
متت هذه القومية النخبوية بمسالمة الانكليز ومجاملتهم. فنادت ليس بتحرير مصر 
منهم» بل بتحرير المصريين أنفسهم من أفكارهم الموروثة. إنها قومية الانسلاخ عن 
الشرق والالتحاق بأوروباء» وذلك باسم القومية التحديثية» إنما في خدمة مصالح 
طبقة الملاك الكبار. 


أ الصراع بين الفكر الديني والفكر الوطني التحديثي في مصر 

وكان بين أهم مؤشرات الصراع بين التيار الديني التقليدي والتيار الوطني 
التحديثي النقاش الحاد الذي جرى في مصر من خلال ظهور كتابين خطيرين؛ هما 
كتاب علي عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم :.)١975(‏ وكتاب في الشعر 
الجاهلي”""' (1977) لطه حسين. ومع أن هذه المعركة الفكرية لم تكن في ظاهرها 
لمصلحة هذين الكتابين فى بداية الأمرء إلا أن الانتصار الذي تبيأ للسلفية أنها حققته 
تمّ بالقمع وليس بتقديم فكرة أفضل» وكان للاضطهاد الذي تعرّض إليه المؤلفان 
ردات فعل لم تتوقعها الهيئات الدينية . 

في إطار هذا الصراع بين فكرة الخلافة الإسلامية المتمثلة بالقصر وبدعم من 
علماء الأزهرء والفكرة الوطنية التحديثية الدستورية المتمثلة بحزب الوفد وحزب 
الأحرار الدستوريين وغيرهماء ظهر كتاب الإسلام وأصول الحكم للشيخ علي 
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عبد الرازق .)١1157-1884(‏ وتتلخص فكرة الكتاب الأساسية كما شرحها على 
عبد الرازق نفسه بقوله إن «الإسلام لم يقرّر نظاماً معيناً للحكومة» ولم يفرض على 
المسلمين نظاماً خاصاً يجب ان يحكموا بمقتضاهء بل ترك لنا مطلق الحرية في أن ننظم 
الدولة طبقاً للأحوال الفكرية والاجتماعية والاقتصادية التي توجد فيهاء مع مراعاة 
تطورها الاجتماعي ومقتضيات الزمن. أما فكرتي في الخلافة فهي أنها ليست نظاما 
دينياً. .. وان الدين الإسلامي بريء من نظام الخلافة»”21. ولم يكتف عبد الرازق 
بنفي وجود نظام إسلامي للحكمء بل توصّل أيضاً إلى أن الخلافة ليست أمرأ ضرورياً 
للعبادة والخير العام» وإلى أن سلطتها كانت في الواقع مضرة بالإسلام» وإلى أنه ليس 
فى الاساام ما يع كام نظام ساس جعديد: 


شن البعض عليه هجوماً قاسياً بمن فيهم محمد رشيد رضاء الذي ازداد تقليدية 
بمرور الوقت وابتعد تدريجياً عن رحابة الفكر عند الأفغاني ومحمد عبده» فحرّض 
الأزهر على معاقبته واتهمه حتى بالارتداد. وتوقف خصوم عبد الرازق عند قوله: «إن 
الخلافة ليست أصلاً من أصول الإسلام» وليس في القرآن أو السنة ما يشير إلى 
الإمامة والخلافة»» وإن «حكومة ابي بكر والخلفاء الراشدين من بعده كانت حكومة 
لادينية»» قاصداً بذلك أنبا كانت حكومة مدنية» وقوله: «لولا أن نرتكب شططاً فى 
القول» لَعَرصنا عل القارىء سلسلة الخلافة إل وقتنا “هذا لبرى عل كل تخلقة من 
حلقاتها طابع القهر والغلبة» وليتبينَ أن ذلك الذي يُسمَى عرشاء لا يرتفع إلا على 
رؤوس البشرء ولا يستقر الا فوق أعناقهم. وإن ذلك الذي يُسمَى تاجاء لا حياة له 
الا بما يأخذ من حياة الشعب» ا ا نت دا ولا عظمة له ولا 
كرامة الا بما يسلب من عظمتهم وكرامتهم» : 


ويكفي مجرد هذا الكلام كي يعتبر شططأء فتمت محاكمة علي عبد الرازق أمام 
هيئة كبار علماء الأزهر التي ينتمي إليهاء وقضت باجماع اربعة وعشرين عالماً بإخراجه 
من زمرتهاء باعتبار ان نظريته تبدّد نظام العقيدة الإسلامية بكاملهاء وبحرمانه من أي 
منصب عام» فعاش بقية حياته في عزلة. وترتب على هذا الحكم كما ورد في قرار 
هيئة العلماء محو اسم عبد الرازق من سجلات الجامع الأزهر والمعاهد الأخرى» 
وطرده من كل وظيفة» وقطع مرتباته من أي جهة كانت» وعدم أهليته للقيام بأي 
وظيفة عمومية دينية أو غير دينية . 


١975 الى سنة‎ ١914 عيد العظيم محمد رمضانء تطور الحركة الوطنية في مصر من سنة‎ )١١( 
.0686 ص‎ ».)١974 (القاهرة: دار الكاتب العريء»‎ 
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ورغم كل هذا التهجم وإقصاء عبد الرازق واضطهاده بشخصه. ساهمت آراؤه 
مساهمة فعالة فى اضعاف فكرة الخلافة» وفي تثبيت الاتجاه الوطني التحديثي» وأفادت 
حل يمن من سجبراعاءه واعل عرب الوق مل سعد وغلول: تقس بوراى مزير 
العظمة أن أهمية عبد الرازق تكمن فى أمرين: «أولهما أنه نفى الاكتمال والكمال 
والعصمة عن بدايات الإسلام» إذ رأى فيها تاريخاً دنيوياً متحولاً ينزع عنها صفة 
اليوتوبيا الكاملة الخارجة عن طور البشرية» وثانيهما أنه بعمله هذاء جعل من غير 
الممكن للعقل السوي أن يستخدم أوائل الإسلام معيناً على تبيان الأمور 
المتناقضة 1 
وأثار كتاب فى الشعر الجاهلى )١1957(‏ لطه حسين (1889 - )١191/9‏ ضجة 
كبرى ليس فقط بسبب ما ضمّنه من آراء جريئة» بل بسبب منهجه الديكارتي القائم 
على الشك في أسس الثقافة والمعتقدات السائدة. عني طه حسين بقضية التحديث 
الفكري» وخاض في هذا الكتاب ما أسماه معركة القديم والجديد حين ميّز بين 
مذهبين في البحث: مذهب يقوم على الإيمان فيتقبل صاحبه مُطمئناً ما قال به القدماء 
من دون تعديل» ومذهب معاكس يقوم على تحكيم العقل المتحوّر والشك بصحة ما 
توارثناه» فيقلب صاحبه العلم القديم رأسأ على عقب ويتسبب بالقلق والاضطراب. 


بدأ طه حسين كتابه في الشعر الجاهلي بتوضيح منهجه الفكري النقديء فقال 
في مقدمته: ليجب حين نستقبل البحث عن الأدب العربي وتاريخه أن ننسى قوميتنا 
وكل مشخصاتها. وأن ننسى ديننا وكل ما يتصل به وأن ننسى ما يضاد هذه 
القومية». وما يضاد هذا الدين. يجب ألا نتقيد بشيء ولا نذعن لشيء إلا مناهج 
البحث العلمي الصحيح. ذلك انا إذا لم ننس قوميتنا وديننا وما يتصل مهما فسنضطر 
إلى المحاباة وارضاء العواطف. وسنغل عقولنا بما يلائم هذه القومية وهذا الدين. 
وهل فعل القدماء غير هذا؟... ولو أن القدماء استطاعو أن يفرقوا بين عقولهم. 
وأن يتناولوا العلم على نحو ما يتناوله المحدثون» لا يتأثرون في ذلك بقومية ولا 
عصبية ولا دين ولا ما يتصل ببذا كله من الأهواءء لتركوا لنا أدباً غير الأدب الذي 
نجده بين أيديناء ولأراحونا من هذا العناء الذي نتكلفه الآن»1" . 


انطلق طه حسين من مبدأ الشك بما لا يُسمح الشك فيه في الثقافة العربية 
السائدة وبالعمل بمبدأ الابداع لا مجرد الاجتهاد» وتوصّل على أساس هذا المنهج 
الفكري العلمي المجرّد من الهوى والمتحرر من مختلف العصبيات بما فيها حتى 
العصبيات القومية والدينية إلى القول إن ورود اسمي إبراهيم وإسماعيل في التوراة 
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والقرآن لا يكفى لاثبات وجودهما التاريخى وأن ابوتهما للعرب كانت مجرد اسطورة 
استخدست لأخراض سياسية وديليةة :وإ :أن الشعر"الجاهل مشتحل وغذلق: في غالببته 
العظمى بعد ظهور الإسلام» معتبراً أن من أسباب الانتحال هذا دوافع ومصالح بشرية 
ختلفة» فهو شعر لا يمثل الحياة الدينية ولا اللغة العربية في الزمن الجاهلي. 


وجاءت ردات الفعل لنشر كتاب في الشعر الجاهلي عنيفة شرسة كان من جرائها 
سحب الكتاب وتعديله من قبل طه حسين وإعطاؤه عنواناً جديداً هو في الأدب 
الجاهلى . تعرّض الكاتب إلى انتقادات شديدة من قبل علماء ء الأزهر. ومصطفى صادق 
الرافعي في كتابه تحت راية القرآن. ومحمد رشيد رضا الذي أصدر فتوى (فتوى رقم 
49 عام )١1977‏ بتكفير منْ يكذّب وجود إبراهيم وإسماعيل. شكل شيخ الأزهر 
لجنة من المشايخ اأصدرت تقريراً وجّهته إلى السلطات وتوقفت عند ما أسمته نقاطاً 
مارقة ومكفرة في الكتاب. هي خروج طه حسين عن الدين بناء على تصريحه بالتجرد 
من كل شيء حتى من دينه وقوميته» وقوله بخصوص القراءات السبع » إذ م تستطع 
القبائل العربية بسبب اختلاف لهجاتها من قراءة القرآن كما كان يتلوه النبي» فقرأته 
هذه القبائل كما كانت تتكلم» وبإنكاره أصلاً كبيراً من أصول اللغة العربية من الشعر 
والنثر قبل الإسلام» مما يرجع اليه في فهم القرآن والحديث. وقد 000 
هذه النقاط ار د الحكم بارتداده عن الدين. 


ووصف محمد رشيد رضا طه حسين ب «المخذول»» وهو الوصف الذي كان قد 
اطلقه المؤرخ الذهبي (وهو حنبلي متعصب) عل ابي العلاء المعري. وقصد بذلك أن 
مَنْ خذله الله جعله بهذي بالكفر فيحرم من رضوانه وجنته. وعمد رضا إلى تذكير طه 
حسين بأن الدين مبني على الإيمان الذي هو حاكم للعقل وعلى التصديق اليقيني 
المقترن بالإذعان والتسليم بما يقول النص الديني» كما عيّره بقسوة غير إنسانية بأنه 
أعمى البصيرة والبصر معان وبأن مطلبه الأول هو صرف النامن عن الدين وحملهم 
على الإلحاد والزندقة بغية الشهرة والتزلف للإفرنج . 


وناقش البرلمان برئاسة سعد زغلول كتاب في الشعر الجاهلٍ فأمر بمصادرته 
وإتلافه وإحالة طه حسين على النياية بدعوى الطعن في الدين الإسلامي. كل ذلك 
اضطره لنشر طبعة جديدة بعنوان في الأدب الجاهلي حذفت منه بعض المواد التي 
أغضبت نقاده» ومنها المواد المتعلقة بإبراهيم وإسماعيل. وكان أن نشر طه حسين اثناء 
التحقيق معه مقالاً في جريدة السياسة الأسبوعية بعنوان «العلم والدين»» قال فيه 
دفاعاً عن نفسه: 


«الناس معنيون في هذه الأيام عندنا بالخصومة بين العلم والدين. وقد بدأت 
عتايتهم ميد السنة اللاضية حين ظهر كتاب الإسلام وأصول الحكم فنهض له 
رجال الدين ينكرونه ويكفرون صاحبه ويستعدون عليه السلطان السياسي . وزادت 
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هذه العناية شدة حين ظهر فى هذه السنة كتاب فى الشعر الجاهلى. فنهض له رجال 
الدين أيضاً ينكرونه ويكفرون صاحبه ويستعدون عليه السلطان السياسي. والحق إن 
هذه الخصومة بين العلم والدين... قديمة... وستظل قوية متصلة ما قام العلم وما 
قام الدين... وإذا عرضنا لهذا الموضوع فلسنا نريد إلا شيئاً واحداً هو تحقيق التوازن 
بين هذه المؤثرات الثلاثة في حياة الأفراد والجماعات وهي العلم والسياسة والدين. 
الحق أن الخصومة لم تكد تنشأ بين العلم والدين حتى دخلت فيها السياسة فأفسدتها 
ا 000 المعقول إلى وجه آخر لم يخل من الإثئم. بل من 
| جرام» 9 


ومما يوضح لنا بعض معلم فكر طه حسين أنه ولد في بلدة صعيدية (والده 
موظف صغير) وهو الولد السابع في أسرة انجبت ثلاثة عشر طفلآء وأنه درس في 
كُتاب القرية ثم التحق بالأزهر بين عامي ١905‏ و108١‏ وانتقل منه إلى اللجامعة 
الأهلية الحديئة» وتابع دراسته في فرنسا حيث تخرّج في السوربون (وقرأ كتابات 
كونت ورينان واناتول فرانس وإميل دوركايم) وكانت أطروحته حول ابن خلدون. 
وعاد إلى مصر عام ١919‏ ليدرّس في الجامعة المصرية التي كان قد حصل منها على 
منحة لمتابعة دراسته في الخارج» وأعطي فيها كرسي الأدب العربي قبل نشره كتاب في 
الشعر الجاهلي. ورغم الضجة التي أثيرت حوله» تولى مناصب رفيعة منها عمادة كلية 
الآداب ,)١975 - ١378(‏ فرئاسة جامعة الاسكندرية» فمنصب المستشار الفنى لوزير 
التربية والتعليم» فوزير التربية والتعليم »)١1467  1١480٠(‏ أي قبل ثورة الضباط 
الأحرار في 77 يوليو من تلك السنة. 


وكان قد التحق قبل متابعة دراسته بحلقات أحمد لطفى السيد الذي كان. كما 
كرفا سابقا من 'قادة سرك الأأية (وهر حوتة الأرمخة اليه اللسرية) الدى: ول إل 
حزب الأحرار الدستوريين (حزب الأعيان والاقطاعيين) فقال بالقومية المصرية ممجداً: 
«مصر القديمة الخالدة»» واعتبر أن دعاة, القومية العربية «يضيعون الوقت فى خيال 
عقيم وأحلام بعيدة التحقيق»”""». وأن الرابطة الوطنية القائمة على وحدة ال منافع 
الاقتصادية والوحدة الجغرافية يجب أن تأخذ الأولوية على الرابطة الدينية واللغوية» كما 
قال بالاعتدال والإصلاح من دون اللجوء إلى العنئف للخروج من حالة التخلف 
الحضاري. وقد حمل لقب بك ثم لقب باشاء ولكنه أخذ تدريجميا يميل إلى حزب 
الوفد ويقف إلى جانب المطالب الشعبية» فأقالته عام ١9757‏ حكومة صدقي باشا من 


050 فضايا وشهادات» كتاب ثقافي دوري خاص حول له حسين ؟ رقم ١‏ (فيرص: مؤسسة 
عيبال للدراسات والنشر» )2 ص 4573-6١‏ 
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عمدة كلية الآداب فى جامعة القاهرة. ولطه حسين كتابات عديدة بين أهمها تجديد 
ذكرى أبي العلاء , والأيام , ودعاء الكروان» والمعذيون في الأرض» وشحرة البؤس » 
وعلى هامش السيرة» والوعد الحق, ومن بعيد» ومستقبل الثقافة فى مصرء وحديث 
الأربعاء» وغيرها. 


ومن الطريف حقاً التوقف عند كتابه مستقبل الثقافة في مصر )١198(‏ الذي 
تعمّد فيه طه حسين الإثارة والمواجهة كما تقصّد فى كتابه فى الشعر الجاهل. وأطرف 
من ذلك انه في كتاب مستقبل الثقافة في مصر لم يأخذ بمذهب الشك بقدر ما أخذ 
بمذهب اليقينء فاختلط لديه الإيمان بالعقل. بعد عقد من الزمن أصبح يشدد على 
مفهومه لهوية مصر الثقافية» بإيمان يكاد أن يكون مطلقاء فقال حازماً إن إيمانه هذا 
يستند إلى «أوليّات لا معنى لإضاعة الوقت في ثباتهاء وإقامة الأدلة عليها. فقد فرغ 
الناس من ذلك منذ عهد بعيد»”*"'“2. هذا تماماً ما أكد عليه خصومه حين هاجموا كتابه 
ين اشغ لجال فقد اعتبروا أن طه حسين طعن بأوليّات ثابتة لم يعد الناس 
يشعرون بحاجة إلى إقامة الأدلة عليهاء بل إن تشدده فى هذا الموقف هو التشديد بعينه 
الذي انتقد على أساسه مّنْ أسماهم في كتابه الأول «أصحاب مذهب الإيمان» الذين 
كانوا يتقبلون باطمئنان أحكام القدماء حول الشعر الجاهلي من دون تعديل ويعتبرونها 
أوليات لا معنى لإضاعة الوقت فى إقامة الأدلة على صحتهاء إذ كانوا قد فرغوا من 
ذلك منذ زمن بعيد. ١‏ 


عبر طه حسين في كتابه مستقبل الثقافة في مصر عن إيمانه الراسخ بأن مصر 
كانت «دائماً جزءاً من أوروباء فى كل ما بتصل بالحياة العقلية والثقافية» على اختلاف 
فروعها وألواها»”*"'2. وكي لا يترك في الأذهان أي شك أكدّ على موقفه بكلمات 
«واضحة بيّنة مستقيمة ليس فيها عوج ولا التواء» على ضرورة أن يسير المصريون 
«سيرة الأوروبيين ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداً ولتكون لهم شركاء في الحضارة» 
خيرها وشرهاء حلوها ومرهاء وما يحب منها وما يكرهء أو ما يحمد منها وما 
يعاب»'' ''2. وبتعهده هذا بدأ طه حسين وكأنه يتعهّد أمام أوروبا أكثر مما يتعهّد لمصر 
إذ يقول: «وأخاف أن نقصر فى ذات انفسناء وعلينا من الأوروبيين عامة ومن 
أفنتكان الأتجيو عناضةة رقيات عصون عله الكثر ة والقهيرة وقابي اهن السييو 
والعظيه23770. 


(115) طه حسين» مستقبل الثقافة في مصرء ١‏ ج في ١‏ (القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتهاء 
١ 994[‏ )]).» ص 15 
)١15(‏ المصدر نفسهء» ص 35. 
0 االمصدر نفسه. ص 50. 
)١70/(‏ المصدر نفسه. ص 4. 


ومع هذاء فطه حسين هو بين طليعة أصحاب الفكر العربي المتنور في القرن 
العشرين» واستمر ينادي بالعقلانية والحرية حتى في زمن الثورة المصرية» فكتب في 
مقال بعنوان «تحرير العقل» نشره في مطلع ١1107‏ ما يلي: «فمصر لا تحتاج إلى شيء 
بمقدار ما تحتاج إلى أن تحرر عقول أبنائها... والعقل الحر هو الذي لا يقبل أن 
يفرض السلطان السياسى عليه رأياً من الآراء ومذهباً من المذاهب أو سيرة بعينها فى 
التتكي والكين والعتمل #التقباط : والهر اكر هو اللي له يفك ديكات ريه مهنا 
يكن لونها ومهما يكن غرضها ومهما يكن أسلوبها في الحكم. لن نرضى من الثورة 
ليام حم بالاو لفت ود كمي الى رقا مازييكان باليرييه حطا كافاام 
١ 40‏ 


وفي مناخ الفكر التحديثي والوطني نشأ عباس محمود العقاد )١9554  ١849(‏ 
وقد سبق أن تكلمنا على موقفه العدائي للمرأة وموقعه التوفيقي في مجال الابداع 
الأدبي» وكان قد ارتبط في المراحل الأولى بحزب الوفد وثورة ١919‏ رافضاً الخلافة 
وكدانما غم الحياة الدمتووية ونرية الفكزه وذلك سين متتصلك الفاؤتييات غندها بذ 
يتحول إلى الماضوية. يقول رجاء النقاش فى كتابه عن العقاد إنه أخذ من مدرسة محمد 
عبده نظرته إلى التراث العربي الإسلامي. ولكنه أعاد النظر إليه في ضوء العلم 
الحديث. فكان شديد الطموح للتعرف إلى الثقافة الغربية مع الإصرار على التمسك 
بالثقافة العربية القديمة . 


نشأ العقاد» كما يخبرنا رجاء النقاش» فى أسرة من الطبقة الوسطى الصغيرة» 
فكان أبوه موظفاً وعاش هو نفسه في البداية من وظائف حكومية صغيرة والعمل في 
الصحافة. في فترة ارتباطه بالحركة الوطنية  1419(‏ /14197)» لم يهادن الانكليز كما 
هادهم محمد عبدهء ووقف إلى جانب الدستور وحرية الفكرء فدافع عن علي عبد 
الرازق وحريته بالتعبير عن آرائه» وعن طه حسين عندما تعرّض كتاب في الشعر 
الجاهلٍ للنقد التكفيري. كذلك هاجم حزب الاحرار الدستوريين ودافع عن الوقد 
وسعد زغلول ومصطفى النحاس من بعده» فاعتبر كاتب الوفد كما اعتبر عبد الله 
النديم في السابق «كاتب الثورة العرابية» . 

غير ان تحرّلاً حدث في حياة العقاد. أصبح في الفترة الثانية من عمره (أي بعد 
عام )١19737‏ متشدداً في تقليديته» فهادن حزب مصر الفتاة والحزب السعدي المنشق 
عن الوفد بزعامة احمد ماهر والنقراشي» وأصبح عضوأ في مجلس الشيوخ بالتعيين 
بقرار موقع من الملك فاروق سنة ١954‏ (الأمر الذي يتعاكس مع انتخابه من قبل 
الشعب سنة ١977‏ عضواً في مجلس النواب»)» وتوجّه إلى الكتابة في الإسلاميات 


(4؟١١1)‏ انظر: سعد الله ونوس » لابمثابة تقديم" فى قضايا وشهادات» ص 9 


كم 


(وإن نشر مجموعة من المقالات ضد الإخوان المسلمين) متأثراً بفكرة «السوبرمان» 
ومقولة صنع التاريخ من قبل أفراد عباقرة متفوقين» رفن كران قبا امار 
والفكر الاشتراكي» فرضى حتى ان تستخدمه السفارة الأمريكية في تقديم بعض 
الكنب المعاذية للمار 5370 


- الصراع الفكري في المغرب العربي 

في الوقت الذي كان طه حسين يقول بالقومية المصرية ويعتبر مصر جزءاً من 
أوروبا في كل ما يتصل بالحياة العقلية والثقافية» ويدعو للسير سيرة الأوروبيين 
وسلوك طريقهم. كان المغرب العربي بمختلف أجزائه يخوض لزمن طويل معركة 
محتدمة في سبيل التحرّر من مثل هذه الدعوة بالذات. وكانت المعركة تحتدم بقدر ما 
حاولت فرنسا فرض هويتها على المغرب ودمج الجزائر بشكل خاص في الثقافة 
الفرنسية واقتلاعها من تراثها الحضاري. وكردة فعل على هذه المحاولات. تمسشك 
المغرب بهويته حتى غلب عليه الاتجاه السلفي فاغترب مرغما عن حاضره تجنبا 
للاغتراب في اوروبا. ْ 


وبإصرار المغرب العربي على التشديد على هويته الإسلامية ‏ العربية كردة فعل 
على محاولات إلغائها من قبل فرنساء هيمن الفكر السلفي متأثراً بآراء الأفغاني وعبده 
وشكيب أرسلان» وبالانتفاضات التي خاضها الأمير عبد القادر ثم الشيخ محمد الحداد 
(شيخ الطريقة الرحمانية) والحاج محمد المقراني في الجزائر وعمر بن عثمان في تونس 
وعبد الكريم الخطابي في المغرب. وقد تج الاتجاه الإسلامي العربي في الثلاثينيات من 
القرن العشرين بكتابات ونشاطات عبد الحميد بن باديس )١194٠  18489(‏ وجمعية 
العلماء المسلمين الجزائريين التي تزعمها رافعاً الشعار الشهيرء «الإسلام دينناء والعربية 
لغتناء والجزائر وطننا» . 


ولد عبد الحميد بن باديس بمدينة قسنطينة لأسرة برزت تاريخياً في المجالات 
السياسية والثقافية» وكان والده من أعيان هذه المدينة» نما جعله يفخر بجدوده ومنهم 
المعز لدين الله بن باديس» الذي جاهد في سبيل انفصال المغرب عن الخلافة الفاطمية 
وحمل الئاس على اعتناق المذهب المالكي السني. وقد ساعده تراث أسرته الحافل هذا 
وثراؤها على التحرّر من الحاجة إلى طلب الوظيفة من الادارة الفرنسية . ثم إنه كان 
زاهداً فتعهّد ألا يعمل موظفاً حتى يتفرّغ لخدمة بلده وشعبهء»ء وخصص حياته لإحياء 
القوية الأسلافة: غهيدا كلما وقة«والثورة الع عترية اران عد الاستهمان الفرنيتى. 
والأدرك :دكين لخطان: تكتهون خة قي اللقة العدرية بفاقترها ,رهد الرائطة رين الشعتك 


)١19(‏ انظر: النقاش. عباس العقاد بين اليمين واليسار. 


كم 


الجزائري وماضيهء والمقياس الذي تقاس به روحه بأرواح أسلافه» والترجمان عما فى 


وعلى صعيد فلسفي» رأى : بن باديس أن صلاح الجقع مترسرهل صلاوج 
الفرد المسلمء وعني عناية خاصة بتهذيبه» فأكد على أن الفرد هو أساس المجتمع 
منطلقاً من المقولة السلفية من خلال تواصله مع محمد عبدهء بأن المجتمع الإسلامي 
مريض وأنه بحاجة ماسة إلى العلاج الذي لا يكون سوى بالرجوع إلى القرآن. وهنا 
رأى أن يميّز بين الإسلام «الذاتي»»: أي امبني على التفكير والبحث والتأمل» والإسلام 
«الورائي» المبني على التقليد والجمود كما تمارسه المؤسسات والفئات الدينية الرسمية. . 
وكانتك اميل وثيقة بشكيب أرسلان الذي كان يصدر مجلة الأمة العربية بالفرنسية في 


برزت جمعية العلماء في مطلع الثلاثينيات وتولى رئاستها الشيخ عبد الحميد بن 
باديس حتى وفاته عام 2١415٠‏ ثم الشيخ البشير الإبراهيمى بعد ذلك. وقد شملت 
أهداف الجمعية تطهير الدين من الخرافات والبدع والضلالات» والمطالبة بحرية التعليم 
وإحياء اللغة العربية وآدابها وتقوية رابطة العروبة» 0 عن «الذاتية الجزائرية التي 
هي عبارة عن العروبة والاناا تمعن في وطن)”'”"2. وإحباط سياسة الاندماج 
والتجنيس المتبيعة من قبل الادارة الفرنسية وبعض الفئات سي المتعاونة معها. 
وقد استخلص تركي رابح لأن جمعية العلماء تعتبر حركة اصلاحية سلفية من جهة» 
ولكنها من ا قومية» تعارض كل سياسة تنادي باندماج الجزائر 
في فرنساء أو تجنيسها بجنسيتهاء وتطالب للجزائر بالمحافظة على صيغتها الإسلامية 
والعربية. كما كانت تناضل... في سبيل. . . تحرير الوطن وضم الجزائر إلى الأسرة 
الغربية الكببزي07517, 


ثم كانت هناك عدة منظمات وطنية أخرى بين الحربين العلميتين» منها حركة 
تكافح من أجل استقلال الجزائر التام» هي حركة نجم شمال افريقيا (ساهم في 
تأسيسها ورأسها السيد أحمد مصالي الحاج) التي كانت تتصف بطابع أكثر قومية 
وعلمانية وتربط بين التحرير السياسي والاصلاح الاجتماعي» فقد انبئقت من الشعب 
وتكوّنت في الأساس في باريس عام 1455 من العمال الجزائريين والمغاربة والتونسيين 
العاملين في فرنسا. ل ل 


(13) تركي رابح» الشيخ عبد الحميد بن باديس» رائد الوصلاح والتربية في الجزائر» طع 
(الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» )2)١94١‏ ص 59. 
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مصالي الحاج حزب الشعب الجزائري داعياً للاستقلال الثوري الذي يرفض أنصاف 
الول 

: كذلك كانت هناك حركة الأمير خالد أو وحدة النواب المسلمين التى كانت 
أ تطالب بالمساواة التامة بين الجزائريين والفرنسيين فى الحقوق السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية» وبحرية الصحافة والخطابة والجمعيات» وبتطبيق قانون فصل الدين عن 
الدولة بالنسبة للدين الإسلامي» وبتطبيق قانون التعليم الاجباري. غير أنه نشأت» 
والتجئيس » وكان بين قادتها الذين تجمع بينهم ثقافة فرنسية عالية الصيدلي فرحات 


وبقدر ما نقترب من بدء الثورة الجزائرية» كانت الفكرة القومية قد بدأت تسيطر 
في الجزائر وغيرها من بلدان المغرب» ويظهر ذلك من خلال سيطرة حزب الشعب 
الجزائري ومن ثم جبهة التحرير حتى بداية العقد الأخير من القرن العشرين. وفي 
نونس كان الحبيب بورقية قد خلف في رعاية خزرب الميكور عبد العزير التعالبي 
الذق 'نكنا:ثثناء تتليدية بوتائر: متحي غيده كما قعل ب الاين : ْ 


وتتجلى الفكرة القومية من خلال استعراض فكر علال الفاسي في المغرب 
الأقتصى الذي كان من زعماء حزب الاستقلال ونادى بضرورة حصول تغيير فى 
«العقلية» و«الذهنية»» وذلك من أجل معالجة المشاكل "وفقاً لما يقنضيه هذا العصزق 
واقترح» على وجه التحديد, أن يتم العمل «على تغيير عاداتناء ولنأخذ انفسنا تدربجياً 
بالتفكير بالحوادث قبل حدوثهاء وفي المشاكل قبل عروضهاء ولنتخل عن عادة 
الارتجال التي تهددنا بالعقم والتبلد» ولتكن لنا من ارادتنا وصدق عزيمتنا ما نستطيع 
التغلب به على شهواتنا. .. وإن الراحة الحقيقية واللذة الكاملة ليستا إلا في النشاط 
المتواصل والسعي اتوي والعمل المنظم الذي يخضع لتفكير سابق وتدبير محكم وتنسيق 


مقدور وقضاء موقوت»70؟ 


وجمع علال الفاسي في تفكيره» إضافة إلى نوع من السلفية المتنورة» بين 
«الأرستقراطية»» والعصرنة «الليبرالية»» كما يتجلى ذلك بوضوح في مقالة له بعنوان 
«ارستقراطية التفكير»» حيث قال إن «الفكر لفكر الصحيح الذي تحتاجه الأمة ويمكنه أن 
ينقذها من مصائبهاء ليس هو تفكير الشارع. .. ولكنه فكر الطبقة المتنورة»» وإن 
رفض تفكير الشارع يعود لتغلغله «في الدين» فيمزجه بالخرافة ويملؤه بالطفيليات»» 
ومن هنا فإن «تكوين النخبة المفكرة في الأمة ضروري لتعليم الجمهور عادة التفكير 


)١1١0(‏ علال الفاسى » النقد الذاتي (بيروت: دار الكشاف)» 24١955‏ ص ل و0غ6. 


56م 


الضرورية للرفع من شأنه» بحيث يتحرّر من فورة «الأجواء الغيبية» ويتمسك 
ب «العقل» الذي هو في نظره سبيل «نبوض الأمة وتحريرها». لأن المغرب لا يزال 
يرزح تحت أثقال الاجواء الغيبية في الوقت الذي نجد فيه ان «المذهب العقلي انتصر 
في العالم انتصاراً لا مثيل لهء وذلك بفضل الجهوة التي بذلها رسل الفكر والتحرير 
والتضحيات التي قدموها في سبيل مثلهم»”""" . 


ومع انه كثيراً ما يشار إلى سلفية علال الفاسي المتنورة» إلا أنه رفض 
الازدواجية الثقافية المنتشرة في المغرب» التي أدت لانقسام المجتمع إلى «فريقين: واحد 
يرى أن كل ما فعله القدماء أو فكروا فيه هو الصحيح [وهذه هي السلفية بعينها]. . 
وآخرون طغت عليهم رغبتهم في الجدة والابتكار» فأصبحوا يؤمئون بأن كل ما نقل 
من الماضى يجب أن ينقرض... وهكذا تكوّنت... فكرة المحافظة... وفكرة 
العصرية. .. والحقيقة أن عند الفريقين خطأ شنيعاً في نقطة البداية للتفكيرء ذلك أن 
المحافظة لا تعني أبداً أن لا يفعل الإنسان إلا ما كان عتيقاًء كما أن العصرية لا تعني 
دائماً أن ينبذ المرء ء كل مالم يكن جديد الوضع أو حديث الابتكار270 "3 , 


فضّل علال الفاسى القول ب«المعاصرة» التى تذهب إلى أن الأمة ليس من 
الضروري أن تظل «على نفس صورة الماضي» بل يجب أن يكون تحولها في دائرة 
وجودها السابق وعلى أساس منهجية تقدمية تفتح لها آفاق السمو دون أن تحوّل 
وجهتها أو تشوّه كنهها». ولهذه المنهجية التي تمثل الفكر الصحيح أربعة شروط في 
رأيه»ء وهي )١(‏ أن «يكون مساعداً على بقاء هذه الأمة ومتابعة سيرها إلى الأمام»؛ 
)١(‏ «وأن يستجيب لحاجات الأمة ورغباتهاء لأن الغاية من كل حركة وطنية هي 
تحقيق الآمال التي تختلج بأفكار الشعب»؛ (7) وأن يتمسك بالتقدمية» «فكل فكرة لا 
تعمل على توجيه الأمة صوب التطور والتقدم إلى الأمام هي فكرة عقيمة يجب رفضها 
ومحاربتها»؛ (5) وأن يكون شاملاًء «أي أن تكون الفكرة مراعية ما يصلح كل جانب 
الحياة في البلاد ويساعدها على التقدم... إن سعة الأفق هي الأساس الضروري 
للحصول على المرونة العقلية»”” "'2. إن سعة الأفق التي توحي بها وتعبّر عنها فكرة 
المعاصرة هذه هي التي تؤشر لضرورة تجاوز مقولات الماضوية والعصرية الغربية ‏ 
فكلتاهما تقوم على التقليد والجمود حتى في صيغتهما اللغوية. هذا تماماً هو الأساس 
الذي قام عليه فكر نقد الازدواجية عند العروي والخطيبي والجابري كما سنظهر فى 
تناول المرحلة الأخيرة . 
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تمَيّزت علاقة التيار القومي التحديثي بالتيار التقدمي في مرحلة الصراع من أجل 
الاستقلال إلى حد ما من علاقته بالتيار الديني. وصفنا العلاقة الأخيرة على انها كانت 
تتصف بالصراع أكثر منها بالتعاون والتكامل. مقابل ذلك نلحظ نوعاً من التفاعل 
الإيجابي بين الاتجاه القومي والاتجاه التقدمي وإن كان يشوبه بعض التأزم في الكثير من 
الحالاات. 


أ الاتجاه القومى التحديثى فى المشرق العربي 
ساد خلال مرحلة الصراع من أجل الاستقلال الفكرٌ القومي التحديثي» متحزراً 
من الاتجاه الديني بتأثير انبيار الخلافة العثمانية وسعة انتشار التعليم الحديث والهجرة 
وضرورات مقاومة الهيمنة الأوروبية بوسائل جديدة. ثم إن التيارات التحديثية سبق 
أن برزت في مرحلة النهضة الأولى كما سبق الكلام على ذلك في القسم الأول من 
هذا الفصل . 


قورع لتر عله اننا سف دوي“ العلاعى عضي اللاشوافه القومية لدف رق 
أشرنا سابقاً إلى نشوء حزب الوفد في مصر وحزب الاستقلال في المغرب وحزب 
الدستوز في تونسن::وفي_الهزلال الخصيب: نعأت جاعة الأهالي فى العراق: وغخصبة 
العمل القومي والحزب السوري القومي وحزب البعث العربي وغيرها. في هذه 
الاجواء يمكننا أن نستعرض أفكار الطاهر الحداد وأمين الريحان وعبد الرحمن الشهبندر 
وانطون سعادة وزكي الأرسوزي وميشال عفلق وساطع الحصري وقسطنطين زريق 
وغيرهم . 


في اطار الصراع القومي نشأ فكر الطاهر الحداد في تونس  ١899(‏ 2219178 
وكان مناضلا في حزب الدستور منذ قيامه عام »١979‏ ورائداً في الدعوة لتحرير 
المرأة وللديمقراطية السياسية كما يظهر من كتابه امرأتنا في الشريعة والمجتمع. كما 
ألف كتابا بعنوان العمال التونسيون وظهور الحركة النقابية. في مرحلة الصراع المَومي 
ضد الهيمنة الأوروبية» كان لا بد في نظره من تجتب مقولات الصراع الطبقي» فنادى 
بضرورة الوحدة بين الحركة العمالية والحركة الوطنية. وقد جاء فكره حول تحرير المرأة 
متمماً لنضاله النقابي والوطنيء. ولكنه لم يتمكن أن يوفق بين معتقداته والسلفية 
التقليدية فعمدت إلى اضطهاده ومحاصرته حتى وفاته وهو في السادسة والثلاثين من 
عمرهء متهمة اياه بالكفر والالحاد. 

وشكل أمين الريحاني (147/57 - )114٠‏ صلة الوصل على صعيد قومي أوسع 
بين المرحلة التأسيسية ومرحلة الصراع من أجل الاستقلال» وقد كتب في المرحلتين 
حول الرابطة القومية ومضامينها الجديدة» وذلك كبديل للجامعة الدينية. وفي كل ما 
كتب (ولديه مؤلفات عديدة بالعربية والانكليزية» بين أهمها من زاوية اهتمامنا هنا 


/لاكم 


الريحانيات وكتاب خالد وزنبقة الغور وملوك العرب والنكبات والتطرف والاصلاح 
والقوميات. عبّر الريحان عن مشاعره القومية وعن مواتقفه المعادية للانتداب الأوروبي 
وللانتماءات الطائفية ورجال الدين وأصحاب الوجاهة» وغير ذلك مما تسبّب بالانتقال 
من استبدادية الخلافة العثمانية إلى الهيمنة الغربية. ومن أجل التعرف إلى أفكاره فى 
هذا المجال نتوقف خاصة عند كتاب خالد (1911) الذي وضعه أصلاً بالانكليزية؛ 
ومجموعة من المقالات كتبها بالعربية في فترات مختلفة من حياته الفكرية» وقد نشرت 
يطتؤداك ل مخلدين يضرا القومنات + 


كتاب خالد”'''2. سيرة ذاتية في شكل رواية فكرية تطرح الكثير من المسائل 
لبانق من راو التجرر القومي والديني والإنساني. وخالد هو فردي النزوع يحلم 
بالمغامرات فلم يقنع أبداً بتحديد طموحاته إذ «كانت روحه تتوق دوماً إلى ما وراء 
الخط المنظطظور للأفق3""00 , دخل في صراع مع «البهم والمجهول» وخاض في 
«متاهات الفلسفة»» متصدياً للمشكلات الحقيقية فى الحياة بصدق وشجاعة وبكثير من 
التساؤل و«النزاعات في ذاخلةة » :وسعى إلى إشياء «أعخاد تملكة الصحراء»”*"'2 وتظلل 
«بقطعة من سا سور رية»”*"". إنه ثائر «ضدّ الروح المسيطرة لشعبه والاتجاهات 
السائدة لعصره)””*''» وقلما تحدّث حالد عن التوازن والتوافق. على العكسء» رأى 
اضطراباً في النفس ن الح 

كان توجه الريحاني القومي في مطلع القرن لا يزال غائماً في مفهومه لهوية 
الوطن. تحدّث في البداية عن أن خالد «متحدّر من نسل أولتك الفينيقيين الشجعان 
الذين اقتحموا البحار... وأنه مولود في مدينة بعلبك» في ظل مدينة الشمس 
العظيمة» على مقربة من الطرق الجحبليّة الصاعدة إلى أرز لبنان. وما عدا ذلك في هذا 
الاتجاه. يكتنفه الغموض )40 , ومن ناحية أخرى» أخبرنا أنه كان يحلم بيقظة الشرق 
فتشيّد هياكل للروح الكونية. ثم نجده في نهاية الكتاب موقناً بتحقيق حلمه بقيام 
«امبراطورية عربية عظيمة في منطقة الحدود (عند 3 القائمة) بين الشرق والغرب» 
وفي الصميم من هذا العالم» في جزيرة العرب)”"؟' 


)١1(‏ أمين الريحاني» كتاب خالد: رواية فلسفية اجتماعية» ترجمة أسعد رزوق (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرهء .)١985‏ 
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وأمين الريحانٍ في كتاب خالد أكثر وضوحاً في موقفه الصدامي مع المؤسسة 
الدينية ورجال الدين. منذ 3 الرواية؛ نكتشف أن خالد يتعلم من تاريخ الكنيسة 
انها «تمتشق سيف الاضطهاد»5 '' ويتبين له أن هناك تحالفاً وثيقا بين النظام الأبوي 
والنظام الكهنوتي فيتبرَأ من النظامين» فيقول: (إن عدة أشياءء ومن جملتها (استبداد) 
طغيان الأبوين ومكر الكهنة» سوف تتآمر هنا ضد تلك السعادة الروحية التي ينعم بها 
0 

وبئورة لا تختلف عن ثورة جبران يكتب خالد قائلاً: «متى كان المرء يحظى مبذا 
العدد الوفير من الآباء» وكلّهم يدّعون أنهم أولياء سعادته الروحية والمادية» يجب عليه 
أن يتبرّأ منهم جميعاً... بينما اعتقد بضرورة العائلة» فإنني اكره الامتداد العائلٍ 
الطاغي» والذي يؤلف لعنة الجنس البشري. وأنا أكره هذه الأبوة الروحية حين ترتدي 
ثوب الكاهن» وقلنسوة الراهب وسترة الحاخام الطويلة أو جبّة الشيخ. وهذا ما أعلنه 
على الملاً: قداسة الفرد» وليس العائلة أو الكنيسة. ذلك أن الامتداد العائلى. .. كمبدأ 
اجتماعيّ نابعٌ عن الحوف والطمل" والحين أن التسية والاتكال وهداها اكور هق لعنة 
العالم. إن أباك هو الشخص الذي يكنّ الود والاحترام للكائن الأسمى في داخلك. 
وإخوتك هم أولئنك الذين يستطيعون أن يقدّروا عُلُو روحك وأعماقهاء ويولونك أذنا 
صاغية» ويؤمنون بك متى كانت لديك أية حقيقة لتعلنها لهم. ومن المؤكد أن قيمة 
المرء ليست فى 0 

ومن طريف ما توصل إليه الريحان في كتاب خالد ملاحظة اجتماعية مهمة 
حول واحد من أهم مصادر التَفتّت والنزاعات القبلية والطائفية في القرى السورية» 
حين يقول على لسان خالد: «ومما ينبغي ألا يفوتني ذكره أيضاً هو أن البلدة. .. تنعم 
باثنتي عشرة كنيسة. كل أسرةء وهي نوع من العشيرة» لها كنيستها وكهنتها. وبالتالي 
لها خصومها ونزاعاتها مع باقي الأسر. إنها أعجوبة كيف يستطيع هؤلاء الناس 
وسط. . . النزاع والخلاف أن ينتجوا شيئاً مال *'“2. إذا كانت تلك هي مواقف خالد 
من المؤسسة الدينية والمؤسسة العائلية» وهما أقدس مقدسات المجتمع العربي» فلا غرابة 
أن يصفه اتباعهما «بالشقيّ التعس الذي تخل عنه الله» ولا يحىّ له بمراسم دفن 


ل 


فى حبه لفتاة أحلامه نجمة . 


وبجرأة نادرة يُلقَى خالد خطبة فى دمشقء التى يصفها بأنها «معقل علماء 
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الدين»)» فقال: «سوف نحورّر الإسلام من عاداته البالية وتقاليده الخائنقة وخرافاته 
المستحكمة ونفاق المدّعين»”*1'' فأثار بذلك غضب «شيوخ الإسلام وعلماء الدين» 
وهم بمثابة الطبقة العليا»!؟؟'2: ومع أنه كان قد حُذّر من أن «دمشق هي القفير الذي 
5 1 1 7 )206 5 

يعج بالعمائم» الخضراء منها وغيرها. فاحترس يا بني» ''. لم يحترس» فهو من 
ناحية أخرى يعتبر نفسه مؤمنأ. قالت له سيدة مرة: «حسبتك.. . مسلما للوهلة 
الأولى وأخطأت» فأكد لها أنها لم تخطىء. وسألته إذا كان مسيحياً فأجاب إنه مسيحي 
أيضاً. ثم أوضح ما قصده فقال: «أعتنق الحقيقة أينما وجدتها. حقاء إن كل ديانة 
هى خيّرة وحقيقية ) متى كانت تخدم الغرض السامى للموؤسسها. وكلها ديانات باطلة 
ومزيّفة» متى كانت تخدم الغرض الأناني لكبار كهنتها)17*" . 

وإذا كان الريحاني هو الفرد الثائر في كتاب خالد. فإنه السياسي المصلح في 
قومياته. ولهذا إذا ما تناولنا فكر أمين الريحاني القومى من خلال مجموعة مقالاته التى 
نشرت بجزأين ميت عنوان القوميات» نجل انه : مهتم كثيراً بيلورة مفهومه للأمق 
فكان يقول بانتمائه للأمة السورية والأمة العربية والأمة اللبنانية فى الوقت ذاته (وقد 
وردت هذه المفاهيم أحئاناً في مقالة أو خطبة واحدة من مقالاته وخطبه العديدة. 
ولكنه ربما كان حتى ١9798‏ أكثر إيماناً بالوحدة السورية» وأخذ بعد هذا التاريخ 
يميل للقول بالعروية» إنما بمعنى وحدة الهلال الخصيب والجزيرة العربية. 

وردت فى مقالاته هذه اشارات إلى «الذات السورية»» و«الوطن السوري»» 
و«الأمة السورية»». و«القومية السورية»» وتوجّه فى خطاب ألقاه فى بلدة برمانا من 
جبل لبنان عام 4٠‏ إل الشعب بقوله انحن السوريين»). وإثر الحرب العالمية الأول 
بحث في ظاهرة انقسام اللبنانيين حول طبيعة هويتهم القومية فقال: «فينا اليوم 
فريقان» بل حزبان» حزب رسم دائرة صغيرة وقال: هذي هي بلادناء هذي هي 
دائرتنا. وكل من كان على غير مذهبنا هو خارج الدائرة. وحزب رسم دائرة كبيرة 
حول الدائرة الصغيرة وقال: هذي هى بلادناء وهذي دائرتنا تضم دائرتكم 
وتصونبا. . . الدائترة الأولى لبنان» الثانية سوريا. الأولى رمز لمبدأ النهضة اللبنانية» 
والثانية رمز لمبدأ الوحدة السورية. . . المبدأ الأول مبني على الفكرة الطائفية التي لا 
ترى الحق في غير الاعتزال» والتي أمست عند الأمم المتمدنة أثرأ من الآثار. والمبدأ 
الثاني مبنى على الفكرة الاجتماعية السديدة أن لا حياة للشعوب المستضعفة إلا 
بالاتحاد. . . . ولذلك نقول إن الفكرة اللبنانية» بل الفكرة القومية الطائفية» هى فكرة 
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عتيقة عقيمة. هي لو عُمل با اليوم» ضربة قاضية علينا. فقد كانت سبب تقهقرنا 
مظنا ل الما قتي وستكون |داشسادقاه دمن لذن قن ال 

ويقوك فى "طقالة اله سر ل«التطور والانتقاذل ‏ «آنا سوري أولا». وليتان ثانياًء 
ومارون هعد لاقي أن مارو انهل الرهة الشوزيةة' القوية ا مكراقة المرامةة انا 
سوري مسقط رأسي لبنان» واحترم مصدر لغتي العرب» وأستوكل في ديني الله 
وحده... أنا سوري يود أن يرى في سورية حكومة دستورية لا مركزية عمودها 
الوحدة القومية الجغرافية وأساسها العدل والمساواة بالحقوق والواجبات. أنا سوري 
لبناني اعتقد بفصل الدين عن السياسة» لأني مدرك أن حجر العثرة في سبيل الوحدة 
القودة انعا سو الل ا ش 

وألقى في عام ١958‏ 1 في دمشق بعنوان «روح العروبة» قال فيها بمفهوم 
«الأمة العربية». وفى رسالة كتبها الريحاني سنة ١9754‏ جوابا على رسالة وجهّها إليه 
فريق من الشباب العروبي قال فيها إن «الوحدة العربية ممكنة بل هي محققة... لأنها 
مظهر من مظاهر التجدد والرقي ودرجة من درجات التطور القومي في كل مكانى. 
وإن «الاتحاد الممكن فى البدء هو الجزئى اللامركزي» لأن الحكومات الحاضرة العربية» 
المنتقلة وَشيْه الستقلةء ل تتنازل...ولا يمكنها ان تتنازل عن قوق السادة الأقليمية 
كلها». وهو اتحاد «لا يتم ويعم إلا تدريجياً. وقد تسبق الاقطار الجنوبية الاقطار 
الشمالية» لأن السيادة الاجنبية فيها هى أخف مما هى فى الاقطار الشمالية»» وإن 
الحقياس: العف [الرمجدة هن تحار برو اصليةى رو نالمعي" العدل تمل "المقنانم 
الخارجية «بالتفاهم مع الدول المسيطرة (أي انكلترا وفرنسا). لأن الحق في نظرها. . . 
ما يزال للقوة. وسياسة التعاون بين الضعيف والقوي لا تفيد الضعيف كثيرا» : 

وتشمل الوحدة العربية في نظر الريحاني «وحدبها الطبيعية التاريخية القومية: 
فننضم كلناء اللبناني والسوري والفلسطيني والعراقي والنجدي والحجازي واليمني» 
تحت اللواء العربي الواحد... كيف لاء والبلاد كلهاء من حلب إلى عدن ومن 
العريش إلى خانقين» كلها عربية»*2. كذلك يحدّد فى مقالة أخرى بعنوان «فلسطين 
نطاق الوحدة العربية» بقوله: «أني لعربي الدم والقومية» عربي الحس والنزعة» عربي 
القلب والروحء كما أن غري اللساق .“ولس في البلذد العربية كلها من حلب الى 
عدن ومن القدس إلى بغداد» ما هو أقدس عندي من الفكرة الوطنية»7*"'. 
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وحول العروبة يقول أيضاً: «كانت العرب قبل الإسلام وقبل المسيحية. وستبقى 
قبل كل شيء وفوق كل شيء. وهاكم مثلا. أنا أمين الريحاني لبناني من الفريكة. . . 
لا افضل طائفة على طائفة ولا ديناً على دين. الدين هو المعاملة. أما في التفضيل 
الاجتماعي الشخصيء فإني قروي جبلي افضل الفريكة على كل بلدة في العالمء 
وافضل لبنان على كل جبل في الأرض» وافضل سوريا على كل بلد في الدنيا. 
ولكني» مع ذلك وفوق ذلك» عربي الدمء عربي الحس والنزعة» عربي القلب 
والروح» كما ان عربي اللسان... ولا يبدأ الرقي الحقيقي في أمتنا المقسمة الا عندما 
نبدأ ان نشعر شعوراً قومياً قبل شعورنا الطائفي. ولا تتكون حقيقة الوطن الكبرى الا 
من العقلية المدنية القومية التي تعلو على العقبات الطائفية الصغيرة كلها. إن كل طائفة 
والوهابية في نجد والزيدية في اليمن» إنما كلها من هذا القبيل واحدة. كلها تقدم 
مصا حها على المصلحة الوطنية الكبرى. . . لذلك أقول بالخروج من الفكرة الطائفية إلى 
الفكرة القومية»3577 , 

وقبل وفاته بسنةء أي 1979. ألقى خطبة فى حفلة أقامتها لتكريمه فى 
نيويورك جمعية «الشبيبة العربية الأمريكية»» قال فيها: «العروبة روح قومية عالية شاملة 
تحمل صاحبها على التعاون والتضامن مع اخوانه ليكون لهم جميعا وطن قوي عزيز 
مستقل يضمن لهم السلامة والخير والهناء ويدفع عنهم تعدي الأجانب. هذي هي 
العروبة في أسمى معانيها وفي أقصى أهدافها. إنها احلال القومية الواحدة الكبرى 
محل القوميات الصغيرة الضائعة! إن لكل قطر من الأقطار العربية قضية واحدة» فى 
الأقل. للأجانب يد فيها فلا يستطيع ذلك القطر أن يحلها وحده. لا يستطيع أن يحلها 
الحل الشريف الدائم المعزز لمصالح الوطن وكرامته إلا بمساعدة الأقطار الأخرى... 
العروبة توحد صفوفنا. العروبة تعرز مصالحنا. العروبة تحفظ كرامتنا وترفع 
2350 , 

وقد رأى الريحاني في العلم والتعليم تحقيق أقصى أمانينا القومية» فاقترح عام 
1١3 /‏ تأسيين "كلة سورية وطنية إما في الشام أو فى بيروت» وتساءل: «هل لنا أن 
نرى في المستقبل جامعة سورية وطنية» لا بروتستنتية ولا كاثوليكية. ولا أميركية ولا 
يسوعية» بل جامعة وطنية مدنية بحيث ترفع منار التهذيب | التعليم الحر ذ 
0 بل . ونم 2 يجيا تباخ ر التهذيب لمتع والتعليم لحر في 
الآمة السورية؟» 5 دم يصيعا. «المدارس » المدارس » المدارس الوطنية العمومية 
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لالم 


الاجبارية اللاطائفية هي الطريق القويم إلى المحجة الوطنية العليا. هذه المدارس يجب 
أن تؤسس في كل قطر من الاقطار العربية وأن يكون برنامج التعليم واحداً فيها 
ا نا 
وكان الريحاني يؤمن بتنشيط المجتمع المدني وحق المواطن بالتعبير عن رأيه» 
1 فيقص علينا أنه كان له من رجال الحكومة صديق وديع النفس لطيف الكلمة؛ ولكنه 
ٍ من ناحية أخرى كان حاكماً متعسفاًء فسأله عن السبب في هذا التباين الخلقي» 
فأجابه: «اعلم يا أمين ان الحكم في الشرق لا يقوم بغير العنف. وعلى الحاكم أن 
يكون» قبل كل شيء حاكماً» فلا يبتسم علئاً ولا يلين رسمياء لأحد من الناس. 
ا ا ا إنما العاجز من لا يستبد. . . لاء ليس لأحد أن 
0000 ينبهه إلى خطئه علناً نوص ل حك لجز نل ابلط للف ل لاقن 
مده ونه إلكريان 
/' "وقد كان صديقي مع ذلك عصرياً في نواحي حياته غير الرسمية كلها. . 
أخاف على الحكومات الوطنية الجديدة ‏ المستقلة ‏ إلا من هذه التقاليد الشرقية. . 
تبدو في أصحابها حالما يرقون منصات الأحكام. وما دام الواحد منهم يحسب نفسه 
فوق الانتقاد» بل فوق القانون» فالأمة في خطر أشد من خطر الاستعمار الأجنبي. 
هي في خطر من ظلم الوطنيين واستبدادهم. . . إنها الأوتوقراطية الشرقية التي تغذت 
بالمديح والاطراء فلا تمضم الانتقاد» وتأبى الصراحة وال 230 


وكان بين أعلام النهضة القومية والتحرر السياسي عبد الرحمن الشهبندر 

)١1950 - 41/9( 1‏ الذي ولد في دمشق لوالد تاجر صغير لم يكن شديد الثراء. تلقى 

دراساته في مدارس دمشق وتخرج عام ١1١05‏ طبيباً في الكلية السورية الانجيلية التي 

اصبحت تعرف بالجامعة الاميركية في بيروت. كتب حول التسامح وهاجم التعصب 

“0 الدينى والتفرقة الطائفية وذكر علماء الدين والشعب أن مسلمين ومسيحيين ذهبوا إلى 

مبشانق جمال باشا في سبيل العروبة وأن جميع المواطنين يعيشون في سفينة الوطن 

الواحدة. كذلك اعتبر أن مقياس الارتقاء هو مقدار الحرية التي تتمتع بها المرأة في 

ش المجتمع. وظل الشهبندر يتمسك بأفكاره التحررية هذه وغيرها إلى أن اغتيل عام 
شهيد افكاره التحديثية والصراع السياسي للوصول إلى السلطة. 

عرف ببراعته الخطابية وثقافته الموسوعية» وكتب مقالات في المقتطف والهلال 

وصحيفة المقتبس لصاحبها محمد كرد على» قبل أن ينشأ الخلاف بينهماء ونشط فى 

حلقات الشيخ طاهر الجزائري الفكرية. وشارك بعد انهيار الخلافة العثمانية في مقاومة 


١‏ 1 المصدر نفسهء 9 ,2 ص كا 
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انفده 


الانتداب الفرنسي» وما ان هُزمت المقاومة في معركة ميسلون في 54 تموز/ يوليو عام 
حتى احتل الفرنسيون دمشق واصدروا احكاما بالسجن أو الاعدام على عدد 
من الوطنيين السوريين منهم الدكتور الشهبندر الذي لجأ الى مصرء كما فعل من قبل» 
نتيجة للمشاركة في مقاومة الحكم العثماني. 

انشغل الشهبندر بالقضية القومية في الدرجة الأول ورأى من موقع الوائق بنفسه 
وشعبه ان «المستقبل حافل بأنواع الاحتمالات» فعلى الأقوام أن تطلب الهواء الطلق 
والنور المشرق والحياة الرفيعة»» وهاجم في زمن الانتداب الفرنسي إقامة حدود 
مصطنعة بين سوريا والعراق» فهو من دعاة الوحدة العربية وبخاصة بين سوريا 
والعراق» وشذد على أهمية الوعى الوحدوي فمّال: اما من سبيل إلى منع الأفكار 
الجديدة من التسرت إلى الأذهان. المستعدة» خصوصاً متى بلغت الأمة درجة من 
الوعي العام يتعذر معها اسدال الستائر على الأفهام)'""'. 


دعا إلى «الثورة الفكرية السليمة»» ولكنهء سرّياء كان يعد للثورة المسلحة مع 
عدد من قادة الحركة الوطنية في البلاد. وكان أن اندلعت في ؟١‏ تموز/يوليو عام 
6 الثورة السورية من جبل العرب بقيادة سلطان الاطرش. وما إن أحفقت الثورة 
عسكرياً حتى لجأ الشهبندر إلى مصر للمرة الثالثة وأقام فيها بين ١911‏ و 1979. 
وقد كتب اثناء هذه الفترة عدة مقالات فى المقنطف والهلال حول الثورة العربية» 
والوحدة والتجزئة» واستعادة الشرق لمجده» والحرية في تاريخ البشرية» والذهاب إلى 
أعواد المشانق مسلمين ونصارى في سبيل العروبة» وقد جمع هذه المقالات في كتاب 
ا عام 5 حت علوان القضايا الاجتماعية الكبرى في العالم 
العربي 


وقد استفاد في كتابه هذا من تجاربه الشخصية وقراءته لكتابات الجاحظ وابن 
خلدون وعلي عبد الرازق في كتابه الإسلام وأصول الحكم الذي سبق أن تحدثنا عنه 
في هذا الفصل . كذلك استفاد من كتابات علماء الاجتماع الغربيين معتبراً ان القضايا 
الاجتماعية في المجتمع البشري متشابهة في الكثير من مظاهرها. وبين أهم ما توصل 
إليه في هذا المجال تنبهه إلى أن الصراع من أجل الاستقلال يستدعي تفهم الواقع 
الاجتماعي فيقول: «نحن مع حاجتنا القصوى إلى الحرية نحتاج إلى اصلاحات 
اجتماعية من الطراز الأول.. فلا غرو أننا في جهادنا مضطرون إلى اصلاحات جمة 


(17) عبد الله حناء عبد الرحمن الشهبندر. الما 0 :155١+‏ عالم مبضوي ورجل الوطنية والتحرر 
الفكري (دمشق: دار الأهاليء .)١98494‏ ص 14 و7ه. 


15 عبد الر حمن ن الشهبئدر. القضايا الاجتماعية الكبرى في العالم العربي (القاهرة : مطبعة مصر» 
.)١ 95‏ 


تععلق بالأسرة والدين والأخلاق والوطنية والحكومة والعلم والاقتصاد وغير 
5 2590 
ذلك» 


من هذا المنطلق عالج موضوع المرأة والرجل فدعا إلى تحرر المرأة. وتناول مسألة 
الخلافة الإسلامية معتمداً على ابن خلدون وعلى عبد الرازق» فقال إن انتخاب أول 
خليفة ليتولى زمام المسلمين في دينهم ودنياهم يختلف عن الأساليب الديمقراطية 
الحاضرة بحصر الانتخاب فى أهل الحل والعقد. وهى الطبقة الارستقراطية. أما عامة 
الشعب فكانت بعيذة عن التدخل في تقرير شؤون حياتباء» فيما كان الخليفة يتمتع 
بحقوق لا يحلم 5 حاكم» وقد اشتدت هذه الحقوق عندما صارت الخلافة ملكا 
كزارنا زهان أمددابا 'يذصون" الؤكالة عو" اقفن كل رشن 2 حفي :ان انور قال:: 
«انا سلطان الله في أرضه». وقد أجاز الفقهاء للخلفاء حق التصرف «في رقاب الناس 
وأموالهم وأبضاعهم» . وكان المسلمون إذا بايعوا أميراً «جعلوا أيديهم فى يذه تأكيداً 
| للعهد فأشبه ذلك فعل البائع والمشتري» أو أشبه «المقاولة الاجتماعية»*'' . بكل ذلك 
حمل على التعصب الديني واعتمد منهج البحث العلمي مشددا على الأصول الاجتماعية 
للشعور الديني وعلى وظيفة الدين في الحث على مكارم الأخلاق. ولهذا يستنتج «ان 
/ الدين ظاهرة اجتماعية تلازم الجمعية البشرية منذ نشأعها الأولى)310 , 


١‏ وفي دعمه لقيام نظرة رحبة سمحة للدين» استشهد الشهبندر بما قاله ابن عربي 
1 حول وحدة الأديان في قصيدته الشهيرة «أدين بدين الحب»: 

لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبي [ذاالم يكن ديعي إل ديسه داق 

| وقد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 

ا وبيت لأوثان وكعيبة طائفٍ وألواح توراأة و : قرآن 


ركان الشيؤهر في قطرهه المرغوفة الفوقية لديو لنعلةة لتقو :والاححتاااك رين 
الاقطار العربية» فقال إنه من الممكن اقامة وحدة بين العراق وسورية فيؤلفا دولة 
مستقلة واحدة» ولكنه اعتبر «من الخطل السياسي الاجتماعي... أن يتوهم احد من 
رجال النهضة في العالم العربي انه في حيز الإمكان تأليف دولة عربية مركزية 
ديمقراطية تضم منذ الان بين دفتي دستور واحد دمشق والكويت وعنيزة والعسير 
والمكلا ‏ فهذه بلدان وإن جمعت بينها اللغة والعقيدة وتداركت فى كثير من اطوارها 
التاريخية إلا ان العادات والتقاليد المحلية واختلاف درجة الثقافة العامة... جعلت 
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مسي ع نم سوسس يدب سس طم سس ب ا 


شقة الخلاف فيما بينها أبعد من أن يضمها مجلس تشريعي واحد أو يلم شتاتها ارادة 


سلطانية 00 : 


وفى المشرق العربي أسس انطون سعادة )١959 -1١9404(‏ الحزب السوري 
القومي عام 5 »؛ ووضع ربما أول كتاب منهجي حول مفهومّي الأمة والقومية 
بعنوان نشوء الأمم (فرغ من تأليفه عام 1975 وتم نشره عام 1917). كان هاجس 
سعادة ‏ كما بدا خاصة في حياته» كما في مؤلفاته: نشوء الأمم. والصراع الفكري 
في الأدب السوري, والإسلام في رسالتيه؛ والمحاضرات العشرء ومقالاته في مجلات 
الزوبعة والمجلة والنظام الجديد وجريدة الحزب النهضة ‏ أن يؤسس لإحداث نهضة 
شاملة وإقامة نظام جديد يتجاوز التجزئة الاجتماعية والتخبط الفكري والنزاعات 
الفردية والفوضوية السائدة في المجتمع السوري. وقد ردٌ سعادة حالة التخلف إلى 
فقدان الوعى القومى وغياب النظرة الفلسفية الاجتماعية وزوال سيادة الأمة على 
مصيرها. ولذلك اهتم بالدرجة الأولى بتوضيح هوية المجتمع القومية معتبراً ان واقع 
الإنسانية هو واقع قوميات متصارعة» وبتقديم نظرية للحياة تكون قاعدة في عملية 
التغبير الاجتماعي ووضع نظام جديد يحل محل النظام القديم المتخلف. 


قال في مقدمة كتابه نشوء الأمم «إن الوجدان القومي هو أعظم ظاهرة اجتماعية 
في عصرنا. .. ولقد كان ظهور شخصية الفرد حادثاً عظيماً في ارتقاء النفسية البشرية 
وتطور الاستياء الإنساني. أما ظهور شخصية الجماعة فأعظم حوادث التطور البشري 
شأناً وأبعدها نتيجة. .. إذ إن هذه الشخصية مركب اجتماعي ‏ اقتصادي ‏ نفساني 
يتطلب من الفرد أن يضيف إلى شعوره بشخصيته شعوره بشخصية. .. أمته». ويتناول 
الكتاب تعريف الأمة وكيفية نشوئها ومحلها في سياق التطور الاجتماعي» فيبدأ من 
القول بأن انقسام الأرض إلى بيئات طبيعية هو السبب المباشر لتوزع الجماعات 
البشرية» فتكون البيئة هي تاريخياً» في أساس تحديد هوية الجماعة لأن لكل بيئة 


جغرافيتها وخصائصها. 
وبعد الحديث عن تطور الثقافات العمرانية» يتوصل إلى أن الدولة شأن سياسى لا 
وجود لها إلا في المج: ؛ كما أنه لا وجود للسياسة من دون الاجتماع» ثم يضيف: 


«إذا كانت الدولة مظهراً سياسياً من مظاهر الاجتماع فالأمة واقع اجتماعي بحت. 
ودرس الأمة ونشوثها هو درس اجتماعي» لا درس سياسي. . . وإذا كانت الأمة واقعاً 
اجتماعياً» وإنهبا كذلك» فما تحديد هذا الواقم الاجتماعي وما أسبابه وخصائصة ومميزاته 


وما هي روحيته أو عصبيته. التي نسميها القومية» وكيف 0 


10) المصدر نفسهء ص .1١١68‏ 
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كلام 


جواباً عن هذا التساؤل يوضح سعادة «إن الاشتراك في الحياة يولد اشتراكاً في 
العقلية والصفمات كالعادات والتقاليد واللهجات والأزياء وما شاكل» ويتوصل إلى أن 
«الأمة أتم متحد؛ء وإلى أن سورية متحد تام ومجتمع طبيعي «تجري ضمنه حياة افراده 
في ترابط وتفاعل تامين واشتراك في مصير واحداء وأن البيئة السورية «هي البوتقة 
التى تصهر حياة.. الجماعاث وتمزجها مزجا يُكسبها شخصية خاصة؛»ء وان «الأمة 
تجد أساسهاء قبل كل شيء آخرء في وحدة أرضية معيئة تتفاعل معها جماعة من 
الناس وتشتبك وتتحد ضمنها»». وان «الأمة من حيث هي متحد اجتماعي ذو نوع من 
الحياة خاص به في بيئته لا بد لها من لغة واحدة تسهل الحياة الواحدة وتؤمن انتشار 
روحية واحدة تجمع آدابها وفنونها وعوالمها النفسية وأهدافها ومثلها العليا... إن وحدة 
اللغة لا تقرر الأمة ولكنها ضرورية لتماسك الأمة»» وإن «شرط كون الدين عنصراً 
قومياً ان لا يتضارب مع وحدة الأمة ونشوء روحها القومية»» «فالأمة متحد اجتماعي 
او مجتمع طبيعي من الناس قبل كل شيء آخر». وقال بكلام آخر إن «الأمة جماعة من 
البشر تحيا حياة موحدة المصالح. موحدة المصيرء موحدة العوامل النفسية ‏ المادية في 
قطر معين يكسبها تفاعلها معه. في مجرى التطورء خصائص ومزايا تميزها عن غيرها 
من الجماعات)3117 , 


أما القومية فهى فى نظره «يقظة الأمة وتنبهها لوحدة حياتها ولشخصيتها 
زقيزانا ولرحدة تصيرهاء انا عصبية الأمة. وقد تلتبس احياناً بالوطنية التي هي عحبة 
الوطن. لأن الوطنية من القومية ولأن الوطن أقوى عامل من عوامل نشوء الأمة واهم 
عنصر من عناصرها. إنها الوجدان العميق الحي الفاهم الخير العام» الُولّد محبة الوط 
والتعاون الداخلي بالنظر لدفع الاخطار التي تحدق بالأمة ولتوسيع مواردهاء الموجد 
الشعور بوحدة المصالح الحيوية والنفسية» المريد استمرار الحياة. . . التي يعني فَلاحُها 
فلاح المجموع وخذلاها خذلانه. القومية هي الروحية الواحذة أو الشعور الواحد 
المنبثق من الأمق من وحدة الحياة في يجرى الزمان»”' 00 


واعتبر أنطون سعادة أن سورية هي إحدى الأمم العربية (ووصفها بأنها أمة 
عربية)» ويجب أن تتوحّد وأن تقيم مع المجتمعات العربية الأخرى (الجزيرة العربية» 
ووادي النيل» والمغرب الكبير) جبهة عربية تكون سداً منيعاً في وجه أي تهديد 
حارجي وتسسية المدلة المدابدة تمن عاخن دباع نهار الزاكنات الطاقية 
والقبلية والعرقية والمحلية وإلغاء الاقطاع وجعل الملكية في المجتمع كبديل للنظام 
«الرأسمالي الفردي الحر» الذي «كوّن رأسمالية مرهقة ساحقة وطبقتين مضغوطتين 


(05 المصدر نفسهء الفصل لا وص .18١‏ 
606 المصدر نفسه» ص دما _ ألما 


مسحوقتين: طبقة مسحوقة نفسياً هي, الطبقة الوسطى» وطبعة مسحوقة ماديا هي 
الطبقة اله لكا 


ويجادل سعادة في كتابه الصراع الفكري في الأدب السوري )١1957(‏ أن فقر 
الأدب السوري يعود إلى التزعزع النفسي والاضطراب الفكري والتخبط في دائرة 
مغلقة وغياب الاهتمام بقضايا الحياة الكبرى والتفسخ الروحي المنتشر في الأمة. وهو 
يرفض ذلك التقسيم السطحي الذي يعتبر الشرق كله روحيا والغرب كله مادياء 
فالروحية والمادية هما من نصيب الشرق والغرب كليهما. ويضيف ان الشرق في أزمنة 
انعدام أسباب التقدم العمراني» أصبحت مطالبه الروحية مادية في معظمها. كذلك 
يرى ان الموسيقى الشرقية اتخذت وجهة مادية بتشديدها على الشهوات الجسدية» بينما 
الموسيقى الغربية انتصرت عل المادية بالتشديد على التأمل الفكري. لذلك يرى أن 
الموسيقى ليست «لغة العواطف فحسبء بل هي لغة الفكر والفهم أيضاً... بل لغة 
النفس بجميع ما فيها من عواطف وأفكار)»””"" . 


إن التجديد في الأدب هو نتيجة لحصول تجديد في الفكر والشعور وفي النظرة 
إلى الحياة. والمبدع ليس هو الذي يصوّر واقع الحال كما هو ويكون مرآة لهء بل هو 
من يتجاوز الواقع فتكون له «القدرة على الانفلات من الزمان والمكان وتخطيط حياة 
جديدة ورسم مثل عليا بديعة لأمة بأسرها"”""2. إن المبدع ليس هو من يكون مرآة 
عصره بل من يكون منارة للمستقبل. وبهذا يدعو ليس ل «أدب الكتب» القائم على 
التقليد. بل ل «أدب الحياة» الذي «يكشف عن عظمة مطامح نفسية مهمة وسمو 
مراميها. هو أدب الذي مهمته أن يكون منارة للجماعات وليس مرآة * 
ويحصل التجدد بنشوء نظرة فلسفية جديدة تتناول قضايا الإنسان والمجتمع الكبرى» 
ورك سس ممصي نيا قر لذ متم دييدا فى اللا 17 
باختصارء (إن الادب الذي له قيمة في حياة الأمة» وفي العالمء هو الأدب الذي 
يعنى بقضايا الفكر والشعور 00 في نظرة إلى الحياة والكون والفن عالية أصيلة 
ممتازة. لها خصائص شخصيتها» : 


)١7/١(‏ عادل ضاهرء المجتمع والإنسان: دراسة في فلسفة انطون سعادة الاجتماعية» سلسلة أعلام 
النهضة الحديثئة؛ رقم ١‏ (بيروت: منشورات مجلة فكر. ,)١98٠‏ ص 718 105. 

(175) انطون سعادة» الصراع الفكري في الأدب السوري. ط ؟ (بيروت: دار الفكرء 19417): 
ص 450 407. 
)١75(‏ المصدر نفسهء ص .5١‏ 
)١74(‏ المصدر نفسه. ص 57. 
)١175(‏ المصدر نفسه. ص .48١‏ 
)١173(‏ المصدر نفسهء ص .4١‏ 


وفي رسائل حب كان قد أرسلها انطون سعادة إلى ادفيك جريديني بين ١9737‏ 
و1978» نجد أنه يُظهر جوانب إنسانية من حياته» هي على عكس صورة جبروته 
الراسخة في أذهان أتباعه . بالنسبة لخلاصة رسالته القومية يتحدث عن «الصر لصراع 
العنيف بين نفسيتين» قديمة وجديلة. . بين قوتين: : قوة التقاليد وقوة الحياة. إن 
رسالتنا القومية هي رسالة الحياة والتحرر» وإخضاع التقاليد للحياة الحيدة» ودعامة 
هذه الرسالة القوة» القوة العظيمة المتغلبة»”""''. وأما ما يتعلق بالجانب الإنساني من 
شخصيته فنتبيّنه» من خلال اعترافه لصديقته» «ان عملى جهاد كان لعهد قريب محاطاً 
بوحشة واسعة. أبدأ منذ الصباح منصبّاً بكل قواي وكل زحمي على معالجة شؤون 
الحزب والقضية» وأوي آخر السهرة». وقد تطول إلى نصف الليل» إلى ا 
رأسي في حضن وحدي وأعزي نفسي بمثلٍ العليا وأغمض عينيٌ وانتظر النو 

وفي هذه المرحلة أيضاً كتب قسطنطين زريق مجموعة من المقالات بعنوان الوعي 
القومي عام 1478 (وسنتوسع في عرض أفكاره التحديثية في المرحلة التي تلت 
الحرب العالمية الثانية)» ووضع ساطع الحصري» كما سبق وذكرنا» عددا من المؤلفات 
في الأربعينيات والعقدين التاليين حول العروبة والقومية العربية» وتابع هذا الجهد 
المؤرخ العراقي عبد العزيز الدوري منقباً في التاريخ عن الجذور الاجتماعية 
والاقتصادية لقيام الوعي القومي العربي. وجاءت أعمال زكي الارسوزي (بعد أن نزح 
إلى دمشق اسم لواء الاسكندرون وعمد إلى وضع أسس حزب البعث) في إطار 
الصراع من أجل الاستقلال ضد الاستعمار الفرنسي والتوسع التركي على حساب 
سورية» 5-2 المؤسس النظري لقيام حزب العت في مطل الارنعييات. بين أعماله 
التنظيرية العبقرية العربية في لسانهاء وبعث الأمة العربية ورسالتها إلى العالم. وفي عام 
١‏ صدرت مجموعة أعماله الكاملة عن القوات العسكرية فى سورية. 

في مدخل كتابه بعث الأمة العربية ورسالتها إلى العالم» قال زكي الارسوزي إن 
الأمدنمن الرعماء التاريخية تزهو بتجاوب بينها وبين بيئتها الإنسانية تجاوباً تستقطب به 
نفوس أبنائها التيارات الفكرية فتكتسب الشعور بحقيقتها بحقيقتها المثل وبارتقاء الذهن. وقصد 
من رسالته استجلاء آية الأمة كحقيقة تاريخية» وإنشاء فلسفة عربية. ورأى أن الحضارة 
الحديثة تقوم على تناقض مقوماتهاء وقد تحوّل العالم عن الأصالة إلى دعائم برانية تشيد 
عليها الأمة بنيانها فترجع به الإنسانية القهقرى 

وكنا قد ذكرنا ف فى الفصل العاشر أيضاً أن حزب البعث ارتكز على منطلقات 
قومية عربية» غير انه تبنى مع الوقت مفاهيم ومقولات وشعارات اشتراكية. لقد كتب 


(0) رسائل حب من انطون سعادة الى ادفيك جريدينى (بيووت” زد. نك /إؤو1ا) ص 23 
)١7(‏ المصدر نفسهء ص 59. 


عم 


ميشال عفلق عام ١977‏ مقالة بعنوان «ثروة الحياة» نظر فيها الى الاشتراكية ليس 
«كواسطة لإشباع الجياع وإلباس العراة فحسبء ولا مني الجائع لمجرد كونه جائعاًء 
بل للممكنات الموجودة فيهء التي يحول الجوع دون ظهورها». وظل عفلق لا يتم 
بالجائع لمجرد كونه جائعاً فيميل للنظر إلى الاشتراكية كوسيلة أكثر منها هدفا إنسانياً إذ 
تابع يقول: «القومي العربي يدرك أن الاشتراكية هي انجع وسيلة لنهوض قوميته 
وأمته»؛ لأنه يعلم أن العرب لن يشتركوا في النضال «إذا كانوا مستثمرين منقسمين 
سادة وعبيداً3"0 , 

هذه هي خلاصة الفكر المتومي الذي سيطر بخاصة في مصر والمشرق العربي في 
مرحلة الصراع من أجل الاستقلال بين الحربين العالميتين. وقد استفاد هذا الفكر 
القومي من الفكر التحديثي الليبرالي» كما استفاد من الفكر التقدمي وتعامل معه. ولم 
يتمكن هذا الفكر القومى من ان يتطور كثيراً باتجاه مزيد من التقدمية الاشتراكية نتيجة 
لأولويات الصراع للتحرر من الهيمنة الأوروبية. 


ب - الاتجاه الاشتراكي في مرحلة ما بين الحربين العالميتين 

ساد الفكر القومى فى هذه المرحلة كلا من الفكر الدينى والفكر النقدي الثوري 
وها ميا القتحط. لعج :الغناقضات'الواخل ورهن "الصف فى مواتهية لشفي : 
وبسبب استيلاء البرجوازية الوطنية على الحركات الفكرية والحزبية. ومع هذا تنبّه 
بعض مفكري القومية التحديثية الليبرالية إلى أن التحرّر السياسي لا يتم من دون 
التحرّر الاجتماعي. هذا ما حدث داخل صفوف حزب الوفد بعد نيل الاستقلال عام 
7»؛ مثلاًء فتحدث أحد قادته» وهو مكرم عبيدء عن المشكلات الاجتماعية 
والكوارث الاقتصادية التي يعانيها الفلاحون والعمال الذين يتكوّن منهم مجموع 
الشعب» مسميا هذا الوضع ب«الاستعمار المصري». قال هذا في خطبة له في مجلس 
النواب وأضاف: «ما الذي يكسبه الفلاح المصري من الاستقلال؟ فلنقلهاء إذاء قولة 
صريحة يا حضرات النواب» فقد عملنا لتخليص المصري من الاستعمار الاجنبى» وقد 
بقن 'علينا أن تخلمن"المصرق مك الاستعمان ال ْ 

هذه المشكلات الاجتماعية والاقتصادية هي التي استدعت قيام أحزاب اشتراكية 
متعددة في مختلف البلدان العربية» كما سبق وتحدثنا في الفصل العاشر الخخناص 
بالسياسة والمجتمعء متفاوتة بين الشيوعية الماركسية والاشتراكية القومية والفابية 


(9/ا١)‏ كما ورد في: ميشيل عفلق. فى سبيل البعث» طم (بيروت: دار الطليعة؛ ")2 
ص 00 


(140) رمضانء تطور الحركة الوطنية فى مصر من سنة ١414‏ الى سنة 1975. ص 517 01. 
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الأوروبية. ولم يرافق تأليف هذه الاحزاب قيام فكر منهجي تمكن أن يذهب ابعد مما 
ذهب إليه فكر شبلي الشميل وفرح انطون في المرحلة التأسيسية السابقة. في الوقت 
الذي انصرف بعضهم لتأسيس الاحزاب الاشتراكية وتنظيمها من دون مزيد من بلورة 
النظرية الاشتراكية فى ضوء التجارب والتناقضات العربية الخاصة (وهذا ما سبق ان 
أشرنا إليه في الفصل العاشر من هذا الكتاب) جنح المنظرون منهم باتجاه تحديد مواقف 
اشتراكية وجلة حذرة مرتبكة. 

يظهر ذلك جلياً من خلال مواقف سلامة موسى )١1908 - 1١841/(‏ الفكرية. 
لقد أرادء وهو الذي نشأ في أسرة ريفية متوسطة الحال» أن يجمع في فكره بين 
مقولات المنهجية العلمية والداروينية والقومية المصرية العلمانية والاشتراكية الفابية 
وتحرير المرأة والليبرالية الغربية» متأثراً بكتابات شبلي الشميل وفرح انطون ويعقوب 
صروف وأحمد لطفي السيد وبرنارد شو وكارل ماركس وغيرهم. وكان قد عاش سنة 
في فرنسا واربع سئوات في لندن حيث تعرّف إلى جماعة الفابيين واطلع على فكرة 
السوبرمان من خلال قراءة برنارد شوء فنشر أول مقالة له بعنوان «مقدمة السوبرمان» 
وكتاباً له بعنوان نظرية التطور وأصل الإنسان .)١971/(‏ 

وكنا قد ذكرنا في الفصل العاشر أن سلامة موسى قرأ اعمال كارل ماركس 
وتأثر به معتبراً نظريته ضرورية لفهم التاريخ والمجتمعء مؤكداً أن التقدم مرهون في 
مصر فقط بتطبيق مبادىء الاشتراكية» غير أن سلامة موسى تحاشى الاشارة إلى تأثره 
بماركس» فاعترف بعد قيام ثورة ١4017‏ يقول: «مع اني في كتاب هؤلاء علموني قد 
ذكرت نحو عشرين من الادباء والعلماء والمفكرين الذين وجهوا نشاطى الذهنى . . . 
فإني لم أذكر معهم كارل ماركس داعية الاشتراكية. والآن احب أن اعترف بأنه ليس 
في العالم من تأثرت به وتربيت عليه مثل كارل ماركسء وإنما كنت اتفادى ذكر اسمه 
خشية الاعهام بالشيوعية» 1410 . 

كذلك ذكرنا أن سلامة موسى كان قد كتب دراسة حول الاشتراكية )١91١7(‏ 
قال فيها «إن النظام الاشتراكي يقتضي إلغاء الملكية الفردية» بمعنى انه لا يجوز للفرد 
ان يمتلك أرضاً أو معملاً أو منجماً أو أي ثروة تحتاج في استغلالها إلى عامل أو 
عمال... وغرض الاشتراكية جرد ايجاد الحرية الاقتصادية حتى تتساوى الفرصة بين 
الناس فى الاثراء...». أما كيف تتحقق الاشتراكية فى مصرء فتكون حسب سلامة 
موسى «بتربية الجمهور على الحكم النيابي الديمقراطي أولاً ثم نشر المبادىء الاشتراكية 
وادخال بعضها بالتدرج في جسم الحكومة حتى تتشرب بها الأمة'”*"2. وقد شارك 


(185) رفعت السعيد» تاريخ الحركة الاشتراكية فى مصرء ,.١478 ١9٠0٠‏ ط ث (القاهرة: دار 
الثقافة الجديدة)» 2))١98١‏ ص /ا4. 
(18) المصدر نفسه.» ص 054. 


في تأسيس الحزب الاشتراكي المصري عام ١47١‏ مؤكداً على ضرورة الأخذ بالتطور 
البطيء لا الشورة» ومن خلال ترسيخ قواعد النظام البرلاني الليبرالي والتعليم 
والتصنيع . 

وظهر موقف سلامة موسى الوجل في دعوته للاشتراكية من خلال حرصه على 
التنصل من الاشتراكية العلمية وقوله في مقالة له نشرها في الأهرام'”*") إن فترة 
العشرينيات هى من أسوأ الأوقات في مصر لتأليف الحزب الاشتراكي» وذلك 
«الاعتبارين: ا أن الولكفنة الروسة العفقت الحنانا ركاد يكوق 'ثاما وشو عل 
ربوع البلاد الروسية ألوية الخراب والدمار. وثانيهما أننا في مأزق سياسي لا ينبغي أن 
نزيده حرجا بما يمكن ان يتذرع به المعارضون لاستقلالنا في انجلترا من أن في مصر 
شوعين بولشسفين»: وهذة الفاظ تستطين لت ساسة الاتجليرة. 


في الواقع أن سلامة موسى لم يتنصل من الشيوعية فحسبء بل زيّف مبادىء 
أساسية في الاشتراكية المعتدلة نفسها بقوله في مقالة الأهرام ذاتباء «نحن على علم تام 
بأن علاقة الأجير الزراعي مع الممول احج عارك إنسانية أكثر منها 
اقتصادية. . . فلهذا السبب لن تقف الجمعية [الاشتراكية] موقف العداء ضد الملاك 
الصريين» المااهى ا بمكاية تددو دلوم عل بصلعي» » كما يدل العمال على 

د لأن مصلحة الاثنين واحدة». وبعد أيام عاد فنشر مقالة أخرى في 
الأهراء”؟ *' ' رداً على هجوم شنته جريدة الاجيبشان غازيت قال فيها: «إن حملتكم عل 
لزت الاشتراكن.المصرى لا ميرن لها: . .. كان أول ما 'فعلتاة فى القاهزة :اننا انكزنا 
البولشفية بكل صراحة وجحدنا مبادئها بلا قيد ولا شرط. وقد قدت أذا لفسي 
عضواً في الجمعية الفابية الانجليزية» وهي جمعية الاشتراكيين المعتدلين في لندن» 
وغايتنا ووسائلنا هى غايات هذه الجمعية ووسائلها. .. وسيكون شعارنا التطور 
والنشوء لا الثورة والانقلاب». لذلك» كما قال رفعت السعيد: «كان طبيعياً بعد 
ذلك أن يكون سلامة موسى بين هؤلاء الذين آثروا السلامة» وانسحبوا من الحزب 
ديه ومع ذلك اعتبره الكثيرون من المفكرين المصريين كاتباً رائداً» 
واستشهد أنور عبد الملك بقول سلامة موسى عن نفسه بأنه يدعو (إلى العقل بدلا تمر 
العقيدةء وزق استقلال: الشخصية ردلا من التقاليد. .د انق اهب بالحقافق» وفك هنا 
تعلقي بالعلم لأنه حقائق. . .14300 . 


(18) الأهرامء 1 

.1951١/48/9١ الأهرام»‎ )184( 

(185) السعيد» تاريخ الحركة الاشتراكية في مصرء 214781١9٠0٠‏ ص 9448 48. 

.58١0 ص‎ »2)١4517 أنور عبد الملك» دراسات في الثقافة الوطنية (بيروت: دار الطليعة»‎ )١185( 


45م 


هذه هي ء إذأء الا تجاهات الفكرية الرئيسية التي سادت مرحلة النهوض الثانية 

بين الحربين العالميتين. وتبين لنا من خلال استعراض هذه الاتجاهات أثر الصراع من 
َه الاستقلال بقيادة البرجوازية الوطنية» ما يفسّر لنا هيمنة الفكر القومي التحديثي 
في هذه المرحلة. إلا أن هذه السيطرة لم تكن حقاأ سيطرة في العمق والشمول 
المطلوبء فالتقاليد كانت لا تزال راسخة. نقول ذلك تمهيداً لتناول فكر ما بعد 
الاستقلال وحلول البرجوازية الوطنية محل المستعمرين. إن مصيراً قاتماً كان ينتظر 
العرب عند منعطف التاريخ نتيجة لاستمرار التبعية وتثبيت الدولة المستبدة بعد الحرب 
العالمية الثانية وانشاء اسرائيل عام ١444‏ قاعدة نموذجية للاستعمار الاستيطاني على 
انقاض المجتمع الفلسطيني. بذلك أدت هذه التطورات ليس لبدء مرحلة استقلال 
حقيقي كما زعم الحكام العرب بقدر ما مهّدت لقدوم مرحلة الكارثة ونشوء الفكر 
النقدي المضاد للفكر التسويغى المرتبط بالانظمة السائدة . 


ثالثاً: مرحلة سيطرة البرجوازية الوطنية في النصف الثاني 
من القرن العشرين: بحث في أسباب الإخفاق 
يمكننا أن نميّز في هذه المرحلة بين فترتين زمنيتين» هما الفترة الممتدة بين خباية 
اتويب العالية التائنه هزيم محران الخامس من حزيران/ بوتيو عام 21471 وفترة ما 
بعد هذه الهزيمة حتى نباية القرن العشرين. في الفترة الأولى تجاذب العربٌ إحساسان 
متناقضان: إحساس بالنكبة الفلسطينية نتيجة لانشاء دولة اسرائيل عام 2١95/8‏ 
وإحساس بالتفاؤل الثوري تجاوباً مع ثورة *” يوليو في مصر واندلاع الثورة الجزائرية 
عام ١944‏ حتى 214175 حين تمكنت من تحرير البلاد ونيل الاستقلال بعد مئة 
وثلاثين سنة من الاستيطان الاستعماري الفرنسي. وبفعل هذين الإحساسين 
النناقضين. تورّع الفكر العربي القومي بين الانشغال بالبحث في أسباب النكبة 
الفلسطينية وكيفية التغلب على آثارهاء والتعبير من ناحية أخرى عن الثقة باحتمال قيام 
عهد جديد تحررّي تنتصر فيه الإرادة العربية. 


أما في فترة ما بعد الخامس من حزيران/ يونيو عام 214717 فقد ساد الشعور 
بالهزيمة وخيبة الأمل الكبرى» فتوزع الفكر بين تسويغ الواقع ووضع اللوم الكلي على 
القوى الخارجية من ناحية» والبحث من ناحية أخرى فى طبيعة الكارئة والتشديد على 
العوامل الداخلية أو الداخلية والخارجية معاً. ومما خقّف من وقع الشعور بالهزيمة إلى 
حدّ ما قيام المقاومة الفلسطينية والتأييد الشعبي الكبير الذي نعمت به لسنوات محدودة 
في كل البلدان العربية . لفترة ة وجيرزة» انتشر الاعتقاد بأن المقاومة الفلسطينية مثلت 
انتقالاً نوعياً من عهد الانقلابية العسكرية وثورة ة الانظمة إل جيف كيام ثورة ة الشعب» 
بل بلغ التفاؤل درجة عالية حتى الاعتقاد بأن الثورة الفلسطينية أخذت تشكل رأس 


اليه 


الحربة لقيام ثورة عربية شاملة. ولكن الانظمة العربية التي أخفقت في مواجهة 
انتزائيل فكتت سن أن تسعد قوت وز مواففها للشكل عبتيدا للثورة الشعية 
وتعمل على احتوائها وتحويلها إلى نظام عربي آخر. 

وإذا ما أمعنًا النظر بتطور الفكر العربي بعد الحرب العالمية الثانية نجد أنه على 
العموم انكفأ على نفسه مرة أخرى ومُني بخيبات أمل مريرة منها حيرته تجاه قدرة 
اسرائيل على تهديد العرب وكيفية حل المسألة الفلسطينية» وهزيمة حزيران/ يونيو عام 
وإخفاق البرجوازية الوطنية التي حلت محل الحكم الاستعماري. في ما يتعلق 
بالأمر الأخيرء لم يشكل الاستقلال بوابة جديدة لمستقبل باهرء فقد أخفق في تحقيق 
الآمال المرجوةء وتحوّلت الكيانات والمؤسسات التى أقامتها البرجوازية الوطنية 
بمتتاعنات: خارجية إل قوة لس الى خدطة الشنمه بل شاده القد كييك الاظة 
الشعب ليس بتمثيله وبإشراكه في صنع مصيره بل بإقصائه وتهميشه. 


ولم يكن من الغريب أن يتم ذلك» فقد وصلت الطبقة البرجوازية الوطنية إلى 
الحكم عن طريق الانقلابات العسكرية وعمدت؛ بصرف النظر عن حسن نياتها أو 
سوئهاء إلى فرض نظام البعد الواحد. وكان أن انقسمت حكومات البلدان العربية إلى 
معسكرات متنافسة متناحرة فى الداخل وفى ما بينها. إضافة إلى ذلك» كانت هناك 
عد علدا ن عرية اخرئ تدير ووه امير حاعمة تقليدية ؤفلة تمن اليندان داك 
المؤسسات شبه الديمقراطية بمجالسها الشعبية ودساتيرها وتمارساتها الهزيلة التي لم 
تتحرّر من طبائع الاستبداد والتحكم الفردي ولم تحذ من سيطرة الاقطاعيين واحتكار 
السلطة من قبل الأسر الكبرى. 

تفاءلت الجماهير الشعبية بحدوث أول انقلاب عسكري في سوريا عام ١91544‏ 
ولكن هذا الترحيب لم يدم سوى فترة وجيزة. ثم حدث انقلاب الضباط الاحرار في 
مصر في 71 يوليو/ تموز عام ١407‏ فأعاد للمجتمع الثقة الشعبية بإمكانات الخروج 
من المستنقعات التاريخية» وبلغ التفاؤل قمته عام ١107‏ إثر تأميم قناة السويس 
والمقاومة الباسلة للاعتداء الثلاثي (انكليزي ‏ فرنسي - اسرائيلي) على مصر. تلا ذلك 
اتقللاب عسكري في العراق عام »؛ وقامت بين ١91١ 1١9468‏ وحلة بين 
مصر وسوريا. في هذه الفترة كانت حرب التحرير الجزائرية تثير مخيلة العرب 
وشعوب العالم الثالث. 


وفي مناخ من الحماس القومي في الأوساط الشعبية وتخوّف بعض الحكومات 
العربية التقليدية» تفتّح الأمل من جديد بإمكانيات التحرّر والوحدة» فانشغل عدد من 
المفكرين العرب بالبحث في واقع المجتمع العربي وعمدت الحركات القومية إلى تبني 
الكثير من الأفكار الاشتراكية ودمجها في صميم الفكر القومي في محاولة للتغلب على 
التناقضات الاجتماعية» وهذا ما سبق الحديث عنه فى الفصل العاشر حول السياسة 


000 


والدولة والمجتمع. ولم يدم ذلك طويلاء ككل تفاؤل عربي» فقد حدثت هزيمة 
الخامس من حزيران/ يونيو عام 2١95717‏ فعمّت الخيبة الكبرى» ووجد الفكر العربي 
نفسه مرة أخرى منشغلاً بالبحث في أسباب الكارثة انطلاقاً من الإحساس المرير بول 
المأساة التي أصابت العرب وكبديل للفكر التسويغي لدى شرائح المثقفين المرتبطة 
بالسلطة. هنا أيضاً تنوعت التيارات الفكرية بين قومية تحديثية وسلفية دينية وتقدمية 
ثورية غلب عليها الفكر النقدي والتحليل الاجتماعى متحرّرة من الالتزامات 
الأيديولوجية والحزبية الضيقة . 1 


- التيار القومى التحديثى 

مرة أخرى عاد قسطنطين زريق -١909(‏ ) بعد هزيمة الخامس من 
حزيران/ يونيو 214717 كما فعل بعد قيام اسرائيل عام »١444‏ إلى البحث في أسباب 
الكاركة وكيفية الخروج منها : عاد إل كقايه الشابى بعتي القحة ليخرج ننهة 0لز يعتوات 
معنى النكبة يجددا فشدد أيضاً على أهمية الأخذ بالعلم والعقلانية في إقامة المجتمع 
العربي الجديد. ومهد زريق لكتابه الحديد )١951/(‏ بقوله: «في ربيع عام ١948‏ 
نشبت المعركة الأولى بين جيوش الدول العربية والقوى الاسرائيلية» فحدثت الكارثة 
التي أدت إلى الهدنة وإلى قبول اسرائيل في الأمم المتحدة. واليوم؛ بعد تسعة عشر 
عاماًء نشبت المعركة الثانية؛ فلم تكن الكارئة الجديدة أخف هولاً من الأولى» ولن 
تكون نتائجها المرتقبة أقل وطأة على الشعوب العربية» بل انها ونتائجها تبدو أضخم 


أ زلالما) 
واوحم» . 


حاول زريق في الكتابين أن يوضح المفاهيم والقواعد الضرورية لإقامة مجتمع 
عربي جديدء منطلقاً من التساؤل حول كيفية التمكن من قلب المجتمع العربي «من 
مسبج الشمال التق متاو لومي لسري ل حصي تقل تباي ادل عنمن 1 ارد 
أسباب النكبة إلى الفارق الحضاري بينه وبين المجتمع الاسرائيلٍ «وهو فارق في الأخذ 
بالحضارة الحديثة» أي في مجال العلم والعقلانية الذي تتميز به هذه الحضارة»» وإلى 
الضعف النضالي باعتبار أن كلاً من الشعب الجزائري والشعب الفيتنامي تمكن من 
التغلب على أعدائه رغم الفارق الكبير في التفوق العلمي» ويعود ذلك إلى «الروح 
العنوية العالية» والشدة النضالية في المقاومة والكفاح» التي «تنبعث من مصادر متعددة 

في النفس»»2 ومنها «وضوح ا 


وحلل زريق أيضاً أسباب النكسات والخسائر التى متبت مها الحركات القومية 


0م21 قسطنطين زريق» معنى النكبة مجدداً (بيروت: دار العلم للملاين» ل95١1)‏ ص 5 
)١8(‏ المصدر نفسه » ص 7١اء‏ 1 و75 


العربية وتوقف عند سببين: أولهما تعرض الدعوة القومية للدعوة الاشتراكية فتغلب 
النزاع الطبقي على وحدة الأمة ولم يعد ممكناً «جمع الصف العربي». وثانيهما هو عجز 
الدعوة القومية عن التحديث الذي يتيح «للولاء القومي ان يتغلب على الولاءات 
الأخرى وان يصهرها في ولاء شامل»»؛ ويكون التحديث بالتطور العقلاني والعلمي 
التقنى» الأمر الذي عانته أيضاً الدعوة الاشتراكية العربية» فقد اهتمت بإزالة الفروق 
الطبقية من دون ان تبتم أيضاً جدياً باقتباس العلم والتصنيع فظل «الجانب التوزيعي 
الطبقي من الدعوة. . . غالباً على الجانب العلمي الانتاجي التصنيعي) 01850 


وتكرّرت آراء زريق هذه في كتابه نحن والمستقبل 2)١91/(‏ فقد دعا مرة 
أخرى لقيام عقلية مستقبلية ترتكز على عدة أركان بين أهمها: الموضوعية والواقعية» 
والانتاج العلمي» والالتزام الخلقي» والارتياد والتخطيط» والتساؤل والنقد» والشمول 
والتعاون» والتجديد والابداع» وقدرة العقل المتمثلة بالعلم» والقدرة الخلقية» وقدرة 
المجتمع على تكوين بنيته الوطنية المتماسكة. وقد أكدٌ ان هذه العقلية المستقبلية لا تتنكر 
للتراث» بل تحرص عليه لأن العقلية «التي تحرص على جوهر التراث. . هي المؤهلة 
بالفعل للحفاظ على الأصالة ورعايتها وتنميتها والافادة منها خير افادة في تحقيق الذات 
وفي الانجاز والابداع»”' 0 


وتمَثّل الفكر القومي التحديثي أيضاً بكتابات زكي نجيب محمود  ١905(‏ 
»)١59#‏ وهو مدىء وركيس تخزرير عخلة الفكرٌ المعاضر.فن الستيثيات ومولف كنات 
تجديد الفكر العربي”'؟'". ومن مؤلفاته الأخرى خرافة الميتافيزيقياء ونحو فلسفة 
علمية». وفلسفة وفن, والثورة على الأبواب.» وشروق من الغرب. وقد حاول هو 
أيضأ في مختلف كتاباته التوفيق بين بعث ثقافة عربية أصيلة والاستعارة من الثقافة 
الغربية الحديثة» والتأكيد على العقل والحرية أو التعقيل (أي عقلنة الثقافة) والتحرر 
(من السلفية العمياء والحداثة المقتلعة الجذور) . 


نبع الهم الأساسي لزكي نجيب محمود من التساؤل: كيف تكون الثقافة العربية 
عاضر ة:(والماميزة تعد ؟ .له 'الثقافة العاسة ليذ العصر )وهر ين كرفية قن الوقة 
ذائه؟ وتوصل الى ان مهمة تجديد الفكر العربي تقتضي ضرورة المواءمة بين التراث 
الفكري العربي القديم ومقتضيات العصرنة» فيكون المثقف العربي الحق هو المترع 
بالثقافة العربية القديمة والشخصصن ' مخصصا دقيفاً فى النقافة العلمنة لهذا العصر 
الحديث والمنفتح على التجارب الإنسانية كافة . 1 


,.77 "١ المصدر نفسهء ص‎ )١44( 
١1-17١١ قسطنطين زريق» نحن ولمستقبل (بيروت: دار العلم للملايين» ا/91١): ص‎ )40( 
.) ١9/١ زكي جيب محمود» تجديد الفكر العربي (بيروت: دار العلم للملايين»‎ 2)1941١( 


كام 


تساءل زكى نجيب محمود فى مطلع السيعيئات : «كيف نوائم بين ذلك الفكر 
الوافد الذي بغيره يفلت منا عصرنا أو نفلت منهء وبين تراثنا الذي بغيره تفلت منا 
عروبتنا أو نفلت منها؟... كيف. إذاء يكون الطريق؟.. كيف السبيل إلى ثقافة 
موحدة منسقة بها متف حي في عصرنا هذاء بحيث بندمج فيه للقول والأصيل 
في نظرة او من هذا المنطلق أوصى بأن نأخذ من التراث القديم ما 
سي لوم ييا عدبا وأما ما لا ينفع نفعاً عملياً فنتركه غير آسفين. وفي 
رأيه ان الأخذ بالتراث القديم لا يمنع الثورة على اللغة الموروثة واحلال اللغة العلمية 
في معالجة القضايا الفكرية محلها. كذلك توصّل إلى أن الأخذ بالقديم لا يعني قبول 
تمارسات أهل السلطة وتوظيفهم الدين في خدمة ومصاحهم. 

وإضافة إلى ذلك» أوضح أنه كما أن هناك قضايا ومشكلات تشغلنا فى العصر 
الحديث م يتعرض لها التراث القديم» فإنه هناك أيضاً قضايا ومشكلات انشغل بها 
الفكر القديم ولم تعد ذات موضوع بالنسبة لنا. من هنا الاختللاف بين القضايا النون 
شغلت المفكرين العرب القدماء والقضايا التى تشغلنا فى الزمن الحاضر. بل إنه ذهب 
أبعد من ذلك» فقال إن العلاقة التي كانت تشغل الفكر العربي القديم هي تلك 
العلاقة التي تعن بعلاقة الإنسان بالله ورسوله وبالرسالة» وأما العلاقة التي تشغل 
الفكر المعاصر ذ فهي التي تدور حول علاقة الإنسان بالإنسان» والإنسان بالطبيعة 
والصناعة. ومهذا ون ماساة العربي المعاصر في ما يعاني من غربة» هي أنه موزع بين 
ضرورة الثقافة الأوروبية المعاصرة وضرورة الاصالة. وفي هذا المجال» ذكر زكي 
نجيب محمود ان بين أهم مشكلات التفكير العربي الفلسفي العلمي المعاصر مشكلة 
تحديد مدى ما تشكله اللغة المتداولة من عوائق ذهنية مسبقة في رسم صورة دقيقة فى 
تشخيص الواقع الإنساني والاجتماعي . 


وإثر هزيمة حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام 219517 كتب زكي نجيب 
محمود مقالة بعنوان «ميلاد جديد» فى العدد الأول من مجلة مواقف 2)١959(‏ قال 
فيها: اننا نريد للمواطن العربي ان يولد من جديد ولادة تتقاطع عندها خصائص 
الماضي وملامح الحاضر. ورأى ان هذه الولادة بدأت منذ قرن ونصف وكانت نقطة 
البداية التقاء الثقافة العربية بالثقافة الأوروبية الحديئة» وهى ما زالت ولادة فى حالة 
من التعكر والفوضنئ. والاضطرانوالتقعت بغينة عن مرحلة الأكثيال» : 

ومن مظاهر ذلك انقسام المفكرين العرب «مجموعات أشتاتاً. . . كل منها ترى 


الخطأ فيما تراه الأخرى صواباً. . . فهنالك طرفان متطرفان: طرف منهما يجرع من 
الثقافة الأوروبية الحديثة أشد الجزع» ويعدها ثقافة دخيلة تستهدف التسلط والسيطرة» 


(7؟9١)‏ المصدر نفسهء ص 5. 


ويلوذ منها بمكمن من التراث العربي الصرف... وأما الطرف المتطرف الآخر فيفرح 
بالثقافة الأوروبية الجديدة فرحة الاطفال باللعب والهدايا... وبين هذين الطرفين 
المتطرفين» تجد صنوفاً شتى من الأمزجة التي تأخذ بطرف من هنا وطرف من هناك» 
بنسب متفاوتة. فمنهم من يقبل الغرب كله والتراث كله ويحسب ان الجمع بينهما أمر 
ممكن» كما صنع العقاد. ومنهم من يقبل الغرب كله وبعض التراث دون بعضء كما 
صنع طه حسين. ومنهم من يقل البراث كله ومن العرت دون يععوي كما ضع 
محمد عبده. ومنهم من يجري تعديلاً فى التراث وفى م سيت اي 


وتوفيق اكيم ومنهم من يكاد يرفض الجانبين معاً . خليط عجيب» وهو خليط 
ل عل أجا ل لسن بيه مر هون السدية عمسم با القدر المزن باكر 


أما أين موقع زكي نجيب محمود في هذا الشتات الفكري» فيمكننا أن نتبيّنه من 
قوله في كتابه تجديد الفكر العربي: «إني أقولها صريحة واضحة: إما أن نعيش عصرنا 
بفكره ومشكلاته» وإما نرفضه ونوصد الأبواب لنعيش ترائنا. نحن في ذلك 
احرار. . . لكننا لا تَملّك الحرية في أن تُوَحَدَ بين الفكرين»”**'2. كذلك نستدل على 
موقعه من قوله في كتابه شروق من الغرب : «الجواب الواحد الواضح هو أن نامج 

في الغرب اندماجاً في تفكيرنا وآدابنا وفنوننا وعاداتنا ووجهة نظرنا إلى الدنيا. 

ابدواتب الواحد الواضح هو أن تكون مصر قطعة من أوروبا كما أراد لها الجاع 
وكل من يريد لها النهوض”*"'؟. وأما ما نخرج به» فربما هو شتات فكري آخر 
كأنما نحن أمام وصفة طبية لا علاقة لها بتشخيص الواقع المعاش . 


” - التيار الديني 

حَفَتَ صوتٌ التيار الديني لثلاثة عقود بعد الحرب العالمية» وبخاصة فى مصر 
والمشرق العربي بالمقارنة مع الفكر القومي والليبرالي والتقدمي الذي ينادي بالتحولٌ 
الثوري » ل د طون لحر ة الإسلامية إلى البروز حتى أواخر السبعينيات. غير 
أن أصواتاً قليلة تمكنت من أن تبرز وأن تقدم وجهه ة نظرها في اسباب الكوارث 
الخرضة ونسل الفغلي علبها: ونين أبرز هذه الأصوات وك سيد قطب ا3 534 
7 الذي حاول إثر عودته من الولايات المتحدة عام ١944‏ إعادة تنشيط حركة 
الإخوان المسلمين بعد وفاة مؤسسها حسن البنا تلك السنة. ولكنه سرعان ما اتيم 
بالتأمر لاغتيال جمال عبد الناصر عام .١9405‏ وحكم عليه بالاشغال الشاقة لمدة حمس 


(سدد لق زكى نجيب مود «ميلاد جديد» 1 موائف» العدد 2)١959( ١‏ ص ك5 لء 


.186 محمودء تجديد الفكر العربيء ص‎ )١145( 
01 ص‎ )١4١ زكي تجيب محمود» شروق من الغرب (القاهرة : دار الشروق»‎ )1946( 
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عشرة سنة ثم اطلق سراحه بعد عشر سئوات من السجن.ء إنما أعيد توقيفه وتم 
إعدامه عام 1913. 


وضع سيد قطب مؤلفات عديدة بين أهمها بالنسبة لموضوعنا العدالة الاجتماعية 
في الإسلام .)١449(‏ معركة الإسلام والرأسمالية :)1١40١(‏ في ظلال القرآن 
(9465١1-/ا946١1),‏ الإسلام ومشكلات الحضارة 2))١957(‏ معام في الطريق 
(غكة١).‏ من خلال هذه الكتابات» ويخاصة الكتاب الأخير 0 يشكل فيه مفهوم 
«الجاهلية فكرة مركزية»» يتبين لنا تصوّره للعالم المعاصر على أنه عالم ثنائي شديد 
التبسيط حتى الاختزال» يتعارض فيه الإسلام مع ما اسماه الجاهلية الجديدة» الإيمان 
والكفر» الخير 1 حاكمية الله وحاكمية البشر» وغير ذلك من الثنائيات التي لا 
تقبل المصالحة في فكره. وتبلغ اختزاليته أقصاها حين يعتبر أن جميع مجتمعات العام 
تعيش فى جاهلية جديدة بالاعتداء على سلطان الله فى الأرض بإسناد الحاكمية إلى 
الشر». وبيذا يكون العالم في رأيه» إما إسلاماً أو جاهلية» ويصبح من الضروري 
تجريد الإنسان بوسائل العنف من حكم نفسه بنفسه. 


رأى قطب أن العالم المعاصرء ومنه العالم العربي والإسلامي» يعيش جاهلية 
جديدة. والمجتمع الجاهلٍ في رأيه هو كل مجتمع يسوده منهج الإنسان لا منهج الله 
وبذلك لا يخلص عبوديته لله ويدين بغير حاكميته وحده» وحاكمية الله تتجسد فى 
سيادة شريعته دون غيرها. وبهذا يكون الهدف تحطيم مملكة البشر لإقامة مملكة الله 
لأن «الحياة الإنسانية - كما هي سائرة اليوم - لا بد لها من تغيير أساسي في القاعدة 
التي تقوم عليها.... وخط الحياة الحالي يمضي يوماً بعد يوم في تدمير خصائص 


الإنسان» وتحويله إلى آلة من ناحية» وإلى حيوان من ناحية أخرى... ولقد كان 
الكثيرون عقدوا آمالهم في هذا التغيير على «الماركسية'؛ على المادية الجدلية» وعلى 
التفسير الاقتصادي للتاريخ... ولكن هذا لم يكن إلا وهماً.. . كذلك يتجلى فشل 
كل المحاولاات الأخرى. . : ا عار لات تي ور لبا الت 
البشرية. ولا جد الخل المقترح لتجنيب البشرية ذلك الدمار. . إلا في التصور 
الإسلامي : 


وكنا قل أشرنا في الفصل التاسع» حول الدين في الجديم العربي» إل أن 
مؤلفات سيد قطب تُكثر من الحديث عن «الفطرة البشرية» وتؤكد أن «الدين هو 
الحياة الكلي» الذي تتحرك في إطاره» وتنمو بكل أنواع النشاط الإنساي »01 
واعتبر سيد قطب أنه فى ظل هذا المنهج الإسلامى. وفيه وحده. «يتحرر الناس من 


5 سليدك قطب» الإسلام ومشكلات الحضارة (القاهرة : دار الشروق» 4 )2 ص ه-لا. 
(/اة١)‏ المصدر نفسه » ص ع و8لا١.‏ 


44 


عبادة بعضهم لبعض بعبادة الله وحدهء والتلقي من الله وحدهء والخضوع له وحدهء 
ورفض الاقرار بالحاكمية لأحد من دون الله» ورفض شرعية أي وضع لا يقوم على 
و القاعدة» فيكون هدف الإسلام (اقامة مجتمع الإسلام الذي تطيق فيه احكام 
القرآن تطبيقا حرفيا. وأول هذه الأحكام أن يكون الحكم نفسه لله وليس لأي بشر أو 
جماعة من البشرء وأن أي حاكم إنسان» بل أي مسؤول إنسانء إنما ينازع الله 
سلطته. بل ان الشعب نفسه لا يملك حكم نفسهء لآن الله هو الذي خلق الشعوب 
وهو الذي يحكمها بنفسه)(94' , 

وممن قدموا منهجاً إسلامياً في فهم الكوارث العربية خلال هذه المرحلة الكاتب 
الجزائري مالك بن نبي» الذي اعتبر أن التغيير يحدث عن طريق الكلمة المقدسة أو 
الفكرة الدينية التي توجّه التاريخ «بعملها المباشر في صياغة النفوس التي تحرك التاريخ 
بما يختلج فيها» فتقوم بدورها «في تكوين وتطوير الواقع الاجتماعي... بقد ما تكون 
متمسكة بقيمتها الغيبية... أي بقدر ما تكون معبرة عن نظرتنا إلى ما بعد الأشياء 
الأرضبة7""'؟. وانطلاقاً من مكل هده السلفية المثالية:وبالغودة إل الماقى التيحيق» 
تحين راي مالك رن د كانه اللولات عل قن حرا ريه لاقن تور سكي 
وفي قوة رجل» لا في تكاتف مجتمع»» فيعلن «ان الكلمة لمن روح القدس"» وأنها 
تسهم إلى حد بعيد «في خل الظاهرة الاجتماعية... وتغيير الاوضاع العالمية»» وأن 
«الحضارة لا تنبعث. . . إلا اليه الدينية. . . ولا تظهر في أمة من الأمم إلا في 
صورة وحي هبط من السماءا , 

ويؤكد بن نبي أن «جوهر المسألة هو مشكلتنا العقلية»» ويذهب إلى أنه «من هنا 
يأ عقمنا الاجتماعي» فنحن حلمون» ينقصنا المنطق العملٍ»» وتصبح القضية منوطة 
ابتخطيط ثقافة شاملة... حتى يتم للأنفس استقرارها"'' “. ويستند كل ذلك إلى 
الاعتقاد لدى بن نبي بأن الصراع في أساسه صراع حضاري ثقافي فكري. ومن 
منطلق الفكرة الدينية يقال إنه إذا ما أصيب المجتمع بالكوارث» فهذا يكون عائدا إلى 
شرور في النفس». هذا تمامأ ما توصّل إليه صلاح الدين المنجد في كتابه أعمدة النكبة 
جين ره هزيمة العرب في اتابن من حزيراق/ يونيو 11117 إلى نوعية علاقتهم بالله 
إذ «تخل العرب عن إيمانمم بالله»؛ فتخل الله عنهم» 00 . 


(194) سيد قطبء معام في الطريق. ص © و25. 

(159) مالك بن نبي؛ شروط النهضة؛ ترجمة عمر كامل مسقاوي وعبد الصبور شاهين» ط ا 
(بيروت: دار الفكر. .)١959‏ ص ١5‏ 168. 

)٠٠١(‏ المصدر نفسة. ص  ”"‏ 59 وهل. 

.١918و‎ ١85 25١ المصدر نفسه؛ ص‎ )٠١1( 

(؟١35)‏ صلاح الدين المنجدء أعمدة النكبة: بحث علمي في أسباب هزيمة © حزيران» التأريخ 
للمستقبل (بيروت: دار الكتاب الجديد» :)١9537‏ ص .١37‏ 
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ويقول مصطفى محمود من منظور يميني إن 2 الينطلق من فكرة م 
والتعاون والتحالف وليس من منطلق الصراع الطبقي»”" وذلك على عكس حسن 
حنفي الذي توصل إلى تصور مضاد فقال بوجود التمايز 3 الأمة الإسلامية 0 
بين الأغنياء والفقراء. بين الأقوياء والضعفاءء بين القاهرين والمقهورين» بين من 
يملكون كل شيء ومن لا يملكون شيئاً. . . فالأمة لدينا. .. حكام ومحكومون» قادة 
وشعوبء؛ علية وسفلة. . . واليسار الإسلامي يأخذ صف المحكومين المضطهدين 
والفقراء المعذبين»!؛'"2. وذكر حسن حنفي في حوار له مع محمد عابد الجابري أن 
هنالك سبعة تحديات رئيسية ما زالت تواجه العرب في النصف الثاني من القرن 
العشرين هي: تحرير الأرض» وضمان الحريات العامة» وتحقيق العدالة الاجتماعية» 
واقامة الوحدة في مقابل التجزئة» وترسيخ خ الهوية في مقابل التغريب» وتحقيق التقدم 
في مواجهة التخلف. وتجنيد الجماهير ضد اللامبالاة2”" . 

تجاه كل هذه التحديات» لا يبدو أن حسن حنفى شديد التفاؤل بالنسبة 
للمستقبل القريب» فهو يعتبر أن العصر الذهبي في تاريخ الحضارة الإسلامية (بين 
القرن الأول والقرن السابع) انقضى ليبدأ الاميار «بعد هجوم الغزالي على العلوم 
العقلية. ولم تفلح بارقة ابن رشد في القرن السادس في عودة الحياة إلى الحضارة 
الإسلامية من جديد... فعندما يتوقف العقل تعمل الذاكرة»» ولما أصبح «الجناح 
المحافظ هو الغالب في الأصولية الإسلامية» في الوقت الحاضرء ما همش الإسلام 
التقدمي «أصبحت الحركة الإسلامية فيه إلهية تبدأ بالدفاع عن حقوق الله أكثر منها 
إتسانة تدافع عن حقوق الإنسان)9""©, 


وفي مقال لحسن حنفي في مجلة الوسط”"''' كتب يقول: «حق الاجتهاد هو 
السبيل إلى استئناف الحضارة الإسلامية وعلومها بعد أن توقف معظمها منذ القرن 
السابع الهجري». والاجتهاد هو «المصدر الرابع من متضادن التشريع الإسلامي بعد 
الكتاب والسنة والاجماع... والمنوط به استنباط الأحكام الشرعية من أدلتها 


(90) مصطفى محمودء «مواقف الْقرآن بين المذاهب الاقتصادية المعاصرة»» ورقة قدمت إلى: الا 
التونسية» الملتقى الإسلامى ‏ المسيحى (تونس: المطبعة الرسمية» ))١975‏ ص 91. 

)1١4(‏ حسن حنفي» «ماذا يعني اليسار الإسلامي؟» ؟ اليسار الإسلامي» العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير 
))١94١‏ ص 4-65. 

)7٠٠6(‏ حسن حنفى ومحمد عابد الجابري» حوار المشرق والمفرب. تليه سلسلة الردود والمناقشات» 
تقديم فيصل جلول (الدار البيضاء: دار توبقال للنشرء :))١44٠‏ ص 77 - 71. وكان حنفي قد تحدث عن 
هذه التحديات السبعة في دراسة سابقة له: حسن حنفي» «موقفنا الحضاريء ؛ المستقبل العري» السنة 248 
العدد 75 (حزيران/ يوئيو 19446). ١‏ 

(003) المصدر ئفسةء ص 85-74. 

.)١9891ا/ الوسط (؟ حزيران/ يونيو‎ )3١( 


الفنشة .+ والأخص العقل... حتى يحقق الاجتهاد غايته في استنباط أحكام جديدة 
تتفق مع روح العصر ومصالح الناس المتغيرة» . 


“ - نقد الفكر الديني 

تعرّض عدد من المفكرين العرب في النصيف الثاني من القرن العشرين لنقد 
الفكر الديني الأصولي من مواقع مختلفة . منهم من تعرّض له من موقع التحول الثوري 
الشامل كما فعل صادق العظم ومحمد النومبي » ومنهم من نقده من الداخل أو من 
أركون ومحمد عابد الجابري» ومنهم من صبٌ اهتمامه على تحليل النصوص الدينية كما 
فعل نصر حامد ابو زيد» وآخرون من مواقع ثقافية ابداعية أو سياسية مجرّدة. 


توأ بعد هزيمة الخامس من حزيران/ يونيو عام 145717» تعرّض صادق جلال 
العظم (1975 - ) لنقد الفكر الديني المثالي بأسلوب سجالي لاذع متهكم وبجرأة نادرة 
تذكرنا من حيث صراحتها وميلها العلمي بشبلي الشميل وفرح انطون. نشر خلال 
سنتين متواليتين كتابين أحدهما بعنوان النقد الذاتي بعد الهزيمة )١974(‏ ونقد الفكر 
الدينى )١9379(‏ جذبا اهتماماً واسعاً عادا عليه بالشهرة من ناحية» وبالاضطهاد 
والضابقات مو اناحية أخرى ودر تش الكنات الاير عالت دان الفقوى اللينانية 
بقيادة المفتي الشيخ حسن خالد أمر هذا الكتاب إلى المسؤولين القضائيين لاتخاذ ما يلزم 
بمقتضى القانون بحجة أن كتاب نقد الفكر الديني بما اشتمل عليه من «انكار 
للغيبيات وافتراء على الدين والقرآن» يجعل صادق العظم «خارجاً عن الإسلام ومرتداًء 
وكذلك من يؤيده ويجاريه في رأيه». 


حل العظم اسباب الهزيمة فاعتبر أنها تعود إلى أسباب اجتماعية ونفسية 
وذهنية» منها الولاءات التقليدية» وسيطرة الفكر الديني الغيبي» وميل العرب للتنصل 
من المسؤولية بإسقاطها على غيرهم وعلى قوى خارجية منظورة وغير منظورة» ونزعة 
تبرير الإخفاق وتغطية المواقف الحرجة والاستخفاف بقوة العدو من ناحيةء أو 
تضخيمها من ناحية أخرى. وقد ربط بين ذلك وبين عوامل أساسية «تدخل في بنيان 
المجتمع العربي التقليدي ولا تنفصل عن خصائص الشخصية الاجتماعية التي تربيها 
البيئة العربية المتوارئة فى كل واحد منا»» ونمط السلوك الاجتماعي الذي أسماه حامد 
عمار بالشخصية الفهلوية التي من خصائصها الحصول على النجاح الشكلي من أقصر 
الطرق. واللجوء إلى الحيل» واخفاء العيوب». والاستخفاف بالغير من ناحية» والمغالاة 
في التأكيد على الذات من ناحية أخرى؛ واستهانة بالصعاب والتعلق بالغيبيات. 


واستمر صادق العظم في نقده للفكر الديني» فنشر عام ١4147‏ كتاباً بعنوان 
ذهنية التحريم ضمّنه دراسة طويلة عن سلمان رشدي وحقيقة الادب وحلل فيها 
ذه 


روايته الآيات الشيطانية ودافع عن حقه في الحياة» وهاجم نقاداً عرباً عاجوا الكتاب 
من دون أن يقرأوه وعالجوا موضوعه وكأن رشدي فقيه وعالم وليس روائياء ومن دون 
إعطاء فكرة أولية عن الرواية. وفي عام /61 أعاد صادق العظم نشر كتابه هذا 
بصيغة موسّعة بعنوان ما بعد ذهنية التحريم مضمنا إياه ملاحق وبعض الردود عليه 
وردوده على هذه الردود. 

وفي مجمل ما كتب العظم حرص على أن يذكرنا بأن الثقافة العربية شهدت منذ 

القرن قضايا مشاببة لقضية سلمان رشدي منها الضجات التي اثارها كتاب علي 
عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم. وكتاب طه حسين في الشعر الجاهلٍ ' وكتابه هو 
نقد الفكر الديني؛ والمتاعب الدينية التي تعرّض لها نجيب محفوظ ومحمد أحمد 
خلف الله وغيرهم. . ولذلك ينتقد العظم «القوى الظلامية» التي اتنصصب ذاتها وكيلاً 
عن الله.» وتستثمر هذا التنصيب إلى حدوهه العلياء فتدمّر العقل والثقافة والإنسان. 
إنها لا تدافع عن الله والتعاليم السماوية» بل تستثمر الله.. من أجل الدفاع عن 
مواقعها الخاصة؛ وعن المصالح الاجتماعية التي ترى في ا الوهم 5 
العقلي أساساً لبقائها»”* "© . 


ومن موقع القول بضرورة حصول تحول ثوري بسب الإحساس ب «الهزيمة 
الفاجعة» وبالضعف العام العميق الذي شمل كل نواحي الحياة العربية» نشر محمد 
النوهي عام ١1917١‏ مجموعة من المقالات في مجلة الآداب دعا فيها إلى إحداث ثورة 
عربية شاملة في الدين والسياسة والاجتماع . ٠‏ ثم أعيد نشر هذه المقالاات عام ١317‏ 
في كنات بعتران نحو ثورة في الفكر الدبني!ة*'") ا كما تقول المقدمة» في 


الترمي ا الفكر. الديني: 0 ان الثورة ل اه 

والقيم السائدة و«ما ا لحريت ريا ديننا بإبكاك رو ا 
والقيم لثورة جذرية تنفي عنها ما لم يعد ملائما للمجتمع من «الخرافات والأوهام التي 
تختلط بالعقائد الدينية الصحيحة وتتغلب عليها في أذهان الكثرة الغالبة من أفراد 
المجتمع . . 5 فالقوى الرجعية لا تزال في شتى أركان العالم الغري تبك فيهم تنشيرا 
ا مقدسة معينة»"'"'. وإن النقد المطلوب في نظر النويهي هو الذي 


,)١997 صادق جلال العظمء ذهنية التحريم (لندن: رياض الريس للكتب والنشرء‎ )5١( 
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(0) محمد النويبي» نحو ثورة في الفكر الديني (بيروت: دار الآداب» '194817). 
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يدعو الناس (إلى نظرة أكثر علمية وموضوعية نحو حقائق الكون وطبيعة الإنسان 
وضرورات الاجتماع البشري» نظرة لم بدور المادة في صياغة هذه كلها 
5 
وتكييفها) 
واستفاد محمد أركون في تحليله للفكر الإسلامي من العلوم الحديثة» التاريخية 

منها والاجتماعية والنفسية والانثروبولوجية» واهتم بالروابط بين الدين والمجتمع 
والعلاقة بين الفكر والوسط الاجتماعي التاريخيء فاعتبر انه لا يمكنئنا ان نفهم 
الاصولية داخل الإسلام إلا من خلال المقارنة بالأصوليات داخل الأديان الأخرى. 

بين أهم مؤلفاته العديدة بكر نقد العقل الإسلامي 1514 5 في الفكر 
العرن: جيل مسكويه والعو كيدي (1594). وكنا قد ذكرنا في الفصل التاسع أنه 
اعتبر أن الإسلام الكلاسيكي م يكن له ان يتجاهل السيادة الاجتماعية الدنيوية» وقدم 
مثالا على ذلك هو أن النبي كان قد أحاط نفسه في المدينة بمجلس من عشرة أعضاء 
ينتمون ل أفخاذ مختلفة من قريش ١»‏ فكان كل واحد من المهاجرين الأول يمثل قوة 
اجتماعية وساشة في خاعته. 


وأعطى أركون في كتاباته مثلاً حسياً آخر على الاختلاف بين البحث الغيبي 
(الثيولوجي) والبحث العلم ‏ اجتماعي (سوسيولوجي) في دراسة الحقيقة التاريخية 
ومن أجل التمييز بين ما هو اسطوري وما هو تاريخي بخصوص الخلفاء الراشدين. 
يقارن بين هذين المنهجين من حيث نظرتهما إلى أن ثلاثة من هؤلاء الخلفاء ماتوا قتلا. 
في ما يخص المنهج الديني الغيبي يعتبر هذا القتل حدثا عابرا سببه أناس أشرار خرجوا 
عن طريق الحق. أما في نظر عالم الاجتماع» فلهذا القتل دلالات بالغة تتعلق بالصراع 
من أجل الوصول إلى السلطة. وفى نظرته إلى الأصولية العربية الإسلامية المعاصرة 
بالمقارنة مع الأصوليات الأخرى» يرى أركون أنها تعاني قطيعتين معرفيتين» أي مع 
7 تراثها الإسلامي المبدع كما ب يبتجا 1 يتجلى في كتابات المعتزلة ومسكويه والتوحيدي والفارابي 
وابن رشد وابن ٠‏ خلدون 50 من أخضعوا أيمانهم إلى معايير العقل. ومع الحداثة 
الأوروبية. هناك إذآء تطبيقات مغلقة وبتكا للفكر الإسارمي. كما ان هناك دعوة 
0 

كذلك كنا قد أشرنا فى الفصل نفسه إلى موقف أركون من العلمئة.» حيث قال 
إنها «مسألة حاضرة وملحّة في ما يخص العالم العربي والإسلامي بشكل عام». ومع 
أنها لا تزال تطرح نفسها في الغرب» «لكنها بالطبع ملحة أكثر في أرض الإسلام» 


)5١5(‏ المصدر نفسهء ص 8غ. 


وثللك من أجل تشكيل الدولةء بالعنى المعديث لكلمة دولةاء وهي الي تتألف من 
مجتمعات «لا تزال عتيقة البنى والهياكل في معظمها»". 


ا 

١‏ ويتجلى نقد محمد عابد الجابري للفكر الديني من خلال مقولاته حول «العقل 
ا العربي» وموقفه من التراث والأصالة. تحدث الجابري عن «الموضوع الذي تعاملت معه 
ْ الفعالية الذهنية لمفكري الإسلام»'» ورأى أنه «موضوع ذو خصائص مميزة تختلف عن 
ا خصائص الموضوع الذي تعاملت معه الفعالية الذهنية لمفكري اليونان وفلاسفة 
أورويا»» فاستخلص أن القواعد التي شتكلت جوهر العمل داخل الثقافة العربية 
الإسلامية تختلف عن تلك التي شكلت «جوهر العقل اليوناني والعقل الأوروبي»”*'". 


ويتناول الحابري في كتابه نحن والتراث التيار السلفي على أنه جاء نتيجة الدافع 
١‏ الرئيسي للذات العربية الحديثة إلى تأكيد نفسها في مواجهة التحدي الحضاري الغربي. 
وقد اتفذت عملية تأكيد الذات كرمن إلى لاي ورفع 0008 
للنهرض 0 مشروع النهوض نفسه. ومما رسخ ذلك كون القراءة السلفية قراءة لا 
تاريخية» الأمر الذي لا ينتج منه سوى نوع واحد من الفهم أو «الفهم التراثي 
, للتراث»). إنه لسار حي تكد ١‏ جاه الو ليو ا ل 
ترائنا؟ ولا تقتصر هذه القراءة عإٍ لى السلفية» ف«الفكر العربي الحديث والمعاصر هو في 
مجمله فكر لاتاريخي يفتقد الحد الأدنى من الموضوعية7" , 


ويتلخص مشروع الجابري الفكري بأنه يدعو إلى كسر بنية العقل المنحدر الينا 

من عصر الانحطاط». أي «إحداث قطيعة ايبستيمولوجية تامة مع بنية العقل العربي في 

عصر الانحطاط وامتداداتها إلى الفكر العربي الحديث والمعاصر) فيكون ما يدعو إليه 

«التخلٍ عن الفهم الترائي للتراث» وتصبح القطيعة التي يقول بها ليس القطيعة مع 

ا التراث بل «مع نوع من العلاقة مع التراث»» وهي القطيعة التي تحولنا من «كائنات 
1 ترائية» إلى «كائنات لها تراث 0 والأن العري تفقق بحاضوه كما هو معقل 


5 بماضيه » يدعو الجابري إل د والتوازن ما بين الذاقي وا موضوعي» هذا التوازن 
١‏ المفقود في الخطاب النهضوي العربي. ويعتبر ان مقولات هذا الخطاب العربي ا١مقوللات‏ 
فارغة جوفاء تعبر عن آمال أو حاوف ليس غير» الأمر الذي جعلها تعكس أحوالاً 


)5١(‏ محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ترجمة هاشم صالح (بيروت: مركز الإنماء 
القرمي؛ :)١985‏ ص 775. 
)١5١4(‏ محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي (بيروت: دار الطليعة؛ :2)١984‏ ص 55. 
(5١؟)‏ محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في ترائنا الفلسفي. ط ” (الدار 
, البيضاء: المركز الثقافي العربي» :2)١987‏ ص 77. 
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نفسية وليس حقائق موضوعية. وبعبارة أخرى. يجب القول إن الخطاب العربي 
الحديث والمعاصر كان فى حملتى ولا يزال» خطاب وجدان وليس خطاب 


عقل1"72) 


وعمد نصر حامد ابو زيد إلى دراسة الخطاب الديني (الفهم البشري للدين) 
دراسة نقدية فتعرّض للاتهام بالكفر والإلحاد والزندقة والدعاوى القضائية من قبل من 
اعتادوا استخدام التراث الإسلامي نفعياً ولأغراض سياسية بهدف إثبات «الردة» ضده. 
وضع أبو زيد عدة مؤلفات منها الاتجاه العقلى في التفسير: دراسة في قضية المجاز في 
القرآن عند المعتزلة :.)١985(‏ ونقد الخطاب الديني (2214147).» والإمام الشافعي 
وتأسيس الأيديولوجية الوسطية »)١447(‏ ومفهوم النص: دراسة في علوم القرآن 
(149)» والتفكير في زمن التكفير(ة149). 


في هذه الكتابات وغيرها أراد نصر حامد ابو زيد تجديد الفكر الإسلامي» 
فطرح أسعلة وقدم تحليلات واقتراحات مهمة للخروج من الركود الفكري» إذ ظل 
الفكر الإسلامي منذ القرن الخامس الهجري اسير التكرارء غير قادر على تجاوز نفسه 
بفعل الجمود الاجتماعي والسياسي. وهنا يقدّم ابو زيد تمييزاً بين استهلاك الفكر الذي 
حدث في تاريخ الفكر الإسلامي في عصر الجمود والركود وبين استثماره أو تنميته 
وتطويره في سبيل المساهمة في تحديث الحياة. 


ومع أنه من البديهي في نظر أبي زيد أن الفكر الإسلامي هو كل الفكر الذي 
انتجه المسلمون, إلا أن الأصولية حصرت هذا الفكر بالاتجاهات التى توافق عليها 
وتتجاهل» أو حتى تضطهدء كل ما هو غيرها. ويقتضي هذا بالنسبة لأبي زيد تحديد 
مهمات متكاملة لتجديد الفكر الإسلامي بقراءة الواقع من خلال تحليل أنماط المخطاب 
السائد ونقده للكشف عن الدوافع الأيديولوجية وراءه؛ ودراسة التراث العربي 
الإسلامي في سياقه التاريخي» وتحليل النصوص الدينية التأسيسية وفق المناهج الحديثة. 


من هذا المنطلق دعا نصر حامد ابو زيد لإعادة قراءة «علوم القرآن» قراءة 
جديدة بعد أن عُزْل عن سياق ظروفه الموضوعية والتاريخية. يقول في كتابه مفهوم 
النص إن «القرآن نص لغوي»» وان من مهماته في تحليله للنص بعد تاريخ طويل من 
سيطرة الفكر الرجعي على التراث» استخراج دلالته ومعانيه الخفية» وذلك لأن جدلية 
الغموض والوضوح تعد من أهم خصائص النص في الدراسات النقدية الحديثة. هناك 
في رأيه ما هو واضح وضوحاً تامأ بحيث لا يحتمل سوى معنى واحد؛ وهناك ما 
يتساوى فيه معنيان يصعب ترجيح احدهماء وهناك ما تتعدد معانيه» وهناك معان 


(110) الجابري» الخطاب العربي المعاصر: دراسة نحليلية نقدية» ص "”. 
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متناقضة. كل ذلك يقتضي «الولوج إلى عالم الض .وكيت أسرازة ووا 037 

وبسبب مشروعه هذا بدأت سلسة الاضطهاد ضد نصر أبو زيد عام ١9917‏ 
عندما أصدر مجلس جامعة القاهرة قراراً بحرمانه من الترقية إلى درجة أستاذ بناء على 
تقرير عبد الصبور شاهين (استاذ في كلية العلوم الدينية وإمام مسجد عمرو بن 
العاص) جاء فيه أن أبحاث أبي زيد تمثل «تجاوزاً قبيحا» و«إساءة إلى القرآن ذاته عن 
جهل فاضح». متهماً إياه بالكفر وإهانة العقيدة» ولكن جامعة القاهرة عادت ومنحته 
هذه الدرجة أخيراً. وعقب ذلك أقام الشيخ يوسف البدري مع عدد آخرين دعوى 
قضائية أمام محكمة الجيزة الابتدائية ضد الدكتور أبي زيد طالبوا فيها بالتفريق بينه وبين 
زوجته لنشره كتباً وأبحاثاً تثبت ارتداده. ولكن محكمة النقض اصدرت في مطلع آب/ 
أغسطس عام ١945‏ موافقتها بتثبيت حكم التفريق لأخذها بوجود سند شرعي 
لدعوى الحسبة بناء على ضرورة الأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء واستنادا إلى ثبوت 
ارتداد أي زيد عن الإسلامء الأمر الذي انكره. وتضمنت حيثيات الحكم أن كتابات 
أي زيد تمثل جحداً لآيات القرآن» إذ وصفه بأنه «منتج ثقافي». 


وفي أعقاب هذا الحكم اضطر أبو زيد للخروج من مصر تجنباً لتفريقه عن 
زوجته واهدار دمهء وكان قد صرّح بقوله: «لن اعلن توبتي أمام محكمة النقض فاأنا 
رجل مسلم احاول الاجتهاد»'"2»: وتساءل: الماذا تتعرض شجرة التنوير للذبول بل 
والموت كلما نمت قليل؟””"". ان ذبول شجرة التنوير تذكرنا في العصر الحديث بما 
تعرّض له عدد كبير من المفكرين العرب» نذكر منهم لمجرد التمثيل علي عبد الرازق 
وطه حسين وصادق العظم ومحمود محمد طه (الذي اتهم بالردة في السودان وشئق أمام 
كاميرات التلفزيون يوم )١1985/١/1١8‏ وفرج فودة الذي اغتيل في أيار/ مايو ١997‏ 
ونجيب محفوظ الذي طعن في عنقه في تشرين الأول/ اكتوبر ١1994‏ وهو في الثالثة 
والثمانين من عمره. 


وفي طرحه لمختلف القضايا من خلال تحليل النصوص الدينية» يردٌ نصر حامد 
أبو زيد مختلف التفسيرات إلى أصولها الاجتماعية. هذا ما كنا أشرنا اليه فى الفصل 
العائوي حول "العائلة» مكلا لين تليله للتضتوضن الاتيننة اللتغلقة بامر ةد فأ وروي قوله 
إله بمداقفية الشكلات الامساعية غافة ب وفشكلة المرأة يتخاضة .من متطون اليب 
تتبدد جوانب المشكلة وتتيه في ضباب التأويلات. لذلك اعتبر ان هذه المناقشة من 


(114) نصر حامد أبو زيدء مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» .)١997‏ ص .73١١‏ 
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منظور الدين تتعمدٌ إخفاء البعد الاجتماعى والاقتصادي. ولهذه الأسباب كلها قال ان 
الخطاب الدينى يزيّف قضية المرأة بإصراره على مناقشة هذه المسألة وغيرها من خلال 
مرجعية النصوص متجاهلاً أنها قضية اجتماعية في الأساس. 


؟: ‏ فكر التحوّل الثوري 

اهتم فكر التحوّل الثوري في النصف الثاني من القرن العشرين ‏ بفرعيه 
الأيديولوجي الملتزم (وهو في أساس الفكر الماركسي بخاصة) والفكر النقدي 
الاجتماعي والثقافي العام بتحليل الواقع العربي سعياً وراء معرفة أسباب الكوارث 
وتجاوزها من منطلق تقدمي علمي. وقد تم ذلك خاصة في مرحلة ما بعد الخامس 
من حزيران/ يونيو عام ١9717‏ منذ بدأت تبرز ظاهرة الاقبال على العلوم الاجتماعية 
وانتشار المجلات والأبحاث المتخصصة في مختلف حقولها من اقتصاد وسياسة وعلم 
اجتماع وتاريخ اجتماعي. ونلحظ كذلك ميلا واضحا لإعادة النظر بالتراث الثقافي 
انطلاقا من مهمات تغيير الواقع تغييرا جذريا شاملا. 

كانت هناك محاولات ماركسية في تحليل الواقع العري نتوقف عند عدد قليل 
منها في سبيل ابراز طابعها الخاص» وذلك كما وردت في بعض كتابات محمود أمين 
العالم وحسين مروة وطيب تيزيني وسمير أمين واسماعيل صبري عبد الله ومحمد 
سيد أحمد وصادق العظم. في هذه الكتابات وغيرها نجد ميلا لتطبيق النظرية 
الماركسية على الواقع العربي إما بمنهج يفرض التفسيرات فرضاً خارجياً أكثر مما ينطلق 
من داخل التجارب العربية التاريخية» أو على العكس» بمنهج أكثر قدرة على الابداع 
واعادة تحديد المفاهيم في ضوء خصوصيات الواقع العربي. 

نشر محمود أمين العالم (؟1975١)‏ عدة دراسات تُعنى بالنقد الأدبي والثقافي 
الاجتماعي بصورة أعم. تشمل مؤلفاته في الثقافة المصرية (كتاب نشره عام ١988‏ 
وهو مجموعة مقالات في النقد الأدبي كتبها مع عبد العظيم أنيس)» وتأملات في عام 
نجيب محفوظ »)١970(‏ وثلاثية الرفض والهزيمة (19865, دراسة نقدية لروايات 
صنع الله ابراهيم: تلك الرائحة. نجمة أغسطس. اللجنة). ومعارك فكرية (21954 
مجموعة مقالات كتبت بين ١46٠‏ و450١)»‏ والوعى والوعى المزيف فى الفكر العربي 
المعاصر (وهي كذلك مجموعة مقالات كتبت بين 14175 و1487): ومفاهيم وقضايا 
إشكالية (194869). 

عمل العالم في مختلف كتاباته باتجاه تأسيس فكر نظري نقدي يعبر عن المعاناة 
المصرية والعربية» رابطا بين البنية الاجتماعية والقضايا الاقتصادية والسياسية من 
ناحية» والتشتت الفكري من ناحية اخرى. وبين الاشكاليات التى تعرض اليها ملتزما 
بالمنهج المادي الجدلي والتاريخي إشكالية العلاقة بين الأنا والآخرء وإشكالية العلاقة بين 


ده 


التراث والعصرنة»؛ وإشكالية الوعي الذاي في مواجهة الوعي الزائف التي تقتضي 
ممارسة النقد الذاتي بقدر ما تقتضي النقد الاجتماعي والثقافيى. وقد اعترف في مقدمة 
كتابه الوعي والوعى الزائف بأن دراساته السابقة في الثقافة المصرية وفي المعارك 
الفكرية كانت تفتقد الدقة النظرية بسبب ميوله الايديولوجية والسياسية والحزبية 
الدعائية في ظل الحكم الناصري . 

ولكي نتفهم معالجحته لهذه الإشكاليات» نستعين ببعض ما قاله في كتابه مفاهيم 
وقضايا اشكالية. عالج في احدى مقالاات هذا الكتاب اشكالية العلاقة بين المثقفين 
والسلطة باعتراضه على جان بول سارتر في محاضرة كان قد قذمها في جامعة القاهرة 
في اوائل 1977 وضع فيها المثتقف في تعارض مع السلطة بشكل مطلق. رأى العام 
أن موقف امثقفين يختلف باختلاف طبيعة السلطة من حيث كونها جهازاً رجعياً أو 
تقدمياًء فلا يتحدّد هذا الموقف «بالتأييد أو الرفض للسلطة على اطلاقها وإنما يتحدد 
مانا تدك يد ركه الاقم فار كلا ويل عو فى ب باكزرين الشرابياات با المسلطة ان 
تغييرها تغييراً جذرياً)( ولاايرى العام أن المثقف والسلطة ينتسبان إلى حقلين 
دان خطلين او ان الجلاقة الرحيدة مهما هن رعلاقة مرام بل هناك في رأيه 
«تداخل وظيفي: عضوي بين الدلالتين»"""''. فلا يشكل المثقفون طبقة اجتماعية 
واحدة «بل ينتسبون إلى مختلف الطبقات والفئات الاجتماعية. . . ولكل طبقة وفئة من 
هؤلاء مثقفوها المعبّرون عنها»”""''. 

ويذهب العالم الى أن 00 «مهمة اجتماعية شاملة مرتبطة بالسلطة الثورية» ولا 
تتحقق يدن سلطة توزين* 57 وعربيا»-يوضي أن غالبية المثقفين» .سواع كانوا واخل 
بنية السلطة أو خارجهاء أصبحوا «شعراء بلاط»» و«القلة من المثقفين العرب هم 
القابضون على الجمر» تمسكاً بوعيهم ومعارفهم العلمية ومبادئهم الوطنية و 
والثورية» والمدخرطون. . . في النضال بالفكر والإبداع والعمل العلمي من أجل تغيير 
هذه الأوضاع المتردية. على انه ليس بالنضال الثقافي وحده... يتحقق التغيير 
المنشود»ء. فلا بد من «الانخراط في النضال السياسي... والمشاركة في العمل 
السياسي الثوري المنظم هي أرقى مشاركة للمثقف في تحقيق التغيير»7*9©. 


ونشير إلى أن العالم كان قد نشر عام ١407‏ بحثاً بعنوان «الفكر العلمي عند 


.15 محمود أمين العالمء مفاهيم وقضايا اشكالية (القاهرة: دار الثقافة الجديدة» 2))19484 ص‎ )51١( 
.58 (0؟؟1) المصدر نفسهء ص‎ 

(11) المصدر نفسه؛ ص 59 - 

(564) المصدر نفسهء ص 78. 

(515) المصدر نفسه.ء ص 4١‏ -575. 
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العرب» في مجلة كتابات مصرية حاول فيه أن يفسّر الفكر العربي الإسلامي في العصر 
الوسيط تَعُسيراً مادياً تارحياً . كذلك صدرت في السبعينيات دراسة موسعة حاول 6 
طيب تيزيني أن يقدّم مشروع رؤية جديدة للفكر العربي من العصر الجاهلي حتى 
المرحلة المعاصرة. وقد طرح في الجزء الأول من الكتاب قضية التراث العربي في نطاق 
الاحتياجات الاجتماعية والحضارية العامة والنظرية العلمية للواقع العربي الراهن على 
أنه يمثل احدى حلقات الواقع الإنساني العالمي. وأراد أن يحدّد دلالة هذه القضية 
وآفاقها ومهماتها في انجاز الثورة في المجتمع العربي" '" . 

وفى نباية السبعينيات ظهر كتاب النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية 
الس 10 130 وهر عرائية دادية عارعية للفو اند قن عد ابن وتقريه 
متهاة من الألفين: عمق شمن الأمسماناك بالخاضر وامتفيل : .إن هذا كنات 
دراسة تحليلية تتناول الأفكار الفلسفية فى اطار التيارات الفكرية والقضايا الاشكالية يما 
فيها منشأ الافكار ودورها الاجتماعى والتاريخى وعلاقاتها بالمعتقدات الرسمية السائدة 
في حينها. ويرتكز هذا الاطار النظري على مقولات نمط الانتاج السائدء الذي وصفه 


حسين مروة بأنه نمط انتاج اقطاعي متداخل مع «بقايا العبودية المنحلة والاقطاع 
التجاري المتنامي الى جانب نمو الصناعات الحرفية المتطورة نسبياً في المجتمع العربي 
الإسلامي خلال لمر الْعنا )55770 


ود ل سن الكتاب “تاك التصوف الإسلامي ومنشاء 00 
وكونه و ساد للق سوه وبين 07" 500 0 7 
في كتاب يتضمُن شهادات في فكر حسين مروة ونضاله. حيث يقول إن بين الأفكار 
التي حاول دحضها تلك الفكرة التي يكاد يجمع عليها أغلب مؤرخي الفلسفة العربية 
الإسلامية وهي التي تقول بأن جوهر هذه الفلسفة «هو التوفيق بين الشريعة والفلسفة» 
بين النقل والعمقل. إن حسين مروة يعتبرها أسطورة موهومة. وجعل من مهمه كتابه 
تبديد هذه الاسطورة. واه وما أكثر النتائج العميقة التي توصل إلنهاا حسين مزوة مقيتاً 
الطابع الصراعي لا الطابع التوفيقي بين المعرفة الايمانية والمعرفة العقلية)”"". 


)١١(‏ طيب تيزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العري: من العصر الجاهلي حتى المرحلة المعاصرة. 
ط ؟ (بيروت: دار ابن خلدون» :2)١998‏ ج :١‏ من التراث الى الثورة: حول نظرية مقترحة في قضية 
التراث العربي . 

7) حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» ؟ ج (بيروت: دار الفارابي» 
لال91١ 1‏ 1914). ج ١اء‏ ص 58. 

(0) حسين مروة: شهادات فى فكره ونضاله (بيروت: دار الفارابي» امةل/4 ص 5 
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قدّما فكراً ينا تحليلياً ال د لهو الم الاقتصادية الاقياقة الإنسانية 
(الأمر الذي سبق أن تحدثنا عنه في اجزاء سابقة من الكتاب وسنتناوله بالمزيد من 
التحليل في الفصل 0 د جاوز كل متهما الأدبيات السائدة بما فيها ماركسية 
مفكرها الممدعين» وقد انطلق تفكيره ه من دراسته للرأسمالية كمنظومة عالمية يجيت في 
السمات الأساسية لما اصطلح على تسميته بلدان المركز كز الرئيسية (اوروبا وأمريكا 
واليابان) المهيمنة وبلدان الأطراف «المتخلفة» المهمّشة والمرتبطة بالنظام الاقتصادي 
العالمي » فأصبح لا بذ من فك هذا الارتباط المجحف والتغلب على الاستقطاب العالمي 
كشرط ضروري لحصول تنمية شاملة متمحورة حول الذات. وقد اثبت سمير أمين من 
خلالها أنه ماركسي وناقد للماركسية في آن عا فقد تطوّر فكره خارج الأنظمة 
والاحزاب والتنظيمات والايديولوجيات الرسمية وباستقلال عنها. 


وقد سعى سمير أمين 0 اللامتكافئ» الأمة العربية, 
الطبقة والأمة في التاريخ» فك الارتباط» أزمة المجتمع العربي» ما بعد الرأسمالية؛ 
نحو نظرية للثقافة» وغيرها) للرافاع: عن ضاي بلدان العالم الثالث متوصلاً في دعوته 
للعمل الثوري إلى تقديم ما أسماه البديل الشعبي الديمقراطي» باعتبار ان الأزمة 
القائمة تتصل بغياب الديمقراطية» بمعنى غياب القدرة النقدية وحرية التحرك والمبادرة 
من قبل الطبقات الشعبية. مناحم ترح يندا رياز لاتورة ولاك جار قالط 
السوفياقي» وعدول الصين عن المشروع الاشتراكي وإحلالها محله مشروعاً وطنياًء وإثر 
تطورات الرأسمالية الأخيرة وتعمّق ظاهرة العولمة. كل هذه التطورات فرضت اعادة 
النظر في النظريات السابقة الخاصة بالانتقال إلى الاشتراكية؛ فأصبح سمير أمين يميل 
إلى فكرة التحالف الوطني الشعبي الديمقراطي كإطار لنقاش المرحلة القادمة. وهو لا 
يرى من إمكانية للخروج من الأزق التاريخي الراهن من دون تحليل نقدي للتجارب 
العربية السابقة ومن دون ادراك أهمية الديمقراطية في مشروع التحديث المجتمعي . 
وفي رأيه ان الديمقراطية هي شرط أساسي يستحيل تجنّبه في مهمات التحديث 
والتقدم » ومن دون ذلك يظل كل بناء هشأً وعرضة للاخميار. 

ولم تحد ماركسية اسماعيل صبري عبد الله (راجع ما كتبناه عنه في نهاية الفصل 
العاشر) من قدرته على التمسك بمنهج نقدي مستقل في نحليله لقضايا التنمية والسياسة 
والعلاقات الاجتماعية» وكان بين أول من سعوا لتقويم التجربة السوفياتية تقويماً 
موضوعياً» فتساءل هل كانت الاشتراكية حلماً لم يتحقق من قبل الانظمة التي تبّنتهاء 
وهل بقى شىء من الماركسية بعد انميار هذه التجارب؟ يقول أن ما قذمه ماركس هو 
تحليله الدقيق لآليات الاستغلال الرأسمالي المبني على تفرّد الأقلية بملكية وسائل الانتاج 
المتاحة للمجتمع . ومن هذا المنطلق استخدم اسماعيل صبري عبد الله المنهج الماركسي 
40١‏ 


نفسه في تقويم تجارب الانظمة الاشتراكية» وفي طليعتها التجربة السوفياتية وما حل 
بها. 
وفي محاولة لمناقشة هذه المسألة قدّم اسماعيل صبري عبد الله أفكاراً أولية 
للنقاش بين الماركسيين العرب» متوقفاً عند عدد مما أَشَمَاة اخطاء جوهوية فادحة وقع 


فيها القام السوفياتي» وهي: : أ مقولة ان الاتحاد السوفياتي كان مجتمعاً غير طبقي» 
اليا لي دل ابكار وجوه عن كت ٠»‏ مما أدى 0 1-6 


السياسية» فخير وسيلة لبناء الاشتراكية ت تعدّد ارا وحصول صراع فكري بين مختلف 
الاتجاهات» الأمر الذي يستلزم مشاركة جماهيرية وأسعة» وينتهي بتطبيق ما تلتقي 
حوله أغلبية واضحة . ج - التداخل الوئيق بين الدولة والحزب في الوقت الذي يكون 
مات طني رايا لد ل لكر 6 د خلق الحزب كل نشاط بحثي جاد 
في العلوم الاجتماعية بحجة ان الآباء المؤسسين قالوا كل ما يمكن. إضافة إلى كل 
ذلك» اشار عبد الله بشكل عام إلى أن التعامل مع الجماهير تم «كما لو كنا نملك 
الحكمة والصواب ونريد أن نعلم الجماهير أين يصيبها القمع والاستغلال وان الثورة 
ستغير أحوالهم. إننا لم تُجد الإنصات للناس والاحترام الكافي لرؤيتهم لمشكلاتهم وما 
يتصورونه من حلول لها. كنا كثيراً ما نتعامل مع أصحاب المصلحة. . . كما يتعامل 
المعلّم مع مدرسة تقليدية ترفض مفهوم الحوار كأداة تربوية عظيمة التأثير) لكين 


ونشير عابرا في معرض حديثنا عن المفكرين الماركسيين العرب إلى أنه في زمن 
انبيار الاتحاد السوفياتي وأزمة الفكر الماركسي عامة» صدر أيضاً لصادق العظم كتاب 
بعنوان دفاعاً عن المادية التاريخية »)١49(‏ وهو عبارة عن أجوبة عن أسئلة طرحها 
عليه عفيف قيصر. وكنا قد تناولنا نقده للفكر الدينى» ونضيف هنا أنه فى هذا 
الكتاب يقوم بقراءة نقدية لنصوص بعض المفكرين (إلا ان غالبيتهم العظمى من 
الماركسيين الغربيين» الذين يأخذون بمنهج المادية ويناقشهم من الموقع نفسه. 

وكنا قد ذكرنا في الفصل العاشرء حول السياسة والدولة والمجتمع» أن محمد 
سيد أحمد قدم دراسة له بعنوان «مدخل إلى مناقشة نقدية للفكر السياسي العربي 
المعاصر) في مؤتممر الإبداع الثقافي والتغيير الاجتماعي في المجتمعات العربية في نباية 
القرن» الذي عقد بدعوة من جامعة برنستون في غرناطة في شهر أيار/ مايو 4 1. 
في هذه المداخلة حاول محمد سيد أحمد إلقاء الضوء على الآليات التي نحكم الفكر 
السياسي العربي» فذكر أن بين الملامح الرئيسية التي تتصف مها البنية السياسية للنظام 


(119) اسماعيل صبري عبد الله «أفكار أولية للنقاش بين الماركسيين العربء» الطريق» السنة 57. 
العدد ١‏ (أيار/ مايو .)١997‏ ص 19. 
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العربي» أنه ليس حتى اليوم من حاكم عربي قبل بفكرة تداول السلطة؛ فعجز المجتمع 

ثم إن تركيب السلطة في أي نظام عربي بحسب ما ذهب إليه محمد سيد أحمد 
هو تركيب هرمي» وهناك هرم كبير واهرامات صغيرة تتمثل في أحزاب المعارضة» 
الأمر الذي لا يرمز للتعددية» فهذه الاحزاب لا تعبّر عن توجهات سياسية مناقضة 
لتوجهات الهرم الكبير بقدر ما هي صورة مكررة لهاء فصورة كل زعيم من هؤلاء 
تشبه صورة رئيس الدولة. وفى مثل هذا النظام المزدوج لا يكون هناك قط مثقف 
مستقل لا ينتمي إلى أي من هذه الاهرامات المتعددة» بل تقوم الآليات الداخلية للنظام 
العربي على أسبقية الصراع العربي ‏ العربي على أي صراع اخر. ونتيجة للعجز عن 
السيطرة على المصير يحتل التفسير التآمري للتاريخ المكان البارز في الفكر السياسي 
اعون 

وبعد التوقف عند قلة المفكرين الماركسيين» نتعرض لكتابات عدد من المفكرين 
النقديين الاجتماعيين مثل هشام شرابي وعبد الله العروي وعبد الكبير الخطيبي وادوارد 
سعيد ونوال السعداوي وفاطمة المرنيسي . وقبل ذلك نشير إلى كتابات نقدية نشرت 
في مجلة مواقف التي تأسست في عام ١134‏ في مرحلة ما بعد الخامس من حزيران/ 
يونيو عام .١561/‏ 

جاء فى افتتاحية العدد الأول من يجلة مواقف (وقد وقّعها أدونيس) أن المجلة 
تحنضن أصوات كوكبة من الخلاقين الذين يمثلون جيلاً عربياً اختبر «ما في الحياة 
العزبية ين عتم لوخدل وكرد انه 0 وأن يكتشف ويبني من جديد. 
ا 0 5 المعرفة» 38 مجو : و 1 رده يبعذل. ولسست 
ا لات إتذا قارشة ها 1 تمارية: بعد تلك هي مواقف. 
إنهبا مناخ للمجابية. إنها فعل المجامهة. .. هذا الفعل يتخطى كل تكريسء كل نبائية» 
كل سلطويّة. إنه النقد الدائم» واعادة النظر الدائمة . . . اوالثقافة هنا كقاح . حدة فكر 
وعمل. إنها الثقافة التي لا تعنى بتفسير العالم أو الحياة أو الإنسان الا لغاية أساسية : 
تغيير العالم والحياة والإنسان. انها الثقافة الثورة» . 

وبين من كتبوا فى الأعداد الخمسة الأول (إضافة إلى ادونيس) زكي نجيب 
نحمود ونديم البيطار دم حيدر وهشام شرابي وسعد الله ونوس 
وناصيف نصار وصادق العظم ومحمد برادة وغسان كنفاني وأنا شخصياً). في العدد 
الأول كتت دراسة حول المجتمع اللبناني ميّزت فيه بين المجتمع التعدذدي والمجتمع 
الفسيفسائى. فكلاهها يتكوّن من ماعات وفئات متغايرة» ولكن المجتمع التعددي 

للحن 


يكون أكثر تشديداً على وجود تفاهم بين مختلف جماعاته حول المرتكزات» وقيام حوار 
حقيقي وصريحء وتوفر ولاء للمجتمع أو الوطن ككل بالإضافة إلى الولاء للجزء أو 
بدلا منه. ووجدت أن المجتمع اللبناني أقرب إلى المجتمع الفسيفسائى لأسباب عديدة» 
منها غياب الحوار الصريح» وتغلب الولاء للجزء على الولاء للكل» ووجود نظام 
تربوي فئوي» وعدم فصل الدين عن الدولة. وندرة وجود أحزاب سياسية تتجاوز 
السياسى على أساس طائفى. واختلاف مرجعية اللبنانيين حتى التناقض وفى المجاللات 
كافة. وختمت بالدعوة إلى قيام هوية تتجاوز الطائفية إلى قيام هوية قومية. 


ونشرتٌ فى مجلة مواقف دراسة بعنئوان «الاغتراب والثورة فى الحياة العربية 
المعاصرة» اعتبرت فيها أن الاغتراب هو بين أهم مسبّبات الهزيمة والكارئة. حدّدت 
في هذه الدراسة مختلف مفاهيم الاغتراب ونظرياته وتجلياته ومصادره وتنوعاته 
السياسية والاجتماعية في الحياة العربية» وتوقفت عند نتائجه السلوكية البديلة"'"". 
استنتجت أن العربي المعاصر مغترب» فهو عاجز من حيث علاقته بالمجتمع ومؤسساته 
كالعائلة والدين والدولة» فلا يشعر بالانسجام بل بالنفورء ولا يتقبّل واقع حياته 
الراهنة بل يرفضهء ويختبر العلاقات على أنها تقوم على الاستغلال والقهر. 


وعلى صعيد الوعي» قلت إن العرب بدأوا يدركون «بأنهم عاجزون كمجتمع 
وأفراد»ء ويرفضون الأوضاع القائمة. ويبدو أحياناً أن هذا الرفض لا يقتصر على 
القشور والجزئيات» بل يتناول الآسس والمنطلقات. وقد بدأ هذا الشعور ينمو بعد 
حرب الخامس من حزيران/ يونيو حين أحس العربي فجأة أنه معلّق في الهواء وأن 
حياته لا تقوم على أسس متينة وأنه عاجز ومهزوم ومعطلء» مهدد حتى جذورهء بل 
أحس أنه مفصول عن جذوره... العربي في الوقت الحاضر غير راض عن وضعهء 
وهو يرفض . . . الاتجاهات والأسس والمرتكزات التي تقوم عليها حياته"" . 


وذكرت في هذه الدراسة أن بين ما يرفضه العرب بشكل خاص القيادات 
السياسية» والقواعد الأساسية التي ترتكز عليها الحياة السياسية» والعقلية المسيطرة 
بشكل عامء فهي «عقلية تقليدية غيبية سلفية رومنطيقية عاجزة عن مواجهة مشكلات 
القرق الغشرين والحديات الخارجية والد]ندلية !"21 وجوت :نين مصنادن الأغغرات 
وضع الإنسان في المجتمع وعدم القدرة على المشاركة في تقرير المصيرء وانحلال القيم 


تررقف مواقف. السنة .١‏ العدد ه (صيفف .)١95594‏ 

(71) حليم بركات» «الاغتراب والثورة في الحياة العربية المعاصرة»» مواقف. السنة ١‏ العدد ه 
(صيف .)١9594‏ ص 1750 -35. 

زمفرفة المصدر نفسهء» ص /ا. 
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والمعايير» والتجزئة الاجتماعية وفقدان الهوية» وعدم انبئاق السلطات من الشعب» 
وسطحية التطور الاجتماعي والسياسي» فهو تطور في المظاهر لا في أعماق النفس 
ظ وفي العقلية. أما نتائج الاغتراب على صعيد سلوكي» فتوقفت عند ثلاث منها هي 
ْ الانسحاب من الواقع» أو الرضوخ ظاهراً والنفور ضمنياً» أو التمرد الثوري في سبيل 


التضير الشامل 3 
صم الى 


كذلك كنت قد كتبت في مجلة مواقف”""'' بحثاً فى علاقة الكاتب العربي 
بالسلطة» آخفدات فيه التحديدات الغلقة ليذه العلاقة وتوضلت» كما تر فن عناعة 
هذا الفصلء إلى وجود أربعة انواع محددة من العلاقات هي علاقة اللامبالاة» وعلاقة 
الاضطهادء وعلاقة الوصاية» وعلاقة المشاركة الحرة والمستقلة. ودعوت,. بعد أن 
نوّهت بالتزام الكاتب بالقضايا العربية وبرفض النظم والعقليات السائدة» إلى الأخذ 
بمنهج الكتابة الثورية ببدف تغيير المجتمع العربي تغييرا (يشمل البنى الاجتماعية - 
السياسية ‏ الاقتصادية والقيم والمبادىء التي تقوم عليها... من أجل خلق مستقبل 
جديد»؛ الأمر الذي يستدعي اهتمام الكاتب الثوري بالقضايا السياسية» والمشاركة في 
الحياة العامة» ونقد الواقع الاجتماعي» ورفض كل محاولات التدجين من قبل أية 
سلطة مهما كانت» والتمسك بالفردية والاستقلالية والمستقيلية" , 


ولم تتجنب مواقف حتى نقد حركة الثورة الفلسطينية في ذلك الوقت» فقد 
كتبتُ هيئة التحرير (وكنت أحد اعضائها) افتتاحية أعلنت فيها أن لنا مآخذ كثيرة 
عليهاء منها أننا «لا نأخذ على فصائل الثورة الفلسطيئية تعدديّتها بقدر ما نأخذ عليها 
انعدام الحوار فيما بينها»» وأن المقاومة «لم تستطع على الرغم من تضحياتها أن تفرز 
نفسها عمًا اختبرته حركة الثورة العربية... وهى حتى الان [ذلك الوقت]» تبدو 
جزءاً في نسيجنا العام أكثر مما تبدو نواة جديدة لنسيج جديد»؛ وان فصائل الثورة 
الفلسطينية «تسلك سلوك ممثّل لطاقات الشعب» تقاتل عنه وتفكر عنهء أكثر مما تسلك 
سلوك من يشرك الشعب كله. . . إن الثورة لا تنجح إلا إذا كانت ثورة الشعب 
كله». وكتب غسان كنفاني في هذا العدد نفسه مقالة بعنوان «العمل الفدائي في مأزقه 
الراهن» شدد فيها على ضرورة الترابط العضوي بين النظرية والممارسة والتنظيم وبين 
البعد القومى والبعد الطبقى وكل منهما مسألة محورية» كما انتقد التنظيمات الفلسطينية 
بأنها «#أضحت بعد سنوات قليلة من نشوثها مكتبية بيروقراطية*""©. 


(370) مواقف. العدد ٠١‏ (صيف .)١99٠‏ 

(114) حليم بركات» «الكاتب العربي والسلطة»» مواقف» السنة ؟» العدد ٠١‏ (تموز/ يوليو - آب/ 
اغسطس »))١99١‏ ص 58 - 44. 

(175) مواقف, العدد 4 (آذار/ مارس - نيسان/ ابريل ))١917١‏ ص 035. 
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بعد هذه الإشارات المقتضبة حول دور مواقف التأسيسى فى أعدادها الأولى؛ لا 
بد من متابعتها حتى توقفها. فقد شكلت حركة ثقافية نقدية» نعود إلى إسهامات 
الفكر النقدي الاجتماعي والثقافي العام في تحليل الواقع العربي سعياً وراء معرفة 
أسباب الكوارث وتجاوزها من منطلق تقدمى علمى» فنتعرض لكتابات عدد من 
المفكرين النقديين الاجتماعيين مثل عبد الله العروي وهشام شرابي وعبد الكبير الخطيبي 
وادوارد سعيد ونوال السعداوي وفاطمة المرنيسي . 


حاول عبد الله العروي في كتابه العرب والفكر التاريخي نقد كل من الفكر 
السلفي والفكر الانتقائي المقلّد للغربء ونادى بالتحرّر من الاتجاهين بسلوك منهج 
الفكر التاريخان. عرف المنهج السلفي بأنه اللجوء إلى الملاضي لإنجاز اصلاحات 0 
الحاضرء وبهذا يتم إخضاع الحاضر المتجدد لمنطق الماضي الراكد. تحديداًء كما سبق 
وذكرنا في الفصل الثالث» تحدّث عبد الله العروي عن قيام تعارض بين ثقافة أصيلة 
وثقافة دخيلة» وعن أن القسم الأكبر من المثقفين في المغرب يفكرون بحسب منطق 
الفكر التقليدي السلفي» والقسم الباقي بحسب منطق الفكر الانتقائي» وأن الاتجاهين 
الاثنين ينتهيان إلى حذف العمق التاريخى. فيتحدث عن خطر «الاغتراب» بمعنى 
التغريب أو التفرنج والاستلاب» وعن الخطر الآخر الذي أسماه «الاعتراب»» الذي 
هو استلاب أكبرء لأن السلفي يظن أنه حر في أفكاره» لكنه في الواقع لا يفكر 
باللغة العتيقة وفي نطاق التراث فحسبء بل إن اللغة والتراث هما اللذان يفكران من 
لول كر 


ويكون المخرج من الاستلاب عند العروي بسلوك المنهج التاريخاني وبالثورة 
الثقافية» فيقول إنه إذا كان لا بد من الاختيار بين المنهج التقليدي وبين الليبرالية» فإنه 
يختار هذه الأخيرة على أن يتجاوزها نحو اشتراكية عصرية» محبذا الماركسية» لخلق نواة 
حركة تحديثية في الثقافة العربية متحررة من «أوهام الماضي' ٠‏ وإلى أن يتم ذلك؛ 
١سيكون‏ العرب بلا شك آخر شعب يقوم من سباته؛ مع أنه عرف أول نهضة بين 
معرب خا اال .. ولن يرتفع عنه البؤس إلا إذا عمل على تغيير مجتمعه جذرياً 
وواقعياً من أجل أن يخرج العرب بعد الخيبة والانتظار من شتائهم الطويل»"". 


وفي مقالة نشرها العروي في بجلة مواقف بعنوان «الثورة العربية بين الوعي 
والواقع؟. يقول إن أبزق” علامات التأخر تخلف الوعى ي العربي عن الواقع) وإن (انبعاث 


الإنسان العربي» لا يتم سوى ب«الاعتراف بانفضياله نهائياً عن إنسان العهد الوسيط 
بحيث... نودع نهائياً المطلقات جميعها.ء ونكف عن الاعتقاد أن النموذج الإنساني 


(75) عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي (بيروت: دار الحقيقة» 2)١191/‏ ص 715-37140. 
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وراءنا لا أمامنا» فالعمل الإنساني ليس هو الذي «يعيد ما كان». بل هو أن يبدع «ما 
0 1 


كتب العروي سلسلة ل امه 1 ت ره 
والثقافة في ضوء التاريخ . يحذر في كتابه مفهوم الدولة من الميل للخلط بين الدولة 
كما يجب أن تكون والدولة كما هي في الواقع الاجتماعي ' والتاريخي» فتسود النزعة 
الأيديولوجية على نزعة التحليل النظري فى ضوء الكشف عن التناقضات الاجتماعية. 
من هنا اهتمامه بالتمييز بين المذهب المثالي والمذهب الاجتماعي في نظرية الدولة فيقول 
إن اقل تفعير عدول!الدولة يدون إذاء- عل بغناوز كلانة: الهيدق؟ التطون» 
الوظيفة... ومن يتساءل عن هدف الدولة يسبح في المطلقات ويصرف نظره عن 
الظروف الزمنية والمكانية» فينظر ويتفلسئف. ومن يتساءل عن التطور يصف أطوار 
الدولة» أي أشكالها المتتابعة: فينطق بمنطق المؤرخين. ومن يتساءل عن وظيفة الدولة 
يحاول أن يحلل آليتها بالنظر إلى محيطها الاجتماعي)!*""'. 


وفي كتابه مفهوم الحرية برفض العروي الفكرة 5 القائلة إن الليبرالية العربية متولدة 
من الليبرالية الغربية تولداً آلبا وإن الدعوة إلى الحرية ترحجمة صرف للدعوة الغربية 
فيقول: (إن الدعوة إلى الحرية ناتجة قبل كل شيء عن حاجة متولدة ف في الجيهية 
الع والمهم بالنسبة إليه في قضية الحرية» كما يقول في سختام كتايف هو أن 
تبقى دائماً موضوع نقاش بوصفها نابعة من ضرورات حياتية؛ لا بوصفها تساؤلاً 
عرد إن مكل هذا :التحث والنقائن: #وشيلة لععميق الوعى بطسنالة الحرية والاحتفاظ 
بها على رأس جدول الأعمال» لأن الوعي بقضية الحرية هو منبع الحرية»””؟"©. 
ويقع سرٌ تكوّن هشام شرابي الفكري في المعاناة الذاتية والعامة كفلسطيني مقتلع 
من وطنه» وفي سرّ تخصصه في الفلسفة اورف . هذا ما نكتشفه في العديد من 
مؤلفاته» ويخاصة المثقفون العرب والغرب ٠(‏ ) ومقدمات لدراسة المجتمع العربي 
(1915) والجمر والرماد )١9178(‏ والبنية البطركية )١184(‏ وصور الماضي (19197). 
ويربط شرابي 1١951(‏ - ) في كتاباته السردية والتحليلية بين التجارب الشخصية 
والاحداث العامة ومسيباتها ونتائجها مستفيداً من النظريات الفلسفية والنفسية والعلوم 
الاجتماعية. 


(790) عيد الله العرري,» «الثورة العربية بين بين الوعي والو افع "٠‏ مواقف» السنة 0 العدد ٠«(تموز/‏ 
يوليو - آب/ اغسطس .)197١‏ 

(1) عبد الله العروي» مفهوم الدولة (الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» 2.)١98١‏ ص /. 

[وخرقة عبد الله العروي» مفهوم الخرية «الدار البيضاء : المركز الثقاني العربي» المذلك/ل ص 084 

(51) المصدر نفسه.؛ ص .١٠١8‏ 


40. 


حاول» كعدد كبير آخر من المفكرين العرب» أن يبحث في أسباب هزيمة 
الخامس من حزيران/ يونيو عام 11517 في كتابه مقدمات لدراسة المجتمع العربي» 
حيث توصّل إلى أن السلوك العام مرتبط بتركيب المجتمع ارتباطاً وثيقاً. واعتبر أنه 
بالإمكان نهم هذا الترابط عن طريق تحليل بنية العائلة العربية ونوعية العلاقات التي 
تقوم بين أعضائهاء خصوصاً علاقة الأهل بالاطفال ووسائل التنشئة المتبعة في الأسرة 
العربية التقليدية. وذهب الى ان هذه التنشئة دف «إلى قولبة الفرد على النحو الذي 
يريده المجتمع... وتقرره الثقافة الاقطاعية البرجوازية... التي تمثل نمط الحياة 
المسيطرة في مجتمعنا»"”*"'. وذلك من أجل الحفاظ على النظام القائم وتقاليده. وفي 
اطار بنية العائلة وأساليب التنشئة المتبعة تسود نزعات الاتكالية والتهرب والعجز في 
مواجهة التحديات الحضارية. 


وبعد أن ركز شرابي على العائلة والتنشئة الاجتماعية في الطفولة. أصبح في 
كتاباته الأخيرة يميل إلى تحليل المجتمع ككل والمؤسسات الاجتماعية 0 
المختلفة. وقد سبق أن أشرنا إلى أنه أصبح يعتبر أن التبعية تؤ تؤدي لا إلى الحداثة بل إلى 
قيام مجتمع «نيوبطركي) ملقح بالحداثة» فتصبح عملية التحديث نوعا من الحداثة 
المعكوسة ويكون التغيير تغييراً مشوهاً. كذلك قلنا إن بين أهم فرضيات كتابه البنية 
البطركية أن النهضة العربية في القرن التاسع عشر لم تخفق في تحطيم أشكال النظام 
البطركي وعلاقاته الضمنية وحسبء بل إنها أيضاً أتاحت نشوء نوع هجين من 


المجتمع والثقافة . 

بذلك يُرجع شرابي الكثير من الانهزامات العربية إلى التركيب الاجتماعي 
البطركي وهيمنة السلطة الأبوية ليس في العائلة فحسب» بل في مختلف المنظمات 
ومؤسسات التربية والعمل والدولة. وبين سمات المجتمع الأبوي كما حدّدها شرابي 
سيطرة الأب في العائلة» «فالأب هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها 
الطبيعي والوطنيء إذ إن العلاقة بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكومء هي علاقة 
هرمية. فإرادة الأب. في كل من الاطارين» هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء 
فى سودت بنوع من الإجماع القسري الصامتء المبني على الطاعة 
والقمع؟ 

وأشرنا في الفصل العاشر إلى أن مفهوم الدولة يرتكزء بحسب شرابيء إلى 
النظام الأبوي ومختلف مظاهره البطركية» فالعلاقة المحورية التي تنتظم حولها العائلة 


( هشام شرابيء مقدمات لدراسة المجتمع العربي (القدس: منشورات صلاح الدين؛» 2)١9108‏ 
ص 15. 

)١17(‏ هشام شرابيء البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصرء سلسلة السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعة» »)١941/‏ ص 737. 
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العربية والتي نشهدها في العلاقة بين الأب وأبنائه هي ذاتها التي تقوم عليها العلاقات 
الهرمية بين الحاكم والمحكوم. وبهذا نجد أن فعالية الدولة البطركية الحديثة التي هي 
ذاتها في الانظمة المحافظة والتقدمية على حد سواء» هو فى جهاز أمنها الداخلي. وفي 
كل الأحوال يكون المواطن «اسير الدولة. . تماماً كما كانت الحال في ظل السلطنات 
القديمة. إن الدولة البطركية الحديثة. . . ليست من جوانب عديدة سوى شكل حديث 
الطابع للسلطنة البطركية التقليدية»””*"“. وبسبب اتساع تسلط الدولة على الاقتصاد 
والحياة الاجتماعية والاقتصادية» أطلق عليها شرابي مصطلح الدولانية (©م55ا]812) . 

واستعاد ادوارد سعيد )--1١975(‏ من منبع المعاناة الخاصة والعامة كفلسطيني 
مقتلع من وطنه» وعيه بهويته القومية» وتكون له حس عميق بالظلم التاريخي الذي 
يقع على الشعوب الضعيفة. وكان أن كتب بالانكليزية عدة مؤلفات رائدة احدثت 
تأثيراً كبيراً في تبدل المفاهيم والنظريات في حقل النقد الثقافي على صعيد اكاديمي» 
كما على صعيد التطورات السياسية. ما إن صدر كتابه الاستشراق [:«ذألهامءة,0) 
(1914) حتى غبّر من طبيعة الدراسات الشرق أوسطية في الغرب ومن توجهاتها 
بشكل خاص» ومن النظر بعلاقة النصوص بالتاريخ والواقع الاجتماعي بشكل عام. 

بحث هذا الكتاب من خلال تحليل النصوص الغربية في طبيعة الوسائل التي 
استخدمها الغرب فى اكتشاف الشرق واختراعه انطلاقا من طموحاته وحاجاته الخاصة 
في سبيل الهيمنة عليه أي من خلال علاقات القوة والقهر والاستغلال بين الغرب 
والشرق. بكلام آخرء درس سعيد الاستشراق كتبادل فكري بين مؤلفين غربيين تأثروا 
بالاهتمامات السياسية للامبراطوريات الانكليزية والفرنسية والأمريكية فقدّموا نظرة 
استعمارية للعالم» مما يكشف عن العلاقة الوثيقة بين المعرفة والسياسات المتبعة من قبل 
الطبقات والمؤسسات الحاكمة. من هنا العنصرية والتعميمات المبسّطة والمشوّهة التى 
تسود المعرفة الغربية حول الشرق» وخاصة العرب والإسلام. وربما ليس من 
مستشرق فى الوقت الحاضر يجرؤ على أن يكتب عن الشرق من دون أن يأخذ 
انتقادات ادوارد سعيد بعين الاعتبار والحذر. 

وقد واصل ادوارد سعيد اهتمامه بالنظر فى مشكلات العلاقة بين المعرفة 
والسلطة وطبيعة دور المثقف وفي الفروق بين المتخيّل والواقع الحقيقي في كتاباته 
الأخرى منذ ذلك الوقت. وبين ن أهم اعماله في هذا المجال كتاب الثقافة والاستعمار 
() الذي حلل فيه أعمال الكثير من الروائيين مثل جين اوستن وشارلز ديكنز 
وجوزيف كونراد» وأظهر عمق علاقتها بالثقافة الاستعمارية. بسبب كل ذلك يُعتبر 
ادوارد سعيد واحداً من أهم الكتاب العرب في المفى» وقد لعب من هذا الموقع دور 
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الوسيط بين الثقافة العربية والثقافات الغربية» كما يتضح من خلال عدة مؤلفات منها 
#طاعءاوط زه «مناده01 186 (ؤلاة١1)‏ و 0أكدءدوموكاط زه ىع 11 زاوم 116 2)1١995(‏ 
و أمتجرء ك7 4 نععماط ره 011 .)١999(‏ 


وفي المغرب العربي عدد من الكتاب الذين كتبوا بالفرنسية واعتبروا انفسهم 
وسطاء بين الغرب والعرب» ومن هذا المنظور عالجوا القضايا العربية أو المغرب على 
وجه التحديد. وبين أهم هؤلاء الكاتب المغربي عبد الكبير الخطيبي الذي كتب سيرته 
الذاتية الذاكرة الموشومة )191/١(‏ فأحدئت اهتماماً واسعاً. فى هذه السيرة استوحى 
ألف ليلة وليلة التي تنطلق من مبدأ «هاتٍ حكاية وإلا قتلتكِ»» ويذكر ان اسمه 
الجريح: عبد الكبير (اشتق من يوم مولدة: ذكرق تصحية ابزاهيم): أما بجال سيرته 
الذاتية فقد حذده بتسليط نظره على مواضيع فلسفية محببة اليه ومنها الهُوية والغيريّة؛ 
والجرح القدري بين الشرق والغرب. وعلاقته باللغة العربية واللغة الفرنسية التي 
يكتب فيهاء ويقول إنه يحبها حبه لاغريبة جميلة وشريرة» . في طفولته أرسله والده إلى 
مدرسة فرئتسة: تلق فنها تدويسا علمانياً. واكمل دراسته الجامعية في علم الاجتماع 
في جامعة السوربون. 

وكان أن اختبر منذ تفتحه الفكري الأول على الثقافة الوطنية أن ما يكتب 
بالعربية في المغرب ينتهي على الدوام إلى التقليد وتمجيده. فخاض حرباً مع ذاته رغم 
ما تبين له من أن الوعي شدي لي الثرب لي السبيقات كانت تنتجه كتابات 
بالفرنسية» 1 أدرك أيضاً أن مثل هذا الوعي النقدي هو ما انشغلت به الطليعة 
الثقافية في المشرق العربي». فعمل مع قلة من المغاربة من أجل هدم السور بين 
الكتابتين» العربية والفرنسية» وكان عشقه للسانين. ولا يرى الخطيبى علاقة مباشرة 
عدي مين :أن يكيان قرها وأن روي بالفرسية ولا من علاقة بين لغة الكتابة د 
الانتماء الاجتماعي وهويته القومية» بل يوضح أن له تحالفاً مع الحضارة الفرنسية الخرة 
التي قدّمت مفكرين من أمثئال فولتير وسارتر باعتبارهم جزءاً من التراث الفكري 
العالمي التقدمي. وبأنه ضد فرنسا العنصرية والاستعمارية. ومن أهم كتابات الخطيبي 
الأشرق المناضل الطبقي على الطريقة التاوية» والرواية المغربية» والنقد المزدوج. 
والاسم العربي الجريح ( ٠‏ ؛») وعشق اللسانين» والمغرب العري وقضايا الحداثة. 
وثلاثية الرباط . 


وتتمثل لديه المهمة الأساسية للبحث الاجتماعي في الوطن العربي وبقية العام 
الثالث في القيام بعمل نقدي مزدوج: 1 وان 
العربي التي يغلب عليها الطابع الغربي وايديولوجيته المتمركزة على الذات» ونقد 
للمعرفة أو الكتابة التي أنجزتها البلدان العربية حول ذاتها. ومن خلال هذا المنهج 
طمح إلى أن يكوّن حركة فكرية مزدوجة تنجاوز الاعادة والتكرار وتفتح أمام المفكرين 
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إمكانية حصول معرفة عملية أقل اغتراباً وأكثر تكيفاً مع خصوصية الواقع الاجتماعي 
العربي. انه نقد مزدوج ينصبٌ على العرب كما ينصبٌ على الغرب» ويتحدى الترائية 
كما يتحدى المركزية الغربية؛ فيعمل على تأسيس صياغة أسئلة جديدة ونمط جديد 
لقيام فكر الاختلاف. 


ولا بد من أن نكمل حديثنا حول أهمية إثارة ا ملوضوعات في الفكر العربي في 
النصف الثاني من القرن العشرين من تتويج ذلك بالحديث عن قلة من رموز النسوية : 
كنا قد أسهبنا في الحديث عن مسألة المرأة في الفصل الثامن من هذا الكتاب وتوقفنا 
عند كتابات مجموعة من العماء قدل خالدة معي وير ال السعداوي. ولن نكرر ذلك» 
ولكن لا بد من أن نذكّر بأن نوال السعداوي حاولت فضح الازدواجية الأخلاقية في 
علاقة الرجل بالمرأة حتى أصبح على المرأة اذ اعمادلة المساواة الصعبة. قلنا إن 
نوال السعداوي صوّرت علاقة الرجل بالمرأة في المجتمع العربي على أنها أشبه ما تكون 
بعلاقة السيد بالعبد (وتجدر العودة إلى الفصل الثامن لتبيان الأدلة على ذلك). 
وبخصوص تحرير المرأة» ترى السعداوي أن تغيير وضعها مرتبط بتغيير المجتمع ككل» 
فغياب المساواة بينها وبين الرجل لا ينفصل عن غياب المساواة بين الطبقات وبين الفرد 
والآخر. 

ويكون من المفيد في معالجة قضية امرأة أن نتوقف قليلاً أيضاً عند كتابات 
فاطمة المرئيسى ي التي لمع اسمها في صفوف الحركات النسوية العالمية عندما نشرت عام 
هو ١‏ كتاءها بالانكليزية حول أوضاع المرأة في المجتمعات الإسلامية . في هذا الكتاب 
انه "!آ 116 86014 تثير ا مرنيسي عدة مسائل تتعلق بنظام تعدد الزوجات والقوانين 
المتعلقة بالاحوال الشخصية والتناقضات الراسخة بين الإسلام كما تفسّره المقوى 
الحاكمة» وحقوق المرأة» ومنها حق المساواة بالرجل وحق وضع حذ لنزعة الفصل بين 
عالم المرأة الذي هو عالم المنزل» وهو من اختصاص الرأة» وعالم الرجل الذي هو 
العالم العام . 


وقدّمت فاطمة المرنيسي تفسيرات نسوية لوضع المرأة وحقوقها في المجتمعات 
الإسلامية في عدة مؤلفات بالانكليزية والفرنسية منها الإسلام والديمقراطية 2,)1١9497(‏ 
وأحلام التجاوز )١99414(‏ (دكمهودء:17 /0 715ه876). في الكتاب الأول تتحدث عن أن 
المرأة في المغرب الكبير كانت أكثر احتجاجاً ضد حرب الخليج مما كان شأنها في انحاء 
العالىء فهي الأكثر تخوفاً من الحدود المضروبة حولهاء وتعرضاً للظلم وحاجةً لأن 
يكون لها دور ورأي بما يحدث على مختلف الصعد. ٠‏ وفي الكتاب الثاني تتحدث عن 
أحاسيس المرأة وآرائها بالحدود المفروضة عليها وهى حدود فى عقل الأقوياء.» وتتوقف 
عند مفهوم احترام الإسلام للحدود المتعلقة بشؤون الطفل والمرأة» وأن مثل هذا 
الاحترام يؤدي إلى الطاعة. ويحصل التغيير باختراق معايير الطاعة وقيمهاء والمرأة 

41١ 


تتحرّر حين تتعلم أن تصرخ وتحتج» على عكس ما تدرّبت عليه في المجتمع. 

وتقول فاطمة المرنيسي في كتابها أحلام التجاوز إن أمها علمتها أن تمضغ كلماتها 
قبل أن تنطق بهاء أن تدير كلمتها سبع مرات حول لسانها وفمُها محكم الاغلاق قبل 
أن تتلفظ بهاء لأنه حين تخرج كلماتها من فمهاء قد تعود عليها بالضرر الكثير. هذا 
ما تعلّمته أيضاً من ألف ليلة وليلة» فإن كلمة واحدة خاطتة تخرج من الفم قد تسبّب 
كارثة» والسيّاف حاضر دائماً لتلقى أوامر الملك أو السلطان. ولكن الكلمات من 
ناحية أخرى قد تنقل الإنسان الذي يعرف كيف مخوكها فنياً معاً.. هذا تماماً ما حدث 
لشهرزاد» وتلك هي المعضلة. 

إن حكاية شاملة في كتاب أحلام التجاوز هي التي تخبرنا حقيقة واقع الأمر في 
الحياة العربية الراهنة. تقول هذه الحكاية: إنه في يوم من الأيام كان الرجال يحارب 
بعضهم البعض باستمرار» وقد سُفكت دماء كثيرة من دون طائل. وهكذا اتفق 
الرجال المتحاربون على ان بعيّنوا سلطاناً ينظم العلاقات فيما بينهمء ٠‏ وعلى الجميع أن 
يطيعوا أوامره. فكروا كثيراً كيف يمكن أن يختاروا مَنْ يكون سلطاناً عليهم؛ ٠‏ فاقترح 
احدهم بأن ينظموا سباقاً لمطاردة النساءء ومن يتمكن من أن يقبض على أكبر عدد 
تون بدن ينانا وهكذا نشأت السلطة. ربح البيزنطيون السبق أولاء ثم العرب» 
فقد تمكن الخليفة هارون الرشيد من أن يجمع ألف جارية وبنى لهن قصراً في بغدادء 
ثم جمع الخليفة المتوكل أربعة آلاف» والخليفة المقتدر أحد عشر ألفا. ولذلك اجتمع 
المسيحيون في أوروباء وقرروا تغيير قواعد المباراة» فاتفقوا على أن السلطان يكون من 
يتمكن من بناء أقوى سلاح ممكن. وهكذا استولوا على السلطة وعلى العرب. 


خاتمة: علاقة المفكر العربي بالسلطة 

ليست هذه الخاتمة تلخيصاًء بل متابعة للبحث في حالة الركود العربي ومسبّباتها 
الرئيسية» فنركز على جانب مهم منها هو مسألة علاقة الفكر العربي بالسلطة. ومما 
يعزز من أهمية هذه المسألة توسّع الدولة وهيمنتها على مختلف مؤسسات الثقافة 
ووسائلهاء وجعلها جزءاً من القطاع العام ومصدراً من مصادر شرعيتهاء وفرض 
منظورها الخاص. لقد حل المثقف الحديث مكان الفقيه الذي كان يسوّغ استبدادية 
الدولة» لا بل إن المثقف المعاصر أصبح أكثر تعرضاً لهيمنة السلطة مما كان عليه الفقيه 
فى الح العرن عدي 

بدأ يتسع نطاق الدولة منذ بداية القرن» وخاصة بعد الاستقلال» عندما تمكنت 
من أن تحتكر مختلف جوانب الحياة الثقافية المتطورة» وخاصة أن الحركة الاصلاحية 
العربية اهتمت بتقوية الدولة الحديثة لأسباب داخلية وخارجيةء وفى ظل ذلك نمت 
مفاهيم الدولة القومية. ويبقى صحيحاًء إنما على نطاق أوسعء أن المثقف الحديث في 
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الوقت الحاضر أصبح أكثر عرضة من الفقيه لأن يكون إما داعية للسلطة وإما مغامراً 
يخاطر بوجوده. وبالتالي» هناك ثقافة السلطة التسويغية على طرف نقيض مع الثقافة 
الحرة التي تتعزز في المناخ الثوري وتتقهقر في زمن الركود. ومن هنا اننا أوضحنا 
واقع تعدّد التيارات وأنه ليس هناك فكر واحدء فتتنوع التيارات الفكرية بتنوع نوعية 
العلاقة القائمة بين المفكرين والسلطة. 

كنت قد أشرت فى هذا الفصل إلى نشر دراسة لي في مواقف بعنوان «الكاتب 
العربي والسلطة»» وقد توصلت إلى وجود أربعة أنواع محدّدة من العلاقات هي: علاقة 
اللامبالاة» وعلاقة الاضطهاد. وعلاقة الوصاية» وعلاقة المشاركة الحرة والمستقلة. 
ودعوت, بعد أن نوّهت بالتزام الكاتب بالقضايا العربية وبرفض النظم والعقليات 
السائدة» الى الأخذ بمنهج الكتابة الثورية بهدف تغيير المجتمع العربي تغييراً يشمل 
البنى الاجتماعية ‏ السياسية ‏ الاقتصادية والقيم والمبادىء التي تقوم عليها من أجل 
صنع مستقبل جديدء الأمر الذي يستدعي اهتمام الكاتب الثوري بالقضايا السياسية» 
والمشاركة في الحياة العامة» ونقد الواقع الاجتماعي» ورفض كل محاولات التدجين 
من قبل أية سلطة مهما كانت» والتمسك بالفردية والاستقلالية والمستقبلية . 


إن العلاقة السائدة بين الكاتب والسلطة فى النصف الثاني من القرن العشرين 
هي علاقة الوصاية؛ فقد استولت الدولة في مختلف الاقطار العربية على جميع 
مؤسسات الثقافة ومصادرها بما فيها الجامعات والمدارس ومراكز الأبحاث واتحادات 
الكتاب ودور النشر وكل وسائل الإعلام. فنشأت جماعة من المفكرين المقربين من 
السلطة والملتزمين بهاء وجماعة مبعدة محرومة مضطهدة أو منفية في الداخل والخارج. 
وبالإضافة إلى الرقابة» فرضت الدولة حدوداً صارمة تمنع تداول الكتب والافكار 
والعبور من بلد عرب إلى آخر. 


وتجاه السلطات التي تمارس مثل هذه الوصاية الشاملة؛ يجد المفكرون انفسهم 
موجّهين لا موجٌهين» ازدواجيين» يقولون علنا غير ما يقولونه في المجالس الخاصة» 
بل نقيضهء فينشأ ما يمكن تسميته الفكر العام والفكر الخاص لدى المفكر الواحد. 
ومما يزيد من سخرية هذا الواقع أن بعض المفكرين يجدون أنفسهم مضطرين للخضوع 
أو التقرب من بيروقراطيين أقل قيمة فكرية منهم. لمجرد كون هؤلاء أكثر قربا من 
الحاكم» ولممارسة الرقابة الذاتية التي هي أشد خطرا من الرقابة الخارجية. وفي ظل 
هذه الوصاية يكثر المفكرون المتطفلون والمزيفون والفكر التسويغي الهزيل. ونجد المفكر 
المنعزل في برج عاجي. والمفكر المتعاون مع السلطة» والمفكر المساومء والمفكر المتمردء 
والمفكر الثائر الذي يبحث بحثأ نقديا في شتى مجالات الحياة العربية. 


ونحتم هذا الفصل بالدعوة لحصول ثورة في المفاهيم» ويتسمية عذدد من 
مسبّبات الركود العربي» على أن نتعرّض اليها في الفصل الختامى من هذا الكتاب» إن 
0 


لم نكن قد تعرّضنا اليها سابقاً: أحوال الاغتراب التي تحيل الإنسان إلى كائن عاجزء 
وعلاقات هذا الاغتراب» وهيمنة الجماعة على المجتمع والفردء وأزمة المجتمع الماني» 
واستبدادية السلطات الاجتماعية والسياسية» حتى ليجوز القول إن مسألة التغيير 
أصبحت بين أهم القضايا إلحاحاً. 


إن ما نطمح اليه في الدعوة الى التغيير يبدأ من التعرف الى عمق الفراغ العربي. 
هذه مهمة الفصل التالي والأخير. 


القتسم القانس 
نهاية قرنء بداية قرن 


الفصل الرابع عشدز 


التغيير التجاوزي في زمن العولمة: 
تنشيط المجتمع المدني 


تتحقق الديمقراطية بعد أن يتغلب الفقراء على أعدائهم. 


ليس التقدم بتحسين ما كان بل بالسير نحو ما سيكون. 


جبران. 


أعالج في هذا الفصل الختامي مسألة التغيير بمختلف إشكالياتهاء وأدعو فيه إلى 
ثقافة التحوّل الشامل من حالة الانفعال إلى حالة الفعل بالتاريخ» بتجاوز الأوضاع 
والأنظمة السائدة التى هى فى صلب استمرارية التخلف العربي وتجلياته وإحباطات 
قار ييه قيار إن مثل هذا التغيير التجاوزي الذي أدغو إليه هو الذي يُرجَى منه 
التغلب على غربة الإنسان وأزمة المجتمع المدني» فنتمكن من اجتياز المرحلة الانتقالية 
المحبطة التي عاشها المجتمع العري ولا يزال يعيشها منذ قرن ونصف . إنها فترة زمنية 
طويلة مليئة بالكفاح المرير لم نتمكن خلالها من أن نتحرّر فعلاً من ثقافة المأضي. كما 
لم نقترب كثيراً من تصوراتنا المستقبلية لأنفسنا وللإنسانية» ونحن جزء مهم من تاريخها 
وإسهاماتها الحضارية. قرن عشناه كما لو كان دائرة» النهاية فيه بداية والبداية نباية» 
أو كما لو كان أفقاً يبتعد بقدر ما نقترب منه. لذلك لا نزال نعيش واقعاً مأساوياً 


يتجاذبه الماضى والمستقبل والأمل والخيبة من دون استقرار. 


حاولنا أن توضح فى مطام هد الكتاب أن المجدجم العربي يبدو من ناحية 

ع ا العام ا حو لذن اله بقار ببيوعة ادهل | 
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تمامأأ. يذهب الكثير منا إلى أننا أخفقنا في تحقيق أهدافنا وطموحاتناء لأن المجتمع 
العربي مغلق ومنكفىء على ذاته؛ ومصرٌ على التمسك بثقافته ومؤسساته التقليدية 
التي تقاوم التغيير والتفاعل الجريء مع الحضارات الأخرى من موقع غياب الثقة 
بالذات ار الانزلاق في متاهات التاريخ. وهكذا يبدو المجتمع العربي وكأنه 
عاد في آن معاً سلفياً غيبياً في منطلقاته وانفلت من ذاته لا يملك إرادته فى 
تطلعاته المستقبلية . ١‏ 


يحتل المجتمع العربي موقعاً مركزياً استراتيجياً في خريطة العام الجغرافية 
والحضارية؛ ولكنه على صعيد آخر هامشي قليل الفعل كثير الانفعال بين مجتمعات 
العالم المحديث» غنيّ في موارده وثرواته ومواهب أفراده وفقير متخلّف في مدى 
استفادته منهاء متعائل واثق بقدراته الذاتية ظاهرياً ومتشائم متدن في معنوياته عميقاً. 
يملك تاريخاً مجيداً ويحمل صورة سلبية لنفسهء متقدم متراجع في دورانٍ سقيم حول 
الذات؛ مأساوي هزلي في استجاباته للتحديات التاريخية. إن المجتمع العربي المعاصرء 
باختصارء هو تآلف كل هذه التناقضات وغيرها في عام شديد التناقض. ولهذا هو 
معن دائماً بالتساؤل المضني: كيف الخروج من مأزق هذه الدائرة المغلقة وتجاوز نقاط 
الثبات التى ثبت فشلها؟ 


ماذا نقصد بنقاط الثبات؟ تثير فكرة «بندلوم فوكو» مسألة البحث عن نقاط ثابتة 
في عام شديد التحوّل. كل شيء في الكون متحرك باستثناء نقطة ثابتة داخل الذات 
أو خارجهاء وفي الأعالي أو في صلب الواقع المجتمعي. للعقائد» دينية كانت أو 
دنيوية» نقاط ثبات تتمسك بها مصرة على ألا تحيد عنها. للبعض الأمة هى نقطة 
اناك و اللحطى ”الآ خرن الله نهو النقتطلة النارتة الود عر قن تكرة الطيقة” العاملة نقظة 
ثابتة فى المذهبية الاشتراكية. إذاًء هل لا بد من نقطة الثبات هذه. وأين نضعها؟ 
ذلك هو الخيار الإنساق+ فالإنسان هو الذي يب أن يقوّن هل يتدن من نقاط القبات 
أو يتمسّك بمبهاء فيكون عليه أن يحدّد أين موقعها وموقعه منها. وقد يصرف الإنسان 
كل حياته فى البحث عن نقطة ثبات من دون أن يجدهاء كما قد تكون نقطة الثبات 
داخل اننا هو دون أن ندري. 


اكتشفنا من خلال تحليلاتنا في مختلف أجزاء هذا الكتاب أن بدن أهم مصادر 
الإحباطات العربية عدم التمكن من العمل الفريقي في حل المشكلات المستعصية. فإن 
الكثير من:التغيير الذي حدث يسرعة مذهلة طيلة القرن العشرين تم لنا من دون 
مساهمة فعالة من قبلناء حتى أصبحنا نحس وكأننا لا نملك نقاط ثبات نرتكز عليها 
وأن أقدامنا لا تطأ أرضاً صلبة. بل على العكس» ظلْت بعض الأوضاع الأساسية 
الأخرى ‏ وخاصة على صعيد بناء المؤسسات وقيام الحركات الاجتماعية ‏ على حالها 
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تقاوم ما نبتغيه من تغيير جذري. وقد ساءت بعض الأحوال حتى تكوّن تيار قوي 
ينشغل باستعادة الماضي أكثر من اهتمامه بشؤون الحاضر وانشغاله بصنع المستقبل. 
إذأء كثيراً ما حصل التغيير من دون أن يكون لنا دور جوهري في التخطيط له 
وصنعهء فاجتاحتنا الأحداث حيثء وحينء لم نتوقعها كما لو كانت طوفاناًء وكادت 
حياتنا أن تتحوّل إلى كفاح يائس ضمن دائرة ضيقة يصعب تجاوزها. ولأن التغيير 
حصل لنا أكثر ما شاركنا فى صنعه» تراكمت حولناء وفى صلب حياتناء التحديات 
والتناقضات والمعضلاات من دون حلول. وأسوأ من كل هذا أنه أصبح يُعتبر من المثالي 


من هذا الموقع أكتب هذا الفصل الختامي وعلى أسس منطلقاته أخْرؤ على التعلّق 
بآمال وأحلام جديدة للمستقبل. إن المجتمع العربي يعيش منذ زمن طويل في حالة 
مواجهة وصراع بين قوى متعددة متناقضة» وهو منذ قرن ونصف على الأقل مختبر 
ولادة عسيرة ويعيش حقبة النهوض بعد نوم عميق لعدة قرون مظلمة. ونحن اليومء 
بعد أكثر من قرنء تصدق علينا دعوة ابراهيم اليازجيء رغم كل الإنجازات التي لا 
يجوز إنكارها مهما تعثرت الولادة: تنبّهوا واستفيقوا أيها العرب. 


ويأتي تحليلي لمشكلات التغيير التجاوزي تعبيراً ليس فقط عن هواجس ثقافية؛ 
بل متصلاً أيضاً ببواجس الناس السجالية بضرورة تجاوز أوضاعها السائدة التي تحيلها 
إلى كائنات عاجزة عن تحقيق طموحاتها وتقرير مصيرهاء وحتى عن الاحتفاظ بحقوقها 
ومكتسباتها الأولية. وإنني أنظر لعملية التغيير الشامل على أنها نول علوي فى الك 
والأوضاع والعلاقات القائمة» واستبدال نظام بآخرء وتجاورٌ لحالة الاغتراب الذي 
نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع أو الأمة ككل أي الانتقال من مرحلة 
الانفعال إلى مرحلة الفعل بالتاريخ» ومن مرحلة التأقلم والتوافق مع الواقع إلى مرحلة 
صنع التغيير الثوري الشامل بحسب ما نريده لأنفسنا خلال قرن من الكفاح المضني. 
بذلك يصبح لنا محورٌ وإرادة ورؤية. 


وأوضحت في الفصول الأولى أنني أسعى لأن يُشكل هذا الكتاب مرجعاً 
علمياً يُسهم في مزيد من فهم واقع المجتمع العربي وتغييره في أن معاً: وفي قناعتي 
أن البحث العلمى مهما كانت طموحاته والتزاماته الموضوعية لا ينفصل عن مهمة 
الانشغال الأصيل بقضايا التحوّل الاجتماعى والاقتصادي والثقافى والسياسى. لذلك 
اعتبرت هاجسي لعلم الاجتماع العربي هاجساً نظرياً منهجياً تغيبرياً في الوقت ذاته. 
وإنني أقصد بالتغيير الثوري الشامل» أو ما أسميه التغيير التجاوزي» التحوّل في 
مختلف جوانب الحياة الاقتصادية والاجتماعية والثقافية والسياسية مع وذلك في 
ضوء تفاعل العلم والفن والفلسفةء وعلى أساس ذلك» بدلا من تجزئة المعرفة 
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الإنسانية كما هو حاصل في الزمن الحاضر”'؟. 


وكي نتمكن من أن نرسم إطاراً عام لعملية التغيير التجاوزي في المجتمع العربي 
في نهباية شداك قار ور لاسن انر 
المجتمع المدني» ومسألة العولة» 0 مختلف نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية 
ومخططاتها ومشاريعها الاعتباطية ‏ تمهيدا لتقديم تصوّر بديل للمستقبل العربي يستند إلى 
مقولات التغيير التجاوزي أو التحوّل الثوري والتنمية البشرية المستدامة الشاملة عن 

_ يد الحم 20 الذي هو في صلب قيام لمسترااطية انين الراج 
فى مثل هذه الديمقراطية ا الخلاقة قد نجد لأنفسنا ا اقم د قي 
مطلقة تقبل التحرك وال لتحول فتتجاوز ذاتها وواقعها من دون أن تفقد توازنها وسيطرتها 
على مصيرها. 


أولاً: حالة الاغتراب في الواقع العربي 

أظهرنا في مختلف أجزاء هذا الكتاب وكرّرنا القول إن واقع المجتمع العربي 
السائد هو واقع مُغْرّبٍ يحيل الشعب ‏ وبخاصة طبقاته وفئاته المحرومة والمرأة - إلى 
كائنات عاجزة لا تقوى على مواجهة تحديات العصرء ٠‏ وهذا في رأينا , بين أهم مصادر 
الاخفاقات العربية. إن الشعب ‏ كما تميّزه عن الطبقات الحاكمة ‏ عاجز فى غلاقاته 
بالدولة والأحزاب والمؤسسات العائلية والديئية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية» 
فتسيطر هي على حياته ولا يسيطر هو عليهاء يعمل في خدمتها ولا تعمل في 
خدمته» ويجد نفسه مضطراً للتكيف مع واقعه بدلا من العمل عل تغبيرة وللامتثال 
للسلطات لبعد لياه بدلاً من اتخاذ المبادرات والجرأة على التفرد والابداع. 
ولهذا ب تعيشن الشعت كابوسا لا حلماً. إنه محاصر ودائرة الحصار تضيق باستمرار» 
لطر اننا للانشغال بتدبير شؤونه الخاصة وتحسين أوضاعه المعيشية المادية لا 
الإنسانية. لقد سلبته هذه المؤسسات حقوقه وحرياته فى السيطرة على انتاجه فى 
مختلف الحقول» بل وظَفتها في تهميشه وإفقاره وسحق قدراته الابداعية. ١‏ 


)١(‏ سبق أن نشرتٌُ عدداً من الدراسات حول مسألة التغيير بالإضافة إلى ما جاء من تحليلات فى 
كان هذا أنكر متها :. ليو برعات «الاضراب. والتررة ون الفياة العزيية المعامد 84 مواقفه» القع 0+ 
العدد ه (صيف 519١)؛‏ «التغير التحولي في المجتمع العري»» مواقف. السنة 1. العدد 78 (صيف 
5 «التنمية الشاملةء' الأزمنة» السنة .١‏ العدد 4 (9817١)؛‏ 7الهاجس الأساسي لعلم الاجتماع 
العربي»» النهيجء السنة 17: العدد 41 »)١1417(‏ ودراسات كنت قد أعددتها بالإنكليزية لبرنامج التنمية 
البشرية في الأمم المتحدة. 
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ما نقصده بالاغتراب بشكل خاص هنا (فلهذا المصطلح مفاهيمه المختلفة التي 
عالجتها أيضاً في كتابات أخرى أشرت إليها سابقا) حالة عجز الإنسان في علاقاته 
بالمؤسسات والمجتمع والنظام العام. بعد أن تحوّلت هذه كلها إلى قوة مادية ومعنوية 
تعمل صنده بدلا من أن يُستعمل لصالحه وفي سبيل تحسين أوضاعه المادية والإنسانية 
معاً وإغناء حياته. وبهذا المعنى الخاص يكون الإنسان المغترب عاجزاً وفقيراً فى صلب 
حياته الخاصة والعامة ومهمّشاً لا يقوى على المساهمة في خدمة المجتمع وإعادة 


وكنا قد أظهرنا في فصول خاصة من هذا الكتاب أن العائلة هرمية قمعية في 
تنظيمها وقيمهاء وأن المؤسسات الدينية فرضت على المؤمنين والمؤمنات خاصة 
تفسيرات تخدم مصالحها بحيث انه بقدر ما يضع المؤمن فيها من نفسه بقدر ما تصبح 
قوية وغنية على حسابه» فيعاني العجز والفقر في لب وجوده المعنوي وحتى في نظرته 
إلى حياته ودوره في صنع تاريخه. إن لعب رمك بتار فى كوت الميلظات 
المتحكمة تاريخ حافل. قديماً قال ابن تيمية ان «الله خلق الخلق لعبادته»), وقد أصبح 
واضحاً أن ات الدولة والعائلة والدين والعمل تنتصرف وكأن الشعب لخلق لعبادتها 
وخدمتها والامتئال الطوعي أو القسري لأوامرها ولإرادتها التي هي فوق كل إرادة. 


وكما الإنسان الفرد والشعب». هكذا أصبح ا نفسه عاجزاًء إذ فقد الكثير 
من سيطرته على وظائفه الحيوية وموارده المادية والروحية في علاقته بالدولة التي تخضع 
بدورها لإرادة القوى الخارجية. من هنا أن المجتمع يعجز عن تجاوز أوضاعه وإعادة 
بناء نفسه من جديدء فتتسع الفجوة وتتعمق بين واقعه الهزيل وأحلامه الضائعة. ومن 
0 
أحلام. وتتصل بحالة الاغتراب هذه مشكلات التفكك الاجتماعي والسياسي. 
وخلخلة القيم. والتبعية» والطبقية» والسلطويةء فتسود علاقات القوة ة والنزاع لا 
علاقات التعايش والتضامن والاندماج. لا يقتصر التفكك على العلاقات في ما بين 
الأقطار العربية» بل يسود داخل البلد الواحد وتغلب النزاعات الفئوية على حساب 
الإنسان والمجتمع. إن الجماعات التقليدية الوسيطة بين الفرد والمجتمع أو المواطن 
والدولة (القبيلة.: الطائفة» الفئة» الجماعة) لا تزال تزدهر في ظل الدولة التعسفية على 
حساب الأمة والإنسان. وبقدر ما تتعزز الجماعات» يفتقر الفرد والمجتمع. وليس من 
الصحيح أن القطرية حلت محل القومية» فكلتاهما مهددة من الداخل والخارج . 


ست 
...ب ووو .بذ اووس سس سس سس 


هناك إذاء أوضاع تيل العربي إلى كائن مغترت عن نفسه وجتمعه ومؤسساته» 

وتضبطره لأن يساوم ويتكيّف مع واقعه الأليم بدلاً من العمل على تغييره» في سبيل 

تحقيق النهضة التي حلم بها العرب وكافحوا من أجلها خلال قرن ونصف من الزمن 
ميان 


عا لى الأقل. بل اننا ن نستنتج أن 5 أهم مصادر إخفاق محاولات التغيير اليائسة اضطرار 
العرب في القرن 0 لآن يلجأوا إلى الهرب» لا بل إلى الطرب بدلاً من مواجهة 
واة قعهمء أو إلى الخضوع والاستسلام له أو إلى التمرد الفردي الانتحاري في ظل 
غياب لل على العمل الثوري المنظم . 


وتسود في المرحلة الانتقالية التي طال أمدها حالةٌ من زعزعة القيم امي 
تتجلى في ازدواجية التمسك بالتقاليد المتوارئة من ناحية» والاقبال العشوائي 
اقتباس كل ما يَرِد من الخارج. ولا يختلف الإنسان الذي يتمسك بالتقاليد اكردة 7 
على ما يراه من غزو ثقافي عن ذلك الإنسان الآخر الذي يبدو ظاهرياً نقيضاً له بإقباله 
على تقليد الغرب كنموذج لخحياته. كل منهما (المتمسك بالتقاليد الموروثة؛ والمقبل من 
دون تحفظ على استيراد المقتبسات الغربية) يسلك مثل هذا التوجّه متخليا عن تنمية 
قدراته الذاتية الابداعية والنقدية . 


وكما تتعمّق الفجوات بين مقلّدي الماضي ومقلّدي الآخر المختلف. كذلك 
تتعمّق بين الطبقات أو الأغنياء والفقراء. ولا غرابة في ذلك» فالنخبة الاقتصادية 
كما الطبقات والعائلات الحاكمة مرتبطة بالغرب» وقد ترسّخت التبعية بقدر ما ازداد 
الإندفاع في النظام الاقتصادي العالمي؛ وهذا ما سنتعرّض له في تحليلنا للعولة في 
العقد الأخير من القرن العشرين. ولكننا نقول هنا ان المجتمع العربي لا يزال مورّعاً 

بين القديم والحديث من دون أن يكون أي منهما حقاً. ليس هو بالقديم كما ليس هو 
بالحديث» وليس نفسه بقدر ما هو غيرهء بل يعيش بين بين في تأزم دائم فيشهد 
صراعاً مريراً تتجاذبه قوى الوعي التقليدي وقوى الوعي الحدائي المزيّف. قوى 
المحافظة وقوى التقدم الشكليء قوى الحمود والانذهال بسلع الغرب. 

هناك حقاً أزمة كبرى فى علاقة العرب بالغرب كما بالذات» ولذلك هذه 
الأحباطات"النى مُنيت. يها حركاتت التخبير حين تمكدت من ان توبعد وتعصل وهم 
الاستبداد والقمع. وإنه من الخطأ أن نفصل بين أزمتي العلاقة بالذات والآخر فإن 
العربي يعاني في علاقته بنفسه وتراثه ومرت كنا يمان أ غلاتن بالغرب والحداثة. 
تلك هي بعض جوانب غربة العربي الحاضر. لهذا ب يستمر المجتمع العربي في موقعه 
الهامشي ساعياً بإحساس مأساوي - إنما من دون تخطيط ورؤية ‏ لتجاوز حاضره 
الهزيل. إن مثل هذا الإحساس العميق بالاغتراب عن الذات والمجتمع والدولة 
والمؤسسات الأخرى هو معاناة في صلب البحث العربي للخروج من الحالة السائدة. 
إنها المعضلة الكبرى التي واجهت المجتمع العربي خلال ما يزيد على قرن من الزمن من 
دون أن يتمكن من إيجاد مخرج منهاء وكلما عثر على ما قد يشكل حلا مقبولاً كشفت 
التجارب أنه يعيش متاهة أخرى . إنها معضلة مستمرة ونحن فى صميمها. بسبب هذه 
الأوضاع يغترب المجتمع» وليس الإنسان فحسبء عن ذاته فيصبح مستباحاً ومعرّضاً 
فق 


للامبيار. وإلى أن يأتيٍ الوقت الذي يستعيد فيه الإنسان سيطرته على مؤسساته وموارده 


ويتغلب على عجزه» سيستمر الانهيار» وربما بسرعة أقصى فأقصى نحو هوة لا قاع 
لها. 
إن فجوة عميقة فسيحة تفصل بين الواقع والحلم في الحياة العربية الحديثة. 
وتضاف إلى الفسجوة بين الواقع والحلم فجوات عدة بين الجزء والكل» وبين الجزء 
والحوء ومين الأجزاء في علاقتها بعضها ببعضء وبين الواقع الاجتماعي المتكامل 
والواقع السياسي المتعاكس» وبين الأمة أو المجتمع والدولة» وبين الدعوة والممارسة 
حتى لتزداد صعوبة التمييز , بين الواقع واللاواقع, وين الخدم لمكيل واهم الممكن. 
ولذلك يستمر المجتمع العربي في موقعه الهامشي ساعياً بإحساس مأساوي لتجاوز 
حاضره الهزيل. إن مثل هذا الإحساس العميق بالاغتراب عن الذات والمجتمع والدولة 
والمؤسسات معاناة في صلب البحث العربي الدائب للخروج من الحالة السائدة. 


ا أزمة المجتمع المدني 

نبحث في هذا القسم في معنى أزمة المجتمع المدني على أن ننظر في مسألة 
تنشيطه في قسم لاحق من هذا الفصل. ماذا نقصد بأزمة المجتمع المدني؟ إنها بكل 
بساطة تلك الأزمة الناشئة عن هيمنة الدولة والحاكم على المجتمع» وعن تهميش 
الشعب والحد من مبادراته ومشاركته فى عملية التغيير بحرمانه من حقوقه الإنسانية 
الأساسية» ومنها حقه بالعمل المنظم والتعبئة الشعبية من خلال مؤسساته وجمعياته 
المهنية واتحاداته ونقاباته وأحزابه ومنظماته ومختلف الحركات الاجتماعية المستقلة التى 
يمكن العمل من خلالها على تغيير الواقع. لذن سابت الانظية العرية الامسراامة 
الشعب من هذه الحقوق وعطلت دوره في -خدمة المجتمع واللخددم بالشؤون العامة 
والمشاركة في صنع القرارات. وليس احتكار الحاكم للسلطة بالأمر الجديد» فقديماً 
توجّه شاعر إلى الخليفة بقوله: 

ماشكت لا ما شاءت الأقدارٌ فاحكمْ فاتك «الواسن الشياة 

إن البحث في أزمة المجتمع المدني» بكلام آخرء هو بحث في ممارسات الدولة 
التعسفية للسلطة. لقد سلبت الدولة في مختلف البلدان العربية المجتمع من وظائفه 
الحيوية واحتكرتها لنفسهاء وجرّدت الشعب من حقوقه الإنسانية ومنها حق المشاركة 
في الحياة السياسية وحق التعبير عن آرائه المستقلة. وقد تمكنت الطبقات والعائلات 
الحاكمة من فرض هيمنتها على المجتمع والشعب بوسائل مختلفة منها السيطرة على 
العائلة والقبيلة والطائفة والدين والأحزاب والنقابات والجمعيات والاتحادات المهنية» 
ومنها انشغالها الأساسي بقضايا أمنها الخاص واستمراره على حساب أمن المجتمع 
وسلامته» بل حيويته. 
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وحين خسر المواطنون هذه الحقوق الجوهرية» فقدوا القدرة على ثمارسة أدوارهم 
بالجهاد المتواصل لتحقيق الغايات والأماني الكبرى التي حلم بها الشعب» بما فيها 
مطالبته بالوحدة والديمقراطية والتنمية الإنسانية الشاملة. وهذا ما يفسّر اتساع دائرة 
الرغبات الشعبية المكبوتة بقيام أنظمة ديمقراطية تحل محل انظمة سلطوية غير شرعية 
تعنى بالدرجة الأولى باستمراريتها بالقمع» ٠»‏ فتلجأ للترهيب أو الترغيب وليس للاقناع» 
ما أفقد الشعب حرية البحث والمناقشة والتعبير. وما يضاعف من حدة أزمة المجتمع 
المانيء في علاقته بالدولة» ان عمليات الترهيب والترغيب نفسها تمارس على الإنسان 
من قبل مختلف المؤسسات الاجتماعية وفي طليعتها مؤسسات العاتلة والدين والاقتصاد 
والتربية» وقد توقّفنا مطولاً عند هذه المسألة في مختلف فصول هذا الكتاب. كذلك 
أظهرنا أن بعض فئات المجتمع وطبقاته (الفقراء؛ النساءء الأطفال» أهل الأرياف» 
الأقليات في الكثير من الأحوال) تعاني هذه الأزمة أكثر من غيرها. 


ومن هنا ضرورة التشديد فى العقد الأخير من القرن العشرين على أهمية دراسة 
أزمة المجتمع الماني باعتبار أنها في صميم النكبات العربية وفشل مشاريع النهضة بما 
فيها المشاريع التنموية والتحديثية والثورية المتمثلة بالثورة الناصرية» الثورة الجزائرية» 
ا الفلسطينية . وهذه ثورات كانت تشكل أفق أمل إلى أن تحوّلت إلى دهاليز 

. مغلقة. ولا تنفصل نظرية أزمة المجتمع المدني عن الأسباب الأخرى التي أشرنا إليها 
سابقأء فقد كان لكل منها دوره الفعال في ترسيخ حالة الاغتراب التي يعانيها 
العرب . 


وليس أدل على أزمة المجتمع المدني من أزمة الأحزاب والتنظيمات السياسية» 
يسارية كانت أو وسطية أو يمينية. ا القوانين المتبعة قيام الأحزاب في الكثير من 
البلدان العربية» وهناك في عدد آخر منها الحزب الحاكم الواحد الذي تدور في فلكه 
احزاب أخرى. وحيث توجد أحزاب معارضة تكون ضعيفة ومهمّشة وغير قادرة على 
الوصول إلى الجماهيرء فتعمل في إطار ضيق وضمن ما هو متاح وتتعرض باستمرار 
للاختراق والانقسامات الداخلية. ونادراً ما تتمكن أحزاب المعارضة من التنسيق 
بعضها مع بعض . ومثالاً على ذلك تُظهر خريطة الاحزاب السياسية في مصر أن هناك 
مجموعتين من الأحزاب» التي بلغ عددها ١4‏ حزباً هما الاحزاب الأساسية والاحزاب 
الهامشية. إلى جانب الحزب الحاكمء وهو الوطني الديمقراطي» هناك أحزاب معارضة 
يمكن اعتبارها أساسية بمعنى أنها أقل هامشية من الأحزاب الأخرى» وهي التجمع 
والوفد والعمل والناصري. أما الأحزاب الأخرى المرخخص لها فهي على هامش النظام 
الحزبي المتداعى . 


ورغبة في فهم طبيعة هذه الأزمة والتطلعات الديمقراطية. ازدحم الخطاب 
الثقافي العربي بأدبيات المجتمع المدني حتى كاد هذا المفهوم أن يتحوّل في بعض حالاته 
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إلى شعار آخر. عقدت حوله مؤتمرات عديدة منها مؤمر أغادير في المغرب (عقدته 
جمعية الاجتما اع العربي عام ال وصدرت عنه أبحاث في عدد خاص من مجلة 
الوحدة)””*'؛ ومؤتمر القاهرة حول غرامشي وقضايا المجتمع الماني (عقده مركز البحوث 
العربية عام .١1915٠‏ وساهم به عدد من الباحثات والباحثين منهم أمينة: سعد 
وعبد القادر زغل والطاهر لبيب وفيصل دراج وفريال جوري غزول ونصر حامد أبو 
زيد» ونشرت هذه المساهمات في كتاب بالعنوان نفسه)20 ومؤتمر بيروت حول المجتمع 
المدنى ف فى لوطو لوي درو فى كح امقر الح قله كر كر طوايا نا الويسدة 
العربية في مطلع ١9917‏ ونشر ابحاثه أيضاً في كتاب” *“ وعدد خاص من مجلة المستقبل 
العربي التي كانت قد نشرت عدة دراسات من هذا النوع في أعداد سابقة ولاحقة). 


وحرص مركز ابن خلدون في الفاقرة عل نش جلة ,دوزي حافيبة بالبتجع 
0 كما أن اتحاد كتّاب المغرب أصدر حول هذا الموضوع عددين خاصين من مجلته 
آفاق”"» وصلرت عن راط + الؤسينة' الفلسطيية تدراتة الديتتراطية لماه 
دراسات حول الخيار الديمقراطي ومنها دراسة لعزمي بشارة حول المجتمع المدني» 
ودراسة لي حول هذا المفهوم وعلاقته بالديمقراطية والعدالة الاجتماعية. ويستمر هذا 
النشاط من دون انقطاع" . 


ينشط المجتمع الماني» إذأء حين تصبح شؤون المجتمع شأناً شعبياً فلا تقتصر 
مهماته على الحاكم أو الدولة. ويتمكن الشعب من المشاركة الفعالة في تدبير شؤون 
المجتمع والدولة من خلال مجموعة الحركات الاجتماعية التي تقاوم هيمنة الدولة على 
المجتمع وممارستها للسلطة التعسفية. إنه يتمثل بالمؤسسات والمنظمات الطوعية غير 
الرسمية (النقابات» الأحزابء. الاتحادات» الجمعيات المهنية) التي تعمل باستقلال عن 


(؟) الوحدة. السنة ”. العددان 5١‏ 57 (تشرين الأول/ أكتوبر - تشرين الثاني/ نوفمبر .)١984‏ 

() غرامشي وقضايا المجتمع المدني (نيقوسيا: مؤسسة عيبال» .)١194١‏ 

دق المجتمع المدني في الوطن العربي ودوره في نحقيق الديمقراطية: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية 
التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركز؛ .)١997‏ 

.)١997( ١ والعدد‎ ,.)١997( 5 77 آفاق: العددان‎ )5( 1 

() من هذه الأبحاث ما يلٍ: محمد كروء «المثقفون ا ا المدني في تونسء ؟ المستقبل العري» 
السنة ,.٠١‏ العدد ٠١5‏ (تشرين الأول/ اكتوبر /41ة؛ عبد العزيز لبيب» «مفهوم المجتمع المدني: الواقع 
والوهم الأيديولوجي» » الوحدة. السنة ا العدد /١‏ اا ١0؛؛‏ محمد عابد ل 
«إشكالية الديمقراطية والمجتمع المدني في الوطن العربي»» المستقبل العربي. السنة »١6‏ العدد /ا5١‏ (كانون 
الثاني/ يناير 1451). ودراسة لي بالإنكليزية في فصل خاص حول أزمة المجتمع المدني من كتابي: 
أه لإاتومءاتملا نذ0 ,لإعاءعائع8) علها3ى 014ه ,عصناااين) ,براعاء50 :4اءه”7[ طمع4 156 ,امعلدمد8 «تلدكآ 
6 (معع070ك14 :271 بوعه 12670 فتهت براوقء50 ,3/41 ولطعةلاهآ عمالعععم4 لصهة ,(1993 ,ؤوعءط 012ئه02111 


لا018331 002161732 101 كاطع , لإالقكء الم لآ «اللاماعع نم0 :1000 ,ناماع ستطعة/7ا) عإاراآ عامل 50د4 زه كاأاجالا 
.(1998 ,51010165 طوعم 
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سيطرة الدولة التي اعتادت أن تفرض هيمنتها على المجتمع بالسيطرة على هذه 
المؤسسات وغيرهاء حديثة كانت أو تقليدية. لذلك اعتبر البعض أن المجتمع المدني 
يكون فعالا بقدر ما يعتمد مفاهيم التعدد واحترام حق الاختلاف والمبادرات الخاصة 
والتعايش بين مختلف القوى المتصارعة. إن المطالبة بتنشيط المجتمع المدني هي, 
باختصار» رد فعل لسلطوية الدولة على المجتمع ودعوة لقيام النظام الديمقراطي 
التعددى . 


ما نتحدث عنهء إذآء هو مدى حضور الإنسان في الحياة العامة. صحيح أن 
المجتمع المدني لا يقوم بوظائفه من دون وجود دولة قوية وليس المقصود في الحديث 
عنه أن يكون بديلاً لهاء ولكن هذه الدولة لا بد أن تكون قانونية وشرعية وممثلة 
للشعب وخاضعة للمحاسبة والتداول والمساءلة. ومشكلة العربي في هذا المجال أنه لم 
يعد من دولة عربية تُدول ومن حاكم عرب يتبدل» فقد ألغت الدولة المجتمع بعد أن 
غابت دولة القانون والمؤسسات فاحتكرت وظائفه وحدّت من دور المواطن في صنع 
مصيره فأخضعته لإرادتها وسلطتها المطلقة المتمثلة بشخص الحاكم الفرد. وبين أهم 
ظواهر أزمة الحكم في الأقطار العربية ظاهرة شيخوخة الحكام» وقد شاخوا في الحكم 
من دون تناوب لمدة طويلة تجاوزت ربع قرن في الكثير من الأحوال؛ فمل الشعب 
منهم وم يملّوا من السيطرة على حياته. وفي اقتراهم من شيخوختهمء أخذوا 
ينشغلون بكيفية تأمين استمرار حكمهم بعد موتهم. 

إن الخيارات المطروحة امام الشعب قليلة ومحدودة» فالحصار المضروب على حياته 
شديد الإحكام. جوّب أكثر ما جِوّب الانسحاب والهرب من واقعه فأدرك يعقله 
وإحساسه وحدسه أن الهرب لا يفيد» وقد يكون غير ممكن في بعض الحالات. 
كذلك جرّب التمرد الفردي ولأ للاغتيالات ومساندة الانقلابات العسكرية من دون 
جدوى. وقد نتج من كل هذه التجارب مزيد من الإحساس المرير بالعجز والغرق في 
التخلف. ويبقى السؤال الأكثر إلجاحاً من أي سؤال آخر في الحياة العربية المعاصرة 
خلال ما يزيد على قرن من الزمن: ما العمل؟ 1 

كما انه ليس القصد في الحديث عن أزمة المجتمع إضعاف الدولة والحلول 
مكانهاء كذلك ليس من المقصود في الحكم تغييب المجتمع وإلغاء المواطنية. ليس 
المجتمع قبائل وطوائف وجماعات وقوات ضاغطة وتضامنيات تعمل لمصلحتها الخاصة 
على حساب المصلحة العامة» فلا بد من دولة قوية تمثل إرادة الأمة. وليس من حق 
الدولة من ناحية أخرى احتكار السلطة وتعطيل دور المواطن والخروج على القانون 
وتعطيل قوة المجتمع في ممارسة وظائفه الحيوية. 

هذا بالذات ما نبّه اليه خالد عليوة حين قال ان وظائف دولة ما قبل الاستعمار 
في المغرب العربي كانت محدودة» وكان المجتمع متفوقاً على الدولة. أما في الوقت 
43 


الحاضر فقد أصبحت الدولة «ممتدة في جميع أحشاء المجتمع المغربي» والمطروح هو 
تحرير المجتمع المغربي من هذا الامتداد... فالدولة تستوعب المجتمع ١‏ ولا بد من 
تحرير المجتمع من هذه السلطةاء ولكن ما إن قدم عليوة هذا الاقتراح حتى استدرك 
أن هناك معضلة لا بد من مواجهتها إذ «كيف يمكن إحياء المجتمع الماني دون أن 
نسقط في خطر إحياء مغرب القبائل» أي دون أن نسقط في خطر إحياء مغرب 
الفسيفساء؟2"”2. هذا تماماً ما حدث فى التجربة اللبنانية حين هُمَشْتُ الدولة وثركت 
الطوائف تأكل المجتمع من الداخلء» ولا تزال. 

هناك مَنْ درسوا علاقة المجتمع بالدولة في التاريخ العربي والإسلامي». فأكد 
البعض على مقولات قوة الدولة وضعف المجتمع بالرجوع إلى ما دعت اليه بعض 
الحركات الإسلامية من وجوب طاعة الحاكم والخضوع للسلطة تجنباً للفتنة والفوضى» 
أو ضرورات تطبيق الشريعة. وهناك على العكس من أكدوا على قوة المجتمع وضعف 
الدولة مستدلين على ذلك من خلال نفوذ القبائل والعائلات الإقطاعية وطبقات 
ليق 0 لذلك نشأت تلك الحاجة الملحة لحصول توازن خلاق يكفل قوة المجتمع 
وقوة الدولة فى آن معاً. 

وتتصل هذه المعضلة بمعضلة أخرى هي مسألة التمييز بين المؤسسات 
والتضامنيات التقليدية (وقاعدتها العائلة والدين) والمؤسسات الحديثة كالنقابات 
والأحزاب والمنظمات والهيئات المدنية والجماعات والاتحادات المهنية. فى التشديد على 
المؤسسات التقليدية نواجه خطر الانقسامات الاجتماعية وتضارب المصالح الخاصة مع 
المصالح العامة والتمييز بحسب الانتماءات القبلية والطائفية والمحلية. أما المؤسسات 
الحديثة فينتظر أن تعمل على تجاوز الولاءات التقليدية وتعزيز تلاحم المجتمع» على أن 
يصبح الإنسان الغاية القصوى وراء اهتماماتنا وعلى العمل في خدمة المصالح العامة 
وعلى اعتماد مقاييس حيادية مهنية تتعلق بالكفاءات الفردية. ولكن كثيراً ما تسيطر 
الدولة والقوى الحاكمة على كل من المؤسسات التقليدية والحديثة . 

وفي نظرتنا للمؤسسات التقليدية كما للمؤسسات الحديثة» لا بد من التمييز بين 
تلك المؤسسات التي تسيطر عليها الدولة وتعمل من خلالها على فرض هيمنتها على 
المجتمع» وتلك المؤسسات المتحررة من سيطرة الدولة فلا تخضع لغير مشيئة قوى 
التغيير المعارضة للنظام السائد أو المستقلة عنه. بكلام آخرء لا بد من التمييز بين 
المؤسسات الرسمية والمؤسسات المستقلة غير الرسمية. ان الدعوة لقيام المجتمع المدني 
هي دعوة للتحوّر من هيمنة الدولة. ولقيام المجتمع الديمقراطي التعددي, ولترسيخ 
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ثقافة احترام حق الاختلاف. لقد سيطرت الدولة على كل جوانب الحياة الثقافية بما 
فيها وسائل الإعلام» واتحادات الكتاب» ومؤسسات التعليم في مختلف جوانبه؛ حتى 
ان أساتذة الجامعات في الكثير من الجامعات العربية يُعتبرون قانونياً موظفي دولة لا 
يحق لهم ممارسة النقد والاعتراض. إن شؤون المجتمع العامة في الوقت الحاضر هي 
من شؤون الدولةء وبهذا تحول الإنسان» ولا يُستثنى الإنسان المثقف.ء إلى كائن عاجز 
لا حول له ولا قوة حتى في ما هو أكثر الأمور التصاقاً بحياته ومعنى وجوده. إن 
مشاركة الإنسان في خدمة مجتمعه هي بين أهم ما يحدّد هويته وجدوى كونه إنسانا 
ومواطناً. هذه دعوة يقوم بها أفراد من المثقفين العرب لا مثقفي السلطة الذين هم 
جزء من الية هيمنة الدولة على المجتمع وسحقه . 

لقد أذلت الانظمة الناس وزرعت الخنوف في نفوسهمء حتى من المطالبة 
بحقوقهم. ليس الناس هم الذين اختاروا الاتكال على الحكومات في حل مشكلاتهم» 
بل الحكومات هي التي فرضت نفسها على الشعب وأجبرته على الصمت والتبعثرء 
واللجوء إلى أشخاص نافذين يساعدونه في حل مشكلاته اليومية. ولهذا تسود هيمنة 
ثقافة الصمت. 

ثالثاً: مسألة العولمة 

إننا نعيش في زمن العولمة. وقد كثر الحديث عنها كما عن المجتمع المدني . 
ونشير بالعولمة (6106811280105) (استعملت فى اللغة العربية مصطلحات أخرى منها 
الكوكبة والكونية) إلى نسق جديد من العلاقات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية 
والثقافية والمعلوماتية بين محتلف بلدان الأرض تجاوز الحدود الجغرافية واختصر 
المسافات وتحدّى مفاهيم السيادة. وقد تمكنت الولايات المتحدة الأمريكية من خلاله ان 
#بمين على العالم» خاصة بعد انهيار الاتحاد السوفياتي. وما أسهم في نشوء هذا النسق 
الجديد من العلاقات حصول ثورة تكنولوجية وعلمية ومعلوماتية واعلامية (بخاصة 
عبر أجهزة التلفزيون والأقمار الفضائية وشبكات الانترنت والحاسوب). ويقال ان مثل 
هذه التطورات الثورية حوّلت العالم المتباعد الأطراف إلى قرية صغيرة. 

ويتصف نسق هذه العلاقات الجديدة في ظل الهيمنة الأمريكية بالنزوع نحو 
التأكيد على مقولات اقتصاد السوق الحر والتجارة الحرة وانتقال الرأسمال والسلع من 
دون ضوابط وقيم الاستهلاك وتنشيط الخصخصة وازالة القوانين والعوائق التي تحدّ من 
فتح الأسواق الداخلية للمنافسة الخارجية. وعلى صعيد فكريء» رافق ذلك دعوة غربية 
تقول بنهاية الأيديولوجيا واليوتوبيا والتاريخ والحدود والسيادة إعلاناً لانتصار 
الرأسمالية والفلسفة الذرائعية» فجرى بحسب هذا المنطق تحوّل من الصراع الاقتصادي 
إلى صراع حضاري . 

ونتج من كل هذه التحولات المسبّبة والمرافقة للعوللة أن انتقلت أوروبا وأمريكا 
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الفشالة اكه لفكي اللالسفى قم عه الفزانة: إلى خصى ها بعد اكزانة: فيا تفلف 
بلدان بقية العالم من مرحلة الاندماج في النظام الرأسمالي العالمي ونشوء الشركات 
مقعدة اتسين إل مرخلة الشمة الكلية ...وهنا يله القكو القلسن حيو هن يفول 
تكو فصن ديد لا اخروة عن وبي مرح وقول إن اما تسكن صر ها بعة اطتداثة 
ليس سوى استمرار للحداثة ومرحلة متقدمة من مراحلها بدأت فيها الحدود تنهار بين 
المجتمع والدولة. كذلك هناك من ينظر إلى العولة على أنبا مرحلة جديدة كلياً ومن 
يعتبرها مجرد استمرار لعملية الاندماج في النظام الرأسمالي العالمي الذي حاول الغرب 
فرضه على بلدان العالم الثالث منذ زمن بعيد. 


ربما تحوّل العام بفعل هذه العوللة حقاً وبكثير من مظاهره إلى قرية صغيرة وحلّ 
السوق مكان الوطن كما يوحى عنوان أحد الكتب العديدة فى هذا المجال قرية عالمية 
أم سرقة عالمية (عوهالفط اداها© «ه عووالةل! اهذه/©). ولكن العالم في واقع الأمر م 
يتحوّل إلى أسرة دولية واحدة تجمعها مصالح ومطامح واحدة واحترام متبادل. لا تزال 
التناقضات تسود العلاقات بين الأمم» بل تعززت بعد أن تعمّقت حلدة الانقسام بين 
مجتمعات متخلفة ما زالت حتى نهاية القرن العشرين تعيش في عصر ما قبل الحداثة أو 
شبه الحداثة ومنها المنطقة العربية» ومجتمعات متقدمة تعيش فى عصر ما بعد الحداثة. 
فق ها 'أذت إل العوالة لسن فق التماتك والتعاواة. والكان نين الذوك والشعوت 
فى سبيل الخير الإنساني العام» بل تشكيل اداة فعالة جديدة في ترسيخ هيمنة مَنْ 
يسيطرون على نظام الاقتصاد العالمي ويملكون وسائل الانتاج التكنولوجي المتقدمة. 
ويرافق كل ذلك تفتيت داخلي في المجتمعات الضعيفة. 


إن ما نراه من تحوّل إلى ما سمّي خطأ «أسرة» واقرية صغيرة ليس سوى هيمنة 
أمريكية ساحقة تفرض على بقية العالم الاندماج الكلي في النظام الرأسمالي الحرء مما 
جرّد الدول المتخلفة المستهلكة من قدراتها على التحكم بمصيرها وسيادتها على مواردها 
الطبيعية والإنسانية» فتوزّعت بين دول خاضعة أو محاصرة ومنبوذة ومعرّضة للتفتت 
المتعمد. وليس من الغريبء إذأء أن يتزامن تقلص المسافات المكانية مع التباعد 
النفسي والجفاء المتبادل بين الأمم. وما رافق انتشار العولمة تعزيز العلاقات العرقية في 
البلدان النامية وتفسيخها إلى دول صغيرة لا شأن لها. وبقدر ما تتمسك الدول القوية 
بمناعتها وتلاحمها الداخلى» تفقد الدول الضعيفة الكثير من قدرتها على مقاومة 
العجرئة» فسعت كز افئة لتعزيز مواقعها عل خسات الففات الأخرى وحسات 
المجتمع. وما شاهدناه من تفتت المجتمع العربي ككل لا ينفصل عن تفتت المجتمعات 
القطرية . 

وتشير أيضنا لنظريتين في العلوم الاجتماعية الحديئة» واحدة تتحدث عن مزيد 
من التقارب او التلاقي (002076:86566) بين الدول حتى تصبح مع الوقت أكثر تشاباً 
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في أوضاعها من حيث بنية القوى العاملة والتكنولوجيا ومستوى التنمية والقيم الثقافية 
وغير ذلك. ونظرية معاكسة تتوقع مزيدا من التباعد (101976186206) وخاصة بين 
مناطق العالم الغلاث: بلدان المركز (062662). والبلدان نصف المهمشة 
(لاتعطمةءمنده8)» والبلدان المهمشة (زمعطم2621). وتذمب بعض النظريات الأخرى 
إلى أن الفجوات بين الطبقات تؤدي إلى مزيد من العنف السياسي في علاقة الدول 
بعضها عيض» وداخل المجتمعات حيث يؤدي العنف إلى القمعء والقمع إلى مزيد من 
الْغنفك” . 


ليست الثورة المعلوماتية والإعلامية وسرعة الاتصالات والمواصلات المذهلة 
حيادية بحيث تستفيد منها بالتساوي مختلف المجتمعات والفئات ضمن المجتمع الواحد 
بالقدر نفسه فى خدمة قضاياها الخاصة. ولا يخفى أن لهذه الثورة حسنات وسيئات 
وفوائد مهمة لكل من يجيد استعمالهاء منتجاً كان أو مستهلكاًء ولكنها قبل كل شيء 
أداة فعالة فى خدمة مَنْ ينتجها ويملكها ويديرها قبل أي طرف آخر وعلى حسابه. 
لذلك تبيمن أمريكا على العالم في الوقت الحاضرء وقد بلغت الهيمنة شأواً أفقدت معه 
المجتمعات المتخلفة الكثير من مناعتها واستقلاليتها وسيادتها وقدرتها على التحكم 
بمصيرهاء والوطن العربي هو بين أكثر أجزاء العالم تعرضاً لهذه الهيمئة. وكلما اقترب 
البلد من مركز الجاذبية في الثورة المعلوماتية والاعلامية» أصبح جزءا من آلية الهيمنة 
ودخل في مدارات لا محيد عنها ليجد نفسه وقد فقد قدرته على أن يكون سيد نفسه 
وصانع تاريخهء وخاصة في تلك المجتمعات المهدّدة بالانقسامات الداخلية. 


حقاً إن للعولمة جوانب ايجابية وسلبية» غير أن درجات الاستفادة منها تختلف 
باختلاف البلدان القوية او الضعيفة» والمركزية أو الهامشية» والطبقات داخل كل بلد» 
مما يفسّر لنا كيف أصبح المجتمع العربي في العقد الأخير من القرن العشرين يعيش 
على هامش عصر ما بعد الحداثة الذي بدأ يسود أمريكا الشمالية وأوروبا. وقد تعززت 
التبعية للغرب بعد أن تم دمج المجتمع العربي كلياً في النظام العالمي الرأسمالي الحرء 
وما تبع ذلك من هيمنة في كل جوانب الحياة ومنها الحياة الثقافية. 

إن للعولة وجهاً مظلماأًء وبين نتائجها السلبية أن المجتمعات الضعيفة تفقد 
سيادتها القومية وخصوصياتها الثقافية وتصبح معرضة لمختلف التقلبات التاريخية» 
وخاصة الاقتصادية منها. هناك» من ناحية» قوى عالمية تستطيع أن تتحكم بحياة 
البلدان المتنامية» وهناك» من ناحية أخرىء» البلدان الضعيفة المهددة من قبل قوى لا 
يمكن ضبطها. بفضل العولمة ونسق العلاقات القائمة تتعزز قدرات الدول القوية على 
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0 


فرض نظامها ومحاصرة البلدان الضعيفة التى تفقد تدريجياً استقلاليتها وسيادتها 
١ 4‏ 
ومناعتها . 


تسود في ظل العولة الجشعة أخلاقية السوق والقيم المادية على كل ما عداها من 
الشؤون الإنسانية في بلدان المركز كما في بلدان الهامش. من هذا أن التكنولوجيا 
الحديثة تخضع الإنسان لقوى السوق العمياء وتوظفه في خدمتهاء وتتمركز الثروة في أيدِ 
قليلة فتتعمق الفجوات بين الأغنياء والفقراء داخل كل من البلدان القوية والضعيفة. 
وتعاني البلدان الضعيفة بشكل خاصء» ومنها البلدان العربية» التهديد بطمس 
الخصوصيات الثقافية والهويات القومية» والتدهور في أحوال البيئة وتعميم ثقافة 
الاستهلاك. 


في هذا المجال أكتفي بالاشارة إلى عدد قليل من الكتابات الغربية التي تتحدث 
عن أن قوى السوق تحل محل الحكومات فتتغير موازين القوة في ما بينها لصالح 
السوق(١'©2.‏ وعن أن ثقافة العوللة تعزز من الجوانب المظلمة والبشعة للرأسمالية''". 
وقد توصّلت بعض الدراسات الميدانية في المجتمع الأمريكي إلى أن هناك تزايداً في 
النزوع نحو الاستهلاك وشراء البضائع والسلع المرتفعة الاثمان كالمنازل والسيارات 
والألبسة الفخمة» مما يستدعى الاستدانة وتزايد ساعات العمل على حساب العلاقات 
الحميمة:داخل العائلة وبين الاصدقاء. وتما اكتدقته هذه النراسات أن الذين يكثرون من 
الاستهلاك وبهتمون بشراء البضائع الفخمة ويُغرقون قي استعمال الانترنت هم أقل سعادة 
من الذين هم أقل نزوعاً في هذا الاتجاه. ورد في رسالة وجّجهها البابا يوحنا بولس الثاني 
لدى زيارته للمكسيك والولايات المتحدة في مطلع عام ١144‏ تحذير من ان العولة 
العامة الى لكوي لاي الجرد ياي ا بي مساك اراسجاور الوا بدك 
إلا أن تكون نتائجها سلبية 9 , وفى افتتاحية صحفية» قالت الكاتبة الشهيرة نادين 
غورديمير (00101361 5130186) ان العولة هى عولة للفقر والحرمان الثقافي والأمية. 


)٠١(‏ انظر ذه 107اعه 212 علطا اة عزهن31 4 نلا بدعالوء«ط علتج70معظ كأامبروظ بمتسة .ل أقلدت 

4 عتمتمدوعظ ,لهقكه5 ,1960-1990 ,اوبروط ا اتماكدء 1 لعنعمك سه براامط المعتعتلوط ,ععيعوومعط إمبرعادط 
(1995 ,الأعظ ,ل .8 إعلعرملا بسعلط بمعلاعآ) 1ك .لا بأمدظ 76610016 عط كه 5عأل نك أوءءغتامط 

)١١(‏ معءساوط عءألاهء8 186 :دنطواء8آ عانطللده مم0 716 ,ااقأكتهة5 طأمعد10 20 منوععلا اعتمدد[ 

0 تمصساك علره 7ا بجع ل) إوأإعمما| علو هق عطا وساءلمدرع1 كأ نمط 1 معماواءء مهال( عط تزه اعتصيرم :0 0 
.(1998 ,رعأقناطاء5 

)١١(‏ ملتقطمناط) «متنععنزهطم!0 ره دءسكاي0) 756 ,كله ,تطومتالة عدكة184 220 رمدع طول عأعلععط 

تإعاعن لا بجعل!]) معنمءئ21 15[ 4ائه انمألهع1|هطه/© ,وعد5ة5 مالعاقة5 :(1998 ر,جوعءط لرالورع ام نآ علن0] :لم 
رطقدعل0ل7 مدمبوءط براءاء50 له علهاى نعع4 أهذه/ © 716 ,بوعطلة متاعمكة لمة ,(1998 ,ؤوععط بجولج 
.(1997 ,نوعط إاأورع امنا 0:ه1مماد5 بذن) ,له أصماد) 
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وحذر تقرير التنمية البشرية لعام ١1997‏ الصادر عن برنامج الأمم المتحدة 
الإنمائي» من تزايد عدم المساواة في توزيع الدخل بين البلدان المتقدمة والبلدان 
النامية. بينما كانت نسبة دخل الخمس الأعلى من سكان العالمى 1١١‏ ضعف دخل 
الخمس الأدنى عام »١1450‏ ازدادت هذه النسبة إلى ١4‏ ضعفاً عام 41917١‏ وإلى ١7‏ 
ضعفاً عام »198٠‏ وإلى ١!‏ ضعفاً عام .١484‏ كذلك حذر هذا التقرير من أنه بتقدم 
العولة» أصبح من المنتظر أن تفقد الدولة في البلدان النامية من قوتها وسيطرتها على 
اقتصادهاء. بينما تتعزز قوة الدولة في البلدان المتقدمة. كما أن العولة أصبحت تهبدد 
الاندماج الاقتصادي الاقليمي (كالاندماج الاقتصادي العربي)!*" . 


وتتعمق بفضل العولمة «الشرور السبعة» للخصخصة؛» كما حددها تقرير التنمية 
البشرية لعام 1447 الصادر عن الأمم المتحدة» وهذه الشرور هي: التشديد على تحقيق 
أقصى المداخيل في المدى القريب على حساب خلق مناخ تنافسي حقيقي في المدى 
البعيد» واستبدال الاحتكارات العامة بالاحتكارات الخاصة» مما يؤدي إلى استغلال 
المستهلكين» وانتشار الفساد الذي يؤدي إلى إثراء قلة من المحسوبين على الحكومات 
والكرية نيا ودود اشكرنات بيع اللكيات العامة كن ديل تخلية العم في 
ميزانياتهاء وإغراق الأسواق المالية بالديون العامة بتقديم وعود كاذبة للعمال بدلا من 
تدريبهم وإعدادهم للمهمات الجديدة» وصنع قرارات متسرعة من قبل الحكومات من 
دون محاولة للتوصل إلى إجماع سياسي”*". 


ويزيد من تفاقم العوللمة قيام طبقة جديدة يمكن تسميتها «الطبقة العالمية) 
(01358© 610581©) التى تتشكل من النخب الاقتصادية الناشطة فى إطار الشركات العالمية 
باستقلال عن البلدان التي تعمل فيهاء فتُعنى بمصالحها الخاصة أتناقضت مع مصالح 
بلدانها أو لم تتناقض. وقد حدث تحول في ولاءات النخب الاقتصادية وقيمها نتيجة 
لاستبدال رأس امال المحلي أو الوطني برأس مال عالمي» فحيث يكون رأسمالها يكون 
قلبها. لقد تبين من دراسة نشرتها مجلة «0ن/ع37 776 أن في العالم 0/7 «بليونيراً» 
بلغت ثرواتهم 76١‏ مليار دولارء أي ما يساوي ما يملكه 45 بالمئة من سكان العالى 
وأن غالبية النشاط الاقتصادي العالمي تحتكره أكبر مائتا شركة 007 


وتتصف العولة بالعدوى السريعة حيث إن ما ينتج منها من أزمات في منطقة 


)١(‏ لا«ه*7اآ عتامماء2 ع[زا 4تته 116ه2|هط0/0 ,تقطعا مقصطفظ تبجاعى لصة ستلكندت طانلي1 
.(1992 ,1581 :[.م .م]) وعمدط [2مهأقوعع0 

)١6(‏ أمممعظ امعممماءنع8 ممص ,[8(آ]105آ] عسسويوهء2 امعسوماءم<2 كدمتكدكة لعالمل1 
50-1 .مم ,(1993 ,ؤوع؟2 'والومع اله لآ 01010 :0<1010) 1993 
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أو بلد ما ينتقل بسرعه فائقة إلى البلدان الأخرى خاصة في العالم الثالث. إن ما يحدث 
من أزمات مالية في بلد آسيوي قد ينتقل إلى مختلف بلدان آسياء وما يحدث في 
البرازيل» مثلاًء قد يتعمّم إلى أمريكا اللاتينية كافة. ولا بد أن يكون لذلك أصداء في 
بلدان المركزء ولكن هذه البلدان تملك مقومات مواجهة الأزمات غير المتوقعة وتستطيع 
أن تعمل على احتوائها. وهناك نظريتان في شرح سرعة انتقال هذه العدوى. تقول 
النظرية الأولى إن السبب هو الخوفء والمال هو أكثر المخلوقات جبناً. أما النظرية 
الثانية» وهذه هي الأهم في نظري بالنسبة للوطن العربي» فهي التي تقول ان بلدان 
الهامش أكثر تعرضاً للأزمات لأنها لا تملك المؤسسات والبنى والقواعد الضرورية 
للتخطيط فى سبيل مواجهة الطوارىء غير المتوقعة. من ذلك أن الأزمة المالية التى 
حلت بآسيا عام ١9494‏ ألحقت ضرراً كبيراً ببلدان العالم الغالث ول تؤثر سلباً بأوروبا 
وأمريكا. نتيجة لهذه الأزمة المالية هبطت قيمة أسواق الأسهم بين منتصف عام 
1 ونباية عام ١9944‏ حوالى 86 بالمائة في روسيا و 8١‏ بالمائة في إندونيسيا 
و5" بالمائة في ماليزيا و50 بالمائة في البرازيل» بينما ارتفعت 5ه بالمائة في الانيا 
و١‏ بلمائة في الولايات المتحدة» التي استفادت أيضاً من هبوط أسعار النفط 2 . 


ثم إن بلدان الهامش تعاني الديون المتراكمة» وعتلما | وتاريعها حير 
بعض البلدان العربية مرهونة للغرب» وقد تزيد ديون بلد عربي على الناتج المحلي 
الإحمالي. وبقدر ما تكون الأسواق حرة من دون ضوابط. تكون شعوب بلدان 
الهامش أسيرة محاصرة في الداخل ومن الخارج. وبهذا أصبح المركز هو المهيمن 
المتحكم ليس فقط , بموارد الهامش» دل يحب في كاده حصي ثريا باه كما كان 
الوه يفقدون أملاكهم المرهونة لعدم قدرتهم على تسديد الديون» أصبح الإنسان 
في الزمن الحاضر يرهن نفسه أيضاً. 


وعربياً عد مركز دراسات الوحدة العربية ندوة «العرب والعولمة» في نهاية 
4» حيث قُدّمت عدة أبحاث نقدية منها بحث لإسماعيل صبري عبد الله ذكر 
فيه أن ظاهرة العولمة (التى فضّل أن يسميها الكوكبة) هى أحدث مرحلة وصل إليها 
كانوق” ال اسهاتة كتهو الرحد من قركق رانن المال:والسيطرة والقوة الافعصادية 
وباعتماد ايديولوجية السوق والليبرالية» ومن دون اعتداد يذكر بالحدود السياسية 
للدول ذات السيادة» وانها أساساً نتاج داخلي للرأسمالية التي هي كنمط إنتاج تتغير 
ملامحها وأساليبها في الاستغلال. وفي ظل هذه العولمة» فقدت أقطار العالم الثالث كل 


0) انظر: 


1/1999 ,كد11 عأرم8آة سعلل 


أهمية استراتيجية» ولم يعد لملكية الموارد الطبيعية أهميتهاء وفشلت التنمية في تحقيق ما 
سعت إليه في معظم دول الجنوب» وبدأت الشركات الكوكبية تفرض وجهة نظرها 
في التعامل مع مختلف الدول النامية40 , 


ويرى صادق العظم ان العولمة ظاهرة ما زالت قيد التشكلء؛ مما يعني أنها 
موضع سجال واجتهادات متباينة. في رأيه أن ما يميز العولمة عما سبقها من الاقتصاد 
الرأسمالي العالمى هو أنها انتقلت من عالية دائرة التبادل والتوزيع والسوق والتجارة إلى 
عالمية دائرة الإنتاج والاستثمار المباشر في مجتمعات الأطراف. بكلام آخرء يرى العظم 
أن ظاهرة العولمة هي بداية عولة الإنتاج الرأسمالي بنقله إلى مجتمعات الأطراف بعد أن 
كان في السابق محصوراً في مجتمعات المركزء نما يستدعي إعادة نظر جذرية في نظرية 
التبعية. العوللة هذه بحسب تحديدهء هي حقبة تحرّل رأسمالي يجري فيها تصدير 
الرأسمال الصناعى الإنتاجى فى ظل هيمنة دول المركز وبقيادتها وتحت سيطرتها وسيادة 
نظام عالمي للتبادل غير متكافئ. ويعني هذا انتصار نمط معين من إنتاج الثروة 
وتوزيعها في كل مكان على سطح الكرة الأرضية. إن عملية العولمة بحسب تشخيص 
صادق العظم «تتم كلها بقيادة المركز ورساميله ودوله ومؤسساته وتحت سيطرته وفي 
ظل هيمنته وبما يخدم مصلحته... إن حركة العولة المتفاقمة ونظامها الأخذ في 
التبلور الآن لا يسمحان بحدوث تنمية حقيقية وبمعالجة جدية لمعضلات 
ال 2350 


ومن ناحية أخرى» يستعرض صادق العظم أدبيات العولمة وينتقد مقولة تراجع 
أهمية الدولة وإلغاء حدودها القومية وعجزها أمام الشركات المتعددة الجنسية والعابرة 
للحدود والقارات» كما قال بها سيد يسين واسماعيل صبري عبد الله وجلال أمين 
ومحمد عابد الجابري. يأخذ العظم على هذا الطرح تسرعه؛ فالدولة عملت في رأيه 
على استيعاب ضغوط العولمة والتكيف مع الوقائع الجديدة تجاوبا مع تزايد الحاجة لرفع 
صلاحيات الدولة القومية ومهماتهاء ويستعين بدراسة محمد الأطرش في كتاب العرب 
والعولة الذي تساءل بدوره «هل العوللمة قدر كاسح ولا سبيل لمقاومته وسيؤدي إلل 
تلاشي الدولة؟» ويأتي الجواب بالإيجاب» جزئياً على الأقل. أما العظم فيترك السؤال 
مفتوحاً «لأن فينومينولوجيا العولمة كما أرصدها حالياً تعمل في الغالب لا على تغيير 
العالم ولا على فهمه ولا على تفسيره» بل تعمل على تكريسه وتسويغه وتبريره وعقلنته 


(14) اسماعيل صبري عبد اللهء «الكوكبة: الرأسمالية العالمية فى مرحلة ما بعد الامبريالية».» 
الطريق السنة 01» العدد 4 (تموز/ يوليو ‏ آب/ أغسطس 1997). ١‏ 

(15) صادق جلال العظم» «ما هي العولمة؟:» الطريق» السنة 257 العدد ؛ (تموز/يوليو ‏ آب/ 
أغسطس :)١997‏ ص 79. 
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على حساب الطرف الأضعف فى المعادلة)7 " . 


وكان قد عقد في القاهرة عام ١998‏ مؤتمر «العولمة وقضايا الهوية الثقافية» 
الذي قال فيه جابر عصفور ان العولمة تفرض على الثقافة العربية تحديات 8 إلى 0 
سوى مواجهته بكل متناقضاته المفروضة عليها. . . في عالم يجاور ما بين الف مظاهر 
التقدم وأقسى ف التخلف»؛ مضيفاً ان ؛ العرة رد على 00 كله ه واقعاً لوي 
بالمستهلك» الأمم الغنية الام ان الفقيرة» مما ا 37 شكال الب الساضية الموازية 
لأشكال الهيمنة الاقتصادية»177 


ونتيجة للإحساس بالتهديد الثقافي» تكوّنت هيئة في مصر تعمل على إنتاج 
مثل لعبة «باربي» التي إذا ما نشأت عليها الطفلة العربية قد يحصل لها انقسام وتمزق 
0 العربية التي تؤكد على الاحتشام وأساليب الحياة الغربية التي تمثلها هذه 

+ وزدالا من اندها أو اللجوء إلى الرقابة تم إنتاج لعرة لعبة «ليل». وهي لعبة 0 
بروح مصرية. . وقد صرّحت مسؤولة فى جامعة الدول العربية هي الدكتورة عبلة 
ابراهيم ان لعبة «ليل» تلبس أزياء من مصر وسوريا وفلسطين والمغرب ومختلف البلدان 
العربية الأخرى فتمثل فتاة عربية عكس لعبة «باربي» التي تمثل فتاة أمريكية . 


وكعا حت ذكزنا فى الفصل الثان خخ سول الداع (الععافي ايا كال يه اشعلا الله 
ونوس في معرض الحديث عن تأثير العوللمة بالثقافة والمسرح بشكل خاص. ومما 
توصل إليه أن العولمة «تكاد تكون النقيض لتلك اليوتوبيا» التي بشر بها الفلاسفة» 
وغذّت روح الإنسان عبر القرون. فهي تزيد الغبن في توزيع الثروات وتعمق الهوة 
بين الدول الفاحشة الغنى» والشعوب الفقيرة والجائعة. كما انها تدمّرء من دون 
رحمة. كل أشكال التلاحم داخل الجماعات» وتمزقهم إلى أفراد تضنيهم الوحدة 
والكابة. . . والثقافة هي التي تشكل اليوم الجبهة الرئيسية لمواجهة هذه العولمة الأنانية 
والخالية من أي بعد إنساني. . ٠‏ وفي هذا الإطار» فإن للمسرح دورا جوهريا فى 
إنجاز هذه المهام النقدية والإبداعية) التي تتضدى: لها الثقافة .. إننا. حكومون 


)٠١(‏ صادق جلال العظمء «نقد لمواقف المفكرين العرب من العولمة»» الكتب وجهات نظرء السنة 
١‏ العدد ٠١‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر 949١)؛‏ حسن حنفي وصادق جلال العظمء ما العوللة؟. حوارات 
لقرن جديد (بيروت: دار الفكر المعاصر؛ دمشق: دار الفكرء ,.)١19194‏ والعرب والعولمة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية؛ تحرير أسامة أمين الخولي (بيروت: 
المركزء 1994). ١‏ 

(١؟)‏ جابر عصفورء «مواجهة العولمة»» الحياة: ١١‏ و8١/1998/80.‏ 
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بالأمل» وما يحدث اليوم لا يمكن أن يكون نباية التاريخ)”"" . 

من هذا المنطلق كنت قد كتبت مقالة فى ثلاثة أجزاء حول أزمة علاقة العرب 
بالغرب في صحيفة الحياة””''. قلت فيها إن العرب يعانون في علاقتهم هذه «من 
إحباطات الفشل في تحديث المجتمع وتجاوز الأوضاع السائدة منذ مطلع القرن العشرين 
الذي يشرف على الانتهاء. وبين أهم الأسباب الخارجية لهذا الفشل أن علاقتهم 
بالغرب راوحت بين التقليد أو الاتباع ومحاولة القطيعة بالانطواء على الذات والعودة 
إلى الماضي كردة فعل على الهيمنة الغربية. إن هذا الانشطار بين التقليد والقطيعة لم 
يسمح بتطور البديل الثالث» أي بديل التعامل المتكافئ الحر والمواجهة... وقد 
شوّهت العلاقة التصادمية مع الغرب الصناعي طبيعة علاقة العرب بالحداثة نفسها فلم 
نتمكن من التميير مز الغرب كموة استعمارية كانت» ولا تزال» تهددنا في صميم 
وجودنا» والغرب كحضارة انصهرت فيها إنجازات الحضارات السابقة وتطورت بفعل 
الثورة الصناعية والتكنولوجيا الحديثة وتوجهها العلمي العام. ولأن علاقة العرب 
بالحدائة كادت أن تقتصر على التقليد أو القطيعة ولم تتجاوزهما إلى الصراع والمواجهة 
والتقاعل الحر [معاً] من موقع التكافؤ في الكرامة» ظلّت الثقافة العربية في حالة 
محاض دائم بين الموت البطيء والولادة العسيرة. لذلك يرفض الماضي أن يموت كما 
يرفض المستقبل أن يولد. . .900" , 

من خلال ذلك لا بِدّ أن ندرك أن مواجهة الآخر لا تنفصل عن مواجهة 
الذات. وحين ننظر إلى التغيير في إطار العلاقات والتفاعل داخل المجتمع وبين 
المجتمع والمجتمعات الأخرى» يكون لا مهرب لنا من تناول عوامل التناقضات 
الداخلية والخارجية. لذا يجب أن ننظر إلى الغرب في القرن العشرين وربما إلى عقود 
تالية على أنه تحدٌ تاريخي وليس نموذجاً نسعى إلى تقليده أو الاقتداء به» ولن نقبل أن 
يُفرض علينا فرضاً كما يتم في زمن العولمة. وحين تسود نزعة التقليدء نجد أن 
المجتمعات الضعيفة والمتخلفة» كثيراً ما تميل إلى استيراد أسوأ ما فى الحضارات المتقدمة 
وليس ما هو في صلب تفوقها. تأخذ منها مظاهر التحضر لا جوهره» وتصبح أمة 
تابعة. وبهذا يبدو وكأن مشروع التغيير المطلوب لم يعد واحداً. هنا مصدر القلق 
العربي السائد في نباية القرن العشرين» وليس من الواضح ما هي توقعاتنا كمجتمع 
وأمة ووطن للقرن التالي» الذي يبدو أنه سيواجهنا قبل أن نكون على استعداد نفسي 
وفكري لمواجهته . 

في هذا الإطار نرى أن الصراع الثقافي» كما سبق وتحدثنا عنه في فصول 


(؟؟) سعد الله ونوس. «الحوار الذي نفتقده جميعاً»» الوسط (9؟ آذار/ مارس 1195). 
9؟) الحياق ”5 - 51/؟١/1990.‏ 
)١8(‏ الحياق *5/ ؟7١/‏ 1490. 
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القسم الرابع من هذا الكتاب» هو في صلب عملية الصراع من أجل التغيير» ٠‏ فنقول 
إن الصراع مع الغرب ليس في الأساس صراعاً أو تصادما حضارياً ودينياً كما يدعي 
البعض. ومنهم صموئيل هانتنغتون في كتابه صدام الحضارات» بل هو صراع ينتج 
من التناقضات في المصالح والمواقع ومن علاقات القوة التي يمارسها الغرب على 
العرب فيفرض عليهم حلوله من منطلق مصاحه المتناقضة مع المصالح العربية. كي 
تفتعل السياسة الاستراتيجية الأمريكية معركة عالمية مع الإسلام بعد انهيار الاتحاد 
السوفياتي واندحار الشيوعية أمام الرأسمالية» قدّم هانتنغتون أطروحة تقول إن مصدر 
النزاع في العالم الجديد ليس في أساسه عقائدياً أو حتى اقتصادياًء بل هو شأن 
حضاري. لذلك يفترض أن النزاعات الرئيسية فى السياسات الدولية تحدث فى مرحلة 
ما يعد لحرت الباردة بين أمم وجماغات تنتمى لحضارات ختلقة . 1 

أية حضارات غير غربية يقصد هانتنغتون؟ إنها في رأيه الحضارات المتميزة عن 
المهيارة القرينة» ويتعيد عا خاضنة اليف زه الغرية بواطهيار + الع وعد ياوه 
حضارات» كما يرى» تختلف من حيث اللغة والتاريخ والثقافة والتقاليد» وأهم من 
كل ذلك من حيث الدين. ويعتبر أن التصادم بين الغرب والإسلام يعود إلى ١,٠١‏ 
سنة. وفى رأيه أيضاً أن النزاعات الدينية هذه ستعرّز إحياء الولاءات العرقية. وقد 
كل التراعات مظيرا دينيا أو عرفا كما يقول: ولكنه له ردرك أو بدرفضن أن 
يعترف» بأن الصدام الذي يحدث بين الأمم يعود في أساسه إلى طبيعة التناقضات في 
المصالح والمواقع وبسبب علاقات القوة السائدة. 

أمام هذا الوضع العسيرء وبعد حوالى قرن من التجارب» كنا قد تساءلنا في 
هذا الكتاب هل فشلت المطامح التي كافحنا من أجلها نتيجة لعوامل داخلية» أم 
لعوامل خارجية» أم لكلتيهما مجتمعتين متفاعلتين؟ إن الامبريالية الغربية لجأت إلى 
استعمال عدة وسائل في إحباط أحلام التغيير ومنها خلق كيانات جديدة» والتفرقة 
بين الجماعات الطائفية والقبلية والعرقية» خاصة فى المجتمعات التعدّدية الشديدة 
التنوع» وإنشاء قواعد عسكرية ومستوطنات وكيانات خاصة ببعض الجماعات» 
واستغلال الولاءات التقليدية» وحماية الطبقات والأسر الحاكمة» وممارسة الاستعمار 
الثقافي بالإضافة إلى السياسي والاقتصادي منهء ومحاربة الانتفاضات والثورات 
التحرّرية» وفرض التبعية بدمج الاقتصاد الوطني بالسوق العالمي الرأسمالي . 

وفي حديثنا عن العوامل الخارجية» لم نقلل من أهمية العوامل الداخلية ومنها أن 
الاندماج الاقتصادي في النظام الرأسمالي العالمي يسهم في نشوء نُحَب سياسية 
واقتصادية ترتبط مصالحها ارتباطا عضوياً بمراكز هذا النظام العالمي فتقوم فجوات بين 
هذه النُحَب والطبقات الشعبية داخل المجتمع الواحد. وقد أشرنا بشكل خاص إلى أن 
الطبقات والأسر العربية الحاكمة شكلت واحداً من أهم عوائق التغيير الشامل. 
وداخلياً استفادت بعض الطبقات والجماعات من ارتباط المنطقة بالنظام العالمي على 
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حساب شعويهاء فنشأت فجوات بين مختلف الطبقات والجماعات» وكثيراً ما أذّت 
هذه الفجوات إلى صراعات داخلية منذ بدايات العلاقات مع الغرب. 


وبذلك تكون قد تكوّنت في كل بلد عربي (في بعضها أكثر من غيرها) طبقات 
وأسر حاكمة ونخب اقتصادية واجتماعية ذات مصالح وامتيازات وارتباطات 
وطموحات وتطلعات خاصة» جعلتها تتمسّك بالأمر الواقع وتصارع ليس فقط للإبقاء 
عليه بل لتعزيزه. مرة أخرى نقول» شئنا أم أبينا أن نعترف» إن القهر القومي والقهر 
الطبقي وجهان لحقيقة واحدة راسخة في الواقع العربي خلال القرن العشرين» كما في 
الكثير من بلدان العالم الثالث ومناطقه. 


صحيح أن ما حل بالعرب مسؤولية عربية» ولكن لا بد من الاعتراف بالصلة 
الوثيقة والعضوية بين العوامل الخارجية والداخلية التي لا يمكن فهمها بمعزل بعضها 
عن البعض الآخرء حين نرغب في تشريح الوضع العربي والبحث عن مخرج من هذا 
الوضع. إن مقولة تحوّل العالم إلى قرية صغيرة تضمنا مع الغرب تفترض انتهاء 
التناقض بين الأمم والشعوب. وفي الوقت الذي يقال فيه إن العالم تحوّل إلى قرية 
صغيرة متضامنة» يصرٌ الغرب على الاستمرار فى التشكيك بالهوية العربية أو الدعوة 
للتضامن العربي على أنها دعوة وهمية. كيفء إذاًء نجمع بين القول بتحوّل العام 
بأسره إلى قرية صغيرة متضامنة والقول الآخر بأن العالم العربي شاسع الاتساع وشديد 
التنوع والتناقض إلى درجة الانفصام في شخصيته وهويته؟ إنني أرى المجتمع العربي 
ينبغق جاهداً من تحت ركامات التاريخ متأثراً باللقاء التصادمي مع الغرب» وبالرغم 
عنه. إنه يسعى للتجدّد محاولاً أن يتعلم كيف ينمّي قدراته الإبداعية من خلال 
تمارساته الكفاحية تحت عبء هيمنة مزدوجة : هيمنة خارجية وهيمنة داخلية. 


إن ما يعانيه المجتمع العربي هو مسألة السيطرة والخنضوع. ولهذا نسأل كيف 
تتمكن بعضش الشعوب من السيطرة على غيرها» وكيف يمكن التحرر؟ والجواب في 
الحالتين» الاختللاف في نوعية التنظيم الاجتماعي والسياسى للخروج من حالة 
التخلف التي لم تتمكن التنمية الاقتصادية التقليدية من تجاوزها. 


رابعاً: إخفاق نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية 
لقد ثبت إخفاق مختلف نماذج مخططات التنمية الاقتصادية التقليدية ومشاريعها 
في البلدان العربية» فلا يزال الوطن العربي في نهاية القرن العشرين أسير التبعية 
الغربية كما هو أسير تقاليده المحلية ونوعية توزيع العمل والإنتاج السائد. فشلت 
الأنظمة العربية في تحقيق التنمية الشاملة» وما رسمته وحاولت تنفيذه ما هو سوى 
تنمية جزئية وحذرة ومشوّهة بالمقارنة مع ما طمح إليه العرب من تحقيق النهضة 
والتقدم والحداثة في سبيل الخروج من حالة التخلف والوصاية الخارجية. وقد 
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اقتصرت مفاهيم التنمية والممارسات التي ارتكزت عليها الأنظمة العربية على مفهومي 
التطور التكيفي والإصلاح بصيغتيه الليبرالية الغربية والاشتراكية العربية. 

وقبل التعرض لهذه النماذج من التنمية التي اعتمدتها الأنظمة العربية والنظر في 
أسباب إخفاقهاء أود أن أبدأ بطرح عدد من الأسئلة الأساسية التي تطرحها مهمات 
التنمية العربية» والتي بين أهمها ما يلٍ: 

هناك أولاً مجموعة من الأسئلة حول معنى التنمية: هل هي مجرد نمو اقتصادي 
وتحسين مستوى المعيشة؟ هل هي إقامة البنى التحتية والمؤسسات الضرورية في خدمة 
وظائف التتمم الحيوية والعمل على حل المشكلات ومواجهة التحديات؟ هل هي 
تنمية جزئية أم تنمية شاملة تُعنى بالإنسان كما تعدق بتحسين الأوضاع الاقتصادية 
والسياسية والاجتماعية والثقافية وتحرص على مشاركة الشعب في جميع هذه المجالاات؟ 
هل نستدل على التنمية بالاستهلاك المادي أم بالإنتاج الخلاق؟ هل من فجوة بين 
التنمية الرسمية والتنمية المطلوبة من قبل الشعب؟ 

ثانياً. هناك عر من الأسئلة المتعلقة بالنموذج التسموي الأفضل : ماهو 
النموذج العملي الذي يقدّم حلولاً ممكنة للمشكلات القائمة وما هي احتمالات تطبيقه؟ 
هل نتبئى ما أسميه نموذج التطور التكيّفي البطيء الجزئي الذي ينصبٌ على النمو 
الاقتصادي ويعتمد نظام الاقتصاد الجر مع المحافظة على التقاليد والقيم الموروئة» أم 
لخد بنموذج الإصلاح الليبرالي الغربي المسمّى عادة التحديث (122]100ه384006) أو 
التغريب (650122]102اوء/91) 2 أم نسلك طريق ما عرف بنموذج الاشتراكية العربية التي 
توازن» من دون نجاحء بين النمو الاقتصادي والعدالة الاجتماعية» أم يكون من 
الأفضل أن نرفض كل هذه النماذج التي سبق أن خبرناها وانتهت إلى الفشل» فنعتمد 
نموذج التنمية الشاملة البشرية الثورية المستدامة الذي يدعو إلى حصول تغيير جذري 
فى كل المجالات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية عن طريق المشاركة 
الشعية ووالتركيق عن تمية ,القدرات الإتسائية الأبداعية والقرازث نين الخرية والعدالة 
الاجتماعية؟ 

ثالشاء تتعلق مجموعة من الأسئلة بغايات التنمية وأهدافها المرحلية والنهائية» 
ومنها: هل نحافظ على الأنظمة السائدة ونعمل من ضمنها على تحقيق التنمية 
الاقتصادية ورفع مستوى المعيشة» أم نعمل على تغيير الأنظمة بالإصلاح والتحديث» 
أم نقوّض ما هو كائن من أجل إقامة مجتمع جديد حضاري خلاق مستقل» بتحقيق 
الوحدة والتحرّر من التبعية وتجاوز حالة الاغتراب التي تحيل الشعب إلى كائنات 
عاجزة» وبناء الديمقراطية بتنشيط المجتمع المدني كبديل لهذه الأنظمة السلطوية؟ 

وتعلق جموعة مخ الأسعلة: رايعاء. بارخ تبدأ عملية التغيير؟ وما هى الوسائل 
التي يكون من الأفضل اتباعها في عملية تحقيق التنمية البشرية الشاملة المستدامة: هل 
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نبدأ بتغيير البنى الفوقية الثقافية فنعمل قبل كل شيء على تغيير العقليات والقيم 
والعادات أو الذهنية السائدة من خلال التربية والتنشئة» أم نبدأ بتغيير البنى التحتية 
والمؤسسات والأنظمة الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التى تنبثق منها مثل هذه 
الدحئقة ْ 

خامساً. هناك مجموعة من الأسئلة التي تتناول هوية الجماعات والطبقات المعنية 
بالتغيير: مَنْ يتحمّل المسؤولية التاريخية لعملية التنمية ويقوم بمهماتها؟ هل تتولاها 
الطبقات والعائلات الحاكمة والنخبة في مختلف المجالات» أم الطبقة الوسطى الجديدة 
من مثقفين ومهنيين وخبراءء أم الطبقات الكادحة المحرومة» أم هذه جميعها مجتمعة؟ 
وكيف؟ 

وأخيراً. هناك مجموعة من الأسئلة المتعلقة بطبيعة العلاقات مع مجتمعات المركز 
أو الآخر المتفوّق وبقية العالم بشكل عام: كيف تكون علاقتنا بالغرب على وجه 
الخصوص؟ هل نريدها علاقة تعاون وتكامل رغم كونها غير متكافئة» أم علاقة 
قطيعة» أم علاقة مجاءبة بفعل التناقضات» أم علاقة متوازية؟ وهل يمكن أن تقوم 
علاقة متوازية بين البلدان القوية والبلدان الضعيفة؟ هل نتكيف مع التبعية والعولمة» أم 
نسعى إلى تأسيس علاقات الاحترام المتبادلة؟ ولكن هل يمكن العمل على تأسيس 
علاقات الاحترام المتبادلة حين تكون الطبقات والعائلات الحاكمة والنخب الاقتصادية 
والسياسية مرهونة للغرب؟ 

تتطلب هذه الأسئلة معرفة بالواقع العربي» وهذا الكتاب محاولة في هذا المجال» 
فنعتمد ما توصلنا إليه في الفصول السابقة في الإجابة عنهاء وكنا قد خصّصنا الفصل 
الثالث عشر لمناقشة الجدل الفكري العربي حول الواقع والتغيير. كل ذلك يساعدنا في 
عملية تشخيص نماذج التنمية المذكورة. 

اعتمدث بعض الأنظمة العربية نموذج التطور التكيفيّ» ومنها دول النفطء 
فأقامت البنى التحتية وأنشأت المدارس والجامعات على مختلف المستوبات وأستوردت 
تختلف أنواع التكنولوجيا والسلع الغربية» وأقبلت بنهم على الاستهلاك والعيش المرفّه 
وخاصة بما كان مرتفع الأثمان منهاء وباستيراد القوى العاملة من الخارج لتعمل 
بالنيابة عنها. في الوقت الذي استولت فيه كليا على القطاع الخاص وتمكنت من ديجه 
دعبا بالقطاع العام كتين إلى يعن لامكال لصي كينها , يتنيفته بقيام ‏ التضاد 
السوق الحر وشدّدت على التقاليد والقيم الموروثة» وركزت اهتمامها على الوطن المحلي 
والمنطقة الإقليمية على حساب البعد القومي. كما رسّخت قواعد الاندماج الكل في 
النظام الرأسمالي الغربي معتبرة نفسها جزءا منه» فربطت مصيرها بمصيره من موقع 
التبعية الكلية وأنفقت أقصى ما تستطيع في دعمه وتثبيته محلياً وعالمياً. وكان أن نشأت 
الفروق الطبقية واتسعت الفجوات بين الأغنياء والفقراء» وأن احتكرت العائلات 


والطبقات الحاكمة دون الشعب مسؤولية عملية التنمية والتغيير مستعينة بالخبراء 
الأجانب» وكاد أن يقتصر جهدها التنموي على رفع معدلات النمو الاقتصادي 
والانجازات الكمية على حساب الإنجازات النوعية. 


وتبّدت أنظمة عربية أخرى مثل لبنان وتونس ومصر قبل ١107‏ ثم بعد ١91٠‏ 
نموذج الإصلاح الليبرالي الغربي» مشجعة على التحرّر ما استطاعت من العادات والقيم 
التقليدية والأخذء بدلاً من ذلك وباسم الانفتاح» بالثقافة الغربية. هي أيضاً اعتمدت 
بدرجات متفاوتة استيراد المواد الاستهلاكية والترفيهية وبعض مظاهر التكنولوجيا 
الحديث وأفسحت المجال واسعاً أمام الشركات المتعددة الجنسية من دون تشجيع قيام 
مراكز الأبحاث والجامعات والمكتبات العامة والحد من هجرة الأدمغة وتأمين الحريات 
فتعمّقت تبعيتها للغرب. وأشركت هذه الأنظمة عناصر مثقفة فى عملية التنمية 
البيروقراطية» كما عمدت إلى إصلاح النظام من فوق تجنباً لحصول تحركات ثورية 
شعبية من تحت. وبين أكثر ما تميّزت به فهمها للتحديث على أنه حالة عقلية أكثر ثما 
هو تحوّل مدروس في البّنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والنظام العام السائد. 


العهد الناصري وفي الجزائر وسورية والعراق في فترات مختلفة من النصف الثاني من 
القرن العشرين» على تقليد تجارب الاتحاد السوفياتي وأوروبا الشرقية» وعلى مقوللات 
التحرير من التبعية الغربية وتحقيق نوع متواضع ومحدود من العدالة الاجتماعية عن 


طريق إلغاء الاقطاعية وتوزيع الأراضي على الفلاحين وتأمين الشركات وتوسيع القطاع 
العام ليشمل جوانب الحياة كافة. وميّزت الاشتراكية العربية نفسها عن الاشتراكية 
الماركسية في حرصها على حق الملكية الخاصة وتمسكها بالتقاليد الدينية ورفض مفاهيم 
العلمنة والتحليل الطبقي. كذلك اعتمدت سلطة الحاكم الواحد والحزب الواحد 
وا! لرأي الواحد والتخطيط البيروقراطي» وفرضت التغيير من فوق بمعزل عن مشاركة 
الشعب والعناصر المثقفة المتمسكة بحريتها واستقلاليتها. 


أخفقت كل هذه التجارب والنماذج» ولا يبدو أن الأنظمة والسلطات والتُحَب 
العربية قادرة على إيجاد مخرج من الأزمات التي تشل الحياة العربية» وقد وصلتُ حقا 
إل طريق مسدود فانشغلت كليا بمتطلبات وجودها واستمرارها. وهناك بين العرب 
أفراد وجماعات مهمّشة تبحث ممزقة بين التفاؤل والتشاؤم عن أفق وضوء يبدّد 
الظلمات المتراكمة. لهذه الأسباب كلها ولغيرها يمكن تسمية التنمية العربية في 
النصف الثاني من القرن العشرين بالتنمية المخبّطة. ْ 

وتحديدأء أخفقت هذه التجارب التنموية لأسباب عديدة» منها انها انصبّت على 
مهمة رفع معدل النمو الاقتصادي وحجم الناتج القومى. دن دوت وضع الاين التي 
تجعل من التنمية عملية مستديمة» ومن دون معالحة للخلل ف في التوازنات اللاجتماعية 
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وخاصة من حيث إعادة توزيع الثروة. وقد تم التخطيط للتنمية كما لو كان عملية 
علاقات عامة أكثر منه محاولات جادة لتحقيق الطموحات المعلن عنهاء وقد جاءت 
القرارات والممارسات من دون مشاركة الشعب ولغير صالحه. وربما أهم من كل هذه 
الأسباب» منفردة كانت أو مجتمعة»؛ تفاقم التبعية التي سبق أن تحدثنا عنها في عدة 
أجزاء وسياقات من هذا الكتاب. ومما زاد من حدة التأزم التنموي انه تم في إطار 
قطري بمعزل عن البعد القومي وضرورات الاندماج الاقتصادي العربي. 


وربما أهم من كل ذلك ان التخطيط للتنمية الاقتصادية حصل من دون اهتمام 
بالبعد الإنساني وبمعزل عن مهمات التغيير الثقافي والاجتماعي والإنسانٍ وبتجنب كلي 
لمضاعفاته الطبقية» بسبب حساسية مقولات التحليل الطبقى حتى فى حالة التصور 
الاشتراكى العربي. وفى الأحوال كافة» جرى إبعاد المرأة عن المشاركة في الحياة 
العامة وحئقّت البيروقراطية المبادرات المردية , وانحصرت القيادة بشخص مسؤول أو 
حاكم فردء وألغيت الأحزاب والحريات الأساسية» وانتهكت حقوق الإنسان حتى انه 
لم يعد من الممكن أن تنشط المعارضة داخل البلدء بل أصبحت منفية في الخارج» 
وهمشت الحركات الاجتماعية والسياسية والثقافية المعنية بالتحول الثوري» ورافق كل 
ذلك أزمات سياسية حادة خارجية وداخلية . 


وبين أدبيات نقد المحاولات التنموية العربية العديدة دراسة لجورج قرم تحذث 
فيها عما أسماه «التنمية المفقودة». وقد جاء نقده صارماً لممارسات البلدان العربية 
فشدّد على مسألة «معضلات التنمية واستحالة اللحاق بالدول المتقدمة صناعياً بالطرق 
المألوفة». ا أن «معضلة التنمية تكمن» ٠‏ قبل كل شيء» في فى التحكم بتغيير الإنتاجية 
العائدة لمجتمع ماء يسمح لها بالتكيف مع التغييرات البيعوية»0" . 


ومن معوقات التنمية بحسب خضر زكريا ان القوة العاملة فى منتصف 
التسعينيات لا تتجاوز 18 بالمائة من مجموع سكان الوطن العربي (بالمقارنة مع 49,١‏ 
بالمائة في البلدان الصناعية» و,"41 بالمائة في البلدان النامية». وينجم هذا الوضع 
بالدرجة الأولى عن مسألة ضآلة مساهمة النساء ء في قوة العمل»؛ فنسبتهن من إجمالي 


القوى العاملة في الوطن العربي هي نحو 4 بالمائة (مقابل ”5 بالمائة في البلدان 
الصناعية و" بالمائة في 1[ البلدان النامية) . ثم ان ٠“‏ بالمائة من النساء العامللات في 


9 منها 7 مؤسسات القطاع 0 سير 0 تعدرة 8 وليست معنية 


(15) جورج قرمء التئمية المفقودة: دراسات في الأزمة الحضارية والتنموية العربية» سلسلة السياسة 
والمجتمع (بيروت: دار الطليعة, )2 ص 0 و١٠.‏ 
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بالتسويق. ولأن الفئة المهيمنة على القطاع العام تستخدمه لأغراضها الشخصية والفئوية 

وليس بالضرورة لأغراض التنمية لأن العلاقات ضمن القطاع العام شخصية أو 
-50) 

عائلية" '*. 


وتوصل الاقتصادي ابراهيم سعد الدين في تحليله الأوضاع السائدة في مصر في 
عهد الانفتاح في العقدين الأخيرين من القرن العشرينء إلى أن المجتمع المصري 
متخلف لأنه يعاني تفاقم المشكلات الاقتصادية والاجتماعية والثقافية لأسباب عديدة» 
منها انخفاض معدلات النمو الاقتصادي» وزيادة الاعتماد على العامل الخارجي في 
الوفاء بالحاجات الأساسية للسكان وتزايد العجز الغذائى» وانخفاض معذلات 
الادخار» والزيادة المستمرة في معدلاات البطالة. والانتشار الواسع للفقر» والزيادة 
الحادة فى الفروق بين الدخول وفى الاستهلاك. وتفكك العلاقات الاجتماعية» 
وتراجع المستوى الثقافي وانتشار السلوك اللاعقلاني» والافتقار إلى التقاليد الليبرالية 
والديمقراطية» واحتفاظ الرأسمالية المصرية بالطابع العائلل» وتبعية القوى الرأسمالية 
ا + ١‏ إفقة 1 
ىشمتي الريج السبريم 1 


وتناول عادل حسين بالنقد تجارب التنمية فى عهد عبد الناصر داعياً للتنمية 
المستقلة التي تستمد مشروعيتها من «مخاطر ضياع الهوية وضياع القدرة على الإبداع 
الذاي والمبادرة» . ولتوضيح ما قصدء يميّز عادل حسين بين نموذج التنمية بالانتشار 
ونموذج التنمية المستقلة. يتعامل نموذج التنمية بالانتشار مع حالة الدول النامية على 


أنهبا دول متخلفة بحاجة إلى التشبّه بالنموذج الغربي. في مقابل هذا التوجه» تبدأ 
التنمية الجادة المستقلة بكسر حلقة التبعية» إذ «ان النموذج التابع يعتمد تشغيله 
واستمراره على القوى الخارجية 5-5 المقام الأول». بيلما يعتمد النموذج المستقل 
«بالضرورة على القوى الثورية المحلية في المقام الأول»”". ما يتحدث عنه إذن هو 
اقتصادي عربي. 


(15) خضر زكرياء «بعض الأبعاد الاجتماعية للتحولات الجديدة فى المنطقة العربية»» الطريق» السنة 
5ه. العدد © (أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر 1995). ١‏ 

(50) انظر: أبراأهيم سعد الدين: «الخيار الاشتراكي والديمقراطية»» الطريق. السنة 50. العدد ه 
(أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر »)١9957‏ و«التغيرات الأساسية في هيكل الرأسمالية في مصر خلال 
الفترة 240197١ ١987‏ قضايا فكرية» الكتابان  ”‏ 5 (آب/ أغسطس - تشرين الأول/ اكتوبر .)١9485‏ 

(58؟) عادل حسين» نحو فكر عربي جديد: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار المستقبل 
العربي» 2)١986‏ ص لا2. 
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خامساً: لأجل مستقبل يكون بداية عصر جديد 

هذه هي معضلات حالة الاغتراب» وأزمة المجتمع المدني» ومسألة العولمة» 
إخفاق نماذج التنمية المعتمدة عربياً حتى الآن. وهذا هو وضع العرب في العقد 
الأخير من نباية القرن العشرين» وقد أصبحت الأحوال والعلاقات القائمة مخيّبة 
للأمل. حتى تكاد أن تسحق النفس» غير أن الحلم يرفض أن يموت. لذلك يستمر 
البحث عن مستقبل يشكل بداية لعصر جديد. هكذا بدأ القرن العشرون» وهكذا 
ينتهي » فيتعمق الإحساس بضرورة التغيير التجاوزي بالخروج من هذه الدائرة المفرغة » 
وفي صلب ذلك هاجس العرب ممن يسعون ويعملون وسط الشلل من أجل مثل هذا 
التغيير. وأما في ما يتعلق بالطريق أو الطرق التي يجب أن نسلكهاء فإنني أقول إننا 
تحدثنا لزمن طويل (ولم يكتفٍ البعض بالتحدث بل كافحوا فعلياً ودفعوا الشمن) عن 
الثورة والتحولات الثورية. وقد جرّبنا على الأغلب بعض أشكالها الفرقية» مما أدى بنا 
إلى المواقع المخبطة التي نجد أنفسنا فيها. نعرف جيداً إلى أين وصلت الثورة الجزائرية 
وترعبنا المأساة التي يعانيها المجتمع الجزائري والمجتمع العراقي اللذان كانا بين أكثر 
المجتمعات العربية وعداً بسبب توفر مواردهما المادية والإنسانية. كذلك نعرف إلى أن 
أوصلتنا الثورتان المصرية والفلسطينية والانقلابات العسكرية. حزينة هذه الأمة المهدّدة 
بالتفتت» وحزينة ومقهورة هذه الشعوب التى جاءت أحلامها أكبر من ممارساتها. 


ولا يكون الإنقاذ بالتشاؤم والتخلي عن الأحلام والغايات الكبرى مهما ساءت 
الأحوال» بل بالتوصل إلى رؤية جديدة» والعمل بضوئها وبموجبها مستفيدين من 
التجارب السابقة. ولكن ما العمل؟ بل ما التصوّر الذي يستند إليه هذا العمل؟ 
واضح أن للعرب تصوّرات عديدة قد يلتقي بعضها وقد لا يلتقي» ويكون أن يحدث 
حوار وأخذ وعطاء إلى أن ينشأ تفاهم حول حلول شاملة وتمكنة. ويبدو لي أن بين 
هذه التصورات العديدة» التي قد تتنافر وقد تتقارب» تصوّرين بديلين أساسيين 


للمستقيبل العربي: 


هناك رؤية لا تتجاوز طموحاتها مهمة الانسجام مع الأمر الواقع وتدبير الأمور 
الناتجة من المشاكل القائمة تدبيراً آنياً ريئما تتبدل الظروف. وتستند هذه الرؤية إلى 
إقرار ضمنى على الأقل باستحالة إيجاد حلول شاملة للمشكلات الكبرى المستعصية فى 
ظلّ الأوضاع العالمية والمحلية القائمة. ومن هنا الدعوة من قبل أصحاب هذه الرؤية 
إلى عقلانية واقعية معتدلة تنصح بالعمل من ضمن الأنظمة القائمة في سبيل تحقيق 
بعض المكاسب مهما كانت ضثئيلة وجزئية وغير عادلة. وقد تبين أن المكاسب التى 
حصل عليها أصحاب هذه الرؤية» أو يأملون أن يحصلوا عليهاء هي في أساسها 
مكاسب شخصية تخدم مصالح النخب السياسية والاقتصادية أكثر تما تخدم مصالح 
المجتمع وقضاياه الكبرى. وهذا يعني أننا أصبحنا نعاني مشكلات إضافية من دون أن 
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نحل المشكلات السابقة» حتى ولا أن نقدّم حلاً جزثياً. 


أما الرؤية الثانية البديلة فتقول بالعمل على تغيير الواقع بدلاً من الانسجام 
والتكيّف معه. وبالإصرار على التمسك بمهمات إحداث تحوّل شامل يعالج المشكلات 
الكبرى ويخرج بنا من النفق الذي نجد أنفسنا فيه. ولكن هناك معضلة هي أن 
أصحاب هذه الرؤية التجاوزية مهمّشون ومنفيون ومحرومون أو منعزلون عن وسائل 
الوصول إلى الشعب العاجزء الذي سبق له أن قدّم الكنين من التضحيات من دون 
أمل بحصول حلول مُرضية في المدى القريب أو حتى المتوسط. وتجاه هذا الوضع 
اليك يتضح تدريجياً ان المطالب العربية يجب أن تنصبٌ على تنشيط المجتمع 3 
وتأمين حقوق الإنسان الأساسية واحترام مبادئ الاختلاف وتعدّد الأصوات والسعي 
نحو إنشاء مراكز الأبحاث المستقلة والتأسيس لقيام الديمقراطية والتنمية البشرية الشاملة 
المستدامة . 


وإلى أن يتم ذلك. ستظل البلدان العربية ضعيفة ومعرّضة لمزيد من الكوارث 
والامزامات والنزاعات الجانبية في ما بينها. وما نحن في صدده في ظل هذه 
الأحوال أنه لا يمكننا التحرّر من الكوابيس قبل أن نعيد تحديد مفاهيمنا وأن تتكوّن 
لنا أحلام جديدة. ولن تتكوّن لنا أحلام جديدة قبل أن نتغلّب على اليأس من 
إمكانيات البدء بالعمل على تغيير الواقع. وبين مصادر الأمل أن الشعب غير راض 
عن وضعه ويرفض الأنظمة القائمة ويعاني اغتراباً لا يطاق» ويسعى لأن يتحرّر منه» 
لا بالهرب من مواجهة الواقع ولا بالخضوع والاستسلام واللامبالاة» وربما أصبح 
يدرك ان هذه التوجهات لم تعد مجدية» بل بالعمل على تغييره. يدرك الكثيرون من 
العرب ان مجتمعاتهم وصلت إلى طريق مسدود لا إلى مفترق طرق حقيقي. ما العمل 
إذً؟ وجواباً نقول: إن البداية تكون بالسعي لتنشيط المجتمع الماني تعزيزاً لبناء أسس 
الديمقراطية في سبيل تحقيق التنمية البشرية الشاملة والتحول الثوري. 


١‏ - تنشيط المجتمع المدن 
سبق أن تحدثنا في هذا الفصل عن أزمة المجتمع المدني ذ في الوطن العربي» 
ونكتفي هنا بالحديث عن جانب ضرورة تنشيطه وكيف يمكن أن يتم ذلك. نرى أن 
في تنشيط المجتمع المي في مختلف مجالاته الحيوية أملاً ببدايات الخروج من هذه 
المتاهة وبتجاوز الأوضاع القائمة . إن مقولة تنشيط المجتمع المدني هي دعوة للتحرّر من 
الاستبدادية أو السلطوية التى تتصف بها الدولة» والحد من هيمنتها على كل وظائف 
المجتمع وشؤونه الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية» ولا يتم ذلك من دون 
قيام أنظمة ديمقراطية تحترم حقوق الإنسان ومنهاء بشكل خاصء» حرية التعبير 
والنقاش والتنظيم والمشاركة في تحمل المسؤوليات الكبرى. 
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ونجد فى الوقت الحاضر أن هناك دعوة واسعة الانتشار لسلوك طريق تنشيط 
المجتمع المدني. وقد أقيمت في العقد الأخيرء كما ذكرناء عدة ندوات وصدرت عدة 
كتب وأعداد خاصة من مجلات معروفة حول هذا الموضوع. ولا بد أن تقترن هذه 
المهمة التاريخية بمقولات التعددية واحترام حق الاختلاف في الرأي وإقامة ديمقراطية 
تُوازن توازناً خلاقاً بين الحرية والعدالة الاجتماعية» كما أظهرتٌ فى كتاب لي حول 
5 الوضيوةة 7 1 

وكي يبدأ المجتمع المدني بالتكوّن لا بد من حصول وعي شعبي ذاتي ونشوء 
حركات اجتماعية تحرّرية تجاوزيّة» الأمر الذي يؤدي بدوره لتعزيز انتشار مثل هذا 
الوعي وتبلوره. تبدأ عملية التغيير بالتحوّل من وجود شعب منشغل بذاته وشؤونه 
المعيشية اليومية» إلى شعب يرفض واقعه المغرّب ويلتزم بمهمات تغييره من خلال 
منظماته المستقلة. ومن شروط التحوّل ألا يقتصر الرفض على الجزئيات بل يشمل 
الأسس والمنطلقات» فيتغلب الشعب على إحساسه السائد بأن حياته لا تقوم على أسس 
متينة وانه مهزوم ومهدد في صلب وجوده. ويتكامل هذا الوعي والرفض بالسؤال: 
ما العمل؟ 

إن مهمات التغيير تقتضى العمل على تجاوز حالة الاغتراب التى نعانيها على 
صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع» فنعمل على تنشيط المجتمع الماني عن طريق 
مشاركة كل الشعبء. من دون تمييزء مشاركةً حرة وفعّالة فى الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والثقافية. ولكن هناك من يعتبر أن بين أهم عراقيل القيام بهذه 
المهمة في البلدان العربية عوامل موضوعية وذاتية» ومنها الينية السياسية السائدة 
والمؤسسات الاجتماعية القمعية والثقافية الشعبية التي تشجع على الامتثال القسري 
والتقليد وليس على الحرية الفردية واستقلالية الرأي والإبداع. لذلك نسأل ما دور 
المنقف المبدع المستقل عن السلطة؟ من خلال الإجابة عن هذا السؤال باقتضاب» 
نتعرف إلى جوانب مختلفة من دور المواطن بشكل عام والشعب بمختلف طبقاته 
وفئاته» مما يشبجع على تجاوز هذه العراقيل البنيوية والذاتية. 

إذاء ماذا يعوز النهضة العربية كي تستكمل شروط وجودها؟ تعوزها أحلام 
واستراتيجيات عقلانية وتضمين القيم الإيجابية في برامج التعليم والتنشئة وبالاستفادة 
من ثورة المعلومات والإعلام» وأن يستعيد الإنسان سيطرته على حياته ومؤسساته 
ومخلوقاته ومنتوجاته» فيخرج من حالة الاغتراب أو العجز إلى حالة الإبداع والتغيير 
التجاوزي والقوة الذاتية. يعوزها أن تتكون مؤسسات البحث الحر وأن تتوفر مناخات 
النقاش والمشاركة. فقط في مثل هذه المناخات تثُثار أسئلة جديدة وتنبثق الأجوبة 


(9؟) حليم بركات» الديمقراطية والعدالة الاجتماعية في سبيل إغناء التجربة العربية (رام الله: 
مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية» .)١9948‏ 
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الصحيحة»؛ ويتكوّن للمثقف العربي المبدع دور فععال وخاص في النقاشس الدائر 
لكرمل :إن سور ناعرو ال عرد 


يمكننا أن نقول إن هاجس التغيير كان دائماً بين أهم هواجس المثقفين العرب 
خلال قرن ونصفء. كما أظهرنا فى الفصل الثالث عشر. وتوصلنا إلى أنه ليس من 
دوز واخد للحقققين الغرب» بل هحاك أدوان مسرعة إلى خيد التناقض» وباخيلاف 
الاتجاهات المتصارعة فيتوزع المثقفون في مجالات ومواقع شديدة التنوع والتناقض. ولا 
غرابة في الأمرء فالمجتمع العربي يعيش مرحلة انتقالية طال أمدها ويعاني انقسامات 
حادة على مختلف الصعد من دون استثناء. بكلام آخرء إن المرحلة التي يعيشها 
المجتمع العربي هي أقرب إلى حالة الصراع الداخلٍ والخارجي منها إلى حالة الاستقرار 
والتفاهم حول أسس التغيير ومنطلقاته . 


لذلك يمكن تقديم توصيات محددة حول دور المبدع والمثقف العربي» ليس لأنه 
هو المعتن "وحتّده يعملية التقييزء بل يشبب:مهازاته فى تحديل المشكلات: وسيل التغلب 
عليه وعمله فى مال نشت المعرفةم المبدع لآ يرى إل تقس كداعية لالحكوفنات 
والأنظمة والأحزاب» فلا ينطلق من أطر مشاريعها أو يحاول أن يقيم جسوراً معها 
لفائدة خاصة. إنه قبل كل شيء يبدع من موقع الناقد لا الداعية. وهو يصر على 
الحوار ويؤكد على حق الاختلاف والاحترام المتبادل. ولذلك يكون من الضروري أن 


نقدم اقتراحات عدة لتعزيز دور المثقف المبدع في عملية التغيير» ومن هذه الاقتراحات 
ما يل: 
- العمل على أن تنال المؤسسات الثقافية الرسمية وشبه الرسمية الاستقلالية 


الضرورية للتعبير عن نفسها بحرية» يرافق هذا العمل تشجيع لقيام المؤسسات 
والجمعيات الثقافية الطوعية. 


- تجديد القيم التي يجب أن ينشأ عليها العربي منذ الطفولة وما بعدها ليس 
بالتلقين وفرض الامتثال» بل بخلق المجالات والأجواء الضرورية للتعلم من خلال 
الممارسة اليومية وانفتاح الآفاق واسعة اتساع الرؤية. ولا يكون تحديد هذه القيم مهمة 
حكومية فحسبء بل مجتمعية بكل قطاعاتهاء وذلك في مناخ من الحرية. من هذا 
النطلق يحث المثقف المبدع على تعزيز قيم الإرادة الحرة وحق الاختيار والتمسك 
بالمسؤولية التاريخية» والقيم المستقبلية والنسبية» وقيم العقل والمضمون ولمعنى» وقيم 
التحرر في سبيل السيطرة على واقعنا وتغييره بدلاً من الانصياع إليه والتأقلم مع الأمر 
الواقع. يضاف إلى كل ذلك تعزيز الاتجاهات القيمية التالية وفي المجالات كافة: قيم 
الإرادة الحرة وحق الاختيار وتحمّل الفرد لمسؤولياته فيكون للإنسان دوره الفعّال في 
تغيير محرى الأحداث التاريخية» والقيم المستقبلية التي تؤكد على الإبداع والابتكار 
والتفرد والتجدد والريادة والخروج من المألوف وتخطي الأمر العادي والتحديث 
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والتخطيط والانفتاح من موقع الثقة بالنفس» والقيم الاجتماعية النسبية غير المطلقة. 
وقيم العقل والعقلانية» وقيم الانفتاح على الحضارات الأخرى والرأي الآخرء وقيم 
التمرد والتحرّر فى صراعها مع قيم الطاعة أو الامتثال» وقيم القدرة على رؤية حقيقة 
الغموض والتعقيدات في الواقع المعيش فنشجعها في صراعها مع تلك النزعة لتبسيط 
الأمور واختزالهاء وقيم التسامح ورحابة الصدر. 


إحداث ثورة في التعليم الجامعي بإحداث موازنة خلاقة بين التعليم والبحث 
وخدمة المجتمع وبين العلوم الطبيعية والاجتماعية والإنسانية والفنون». لا بل بإنشاء 
معاهد ومراكز الأبحاث في المجالات كافة» بدءاً من تلك التي لها علاقة بالواقع 
وحاجات المجتمع والشعب. ويكون بين أهم وسائل تعزيز البحث العلمي 0 
بشكل عام التشديد ليس على الاقتباس من الخارج والتقليد» بل على الإبداع وربط 
موضوعات البحث بالحاجات الوطنية الخاصة. وتفترض مهمة تعزيز البحث حقا 
تشجيع التفكير النقدي التحليلي النوعي بدلاً من هذا الانقطاع شبه التام للتفكير 
الوصفي والكمي والترائي. ولا يحصل مزيد من التقدم في التعليم الجامعي والبحث 
العلمي من دون إطلاق حرية الفكر والتعبير وحصول التنافس في الإنتاج . وبين أهم 
خصائص أو متطلبات تعزيز الثقافة في هذا المجال أن يتمكن المثقفون من إنشاء 
روابطهم واتحاداتهم وجمعياتهم غير الحكومية وتأسيسها وإدارتها. وأقل ما هو مطلوب 
في هذا المجال التوقف عن مصادرة الكتب ورفع الرقابة التي تمارس على الفكر 
وانتشار المعرفة . 


- التعامل مع النظام الكوني الجديد من موقع الاستقلالية والاستفادة من الثورات 
المعلوماتية من دون تجاهل الجانب المظلم من العولمة. ويكون من المفيد أن نبدأ هذا 
التعامل بتدريب الأطفال عليها منذ مراحل التعليم الأولى. وتتطلب عملية التحديث 
ليس مجاراة العالم وتقليده؛ بل تجاوز الانطوائية والقطيعة إلى التفاعل الخلاق والمواجهة 
من موقع الاستقلالية ومن منظور عربي طويل الأمد. ما تبدعه الحضارات ليس ملكا 
خاصاًء بل هو نتاج حضاري إنساني؛ وهو لنا كما لغيرنا. وحين لا نوظفه في 
خدمتناء كثيراً ما يستعمل ضدنا من دون أن تكون لنا القدرة على مواجهته . 


- ولا بد للمثقف العربي من التمرس بالإبداع من دون خوف أو رقابة ذاتية. 
وببذا لا يفكر فقط بما اعتدنا التفكير بهء ولا بما يُسمح له بالتفكير بهء بل بما لا 
يمكن التفكير فيه وما هو ممنوع عليه تناوله أكان من قبل السلطة السياسية أو 
السلطات الاجتماعية» التى قد تكون أكثر قمعية من الأولى. ويستدعى ذلك تنشيط 
الثقافة - بما فيها التعليم والأبحاث المستقبلية ‏ بدلاً من هذا الانصباب شبه الكلي على 
الثقافة التراثية. الثقافة المطلوبة هي التي لا تفهم مستقبلها بمقاييس الماضي» بل 
انطلاقاً من واقعها الحاضر وانفتاحها على المستقبل. وفي تطلعنا المستقبلي» لا يمكننا 
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تجاهل واقع المجتمعات التي تعيش في عصر الحداثة وعصر ما بعد الحداثة. ولكن لا 
بد أن يبدأ الوعي الثقافي من التركيز على المشكلات الحاضرة لفهمها على حقيقتها 
وإيجاد الحلول الفعالة لها. 

- تنشيط دور المرأة في الحياة العامة في أوجهها كافة» وفي مختلف بجالات 
الثقافة. وفي هذا المجال يجب أن تصبح الدراسات النسوية جزءاً مهماً من مناهج 
التعليم في مختلف مراحله. وقد ظهرت عدة مبادرات نسوية فى هذا المجال وغيره» 
ولا بد من تشجيعها. 

- وبقدر المطالبة من قبل المثقفين بإطلاق حرية الفكر النقدي والتساؤلي وحرية 
الصراع الثقافي بحصول الاستقلالية عن سطرة الدولة على الثقافة» لا بد للمثقفين 
أنفسهم من معالجة مشكلة عزلة المثقف عن الشعب. وفي إقامة علاقة سليمة بين 
المثقفين والشعب. لا يكون التعليم أو التعلم باتجاه واحدء بل يستفيد كل فريق من 
تجارب الآخرء ولا بد من التحرّر من تلك الفرضية التي تقول إن الشعب لا يعرف 
مصالحه. بدون هذا الوجه تكون الثقافة بحثاً في المجردات ومنفصلة عن مهمات 
التغيير. 


هذه هي بعض توصيات نرى انها شديدة التواصل والتشابك» ويكون من 
الضروري تطبيقها والعمل بموجبها في إطار تنشيط المجتمع الماني وليس بمعزل عنه. 
ومن منطلق التغيير التجاوزي الذي به يمكن أن نملك مصيرنا ونضع حذأ لهيمنة 
الآخر علينا. وفي عملنا لتنشيط المجتمع الماني» وهو الطريق الأسلم للتغيير في 


الوقت الحاضرء لا بد من أن نقبل» لا بل نقدّرء أهمية تعدّد الهويات ضمن الهوية 
العامة المشتركة» كما سبق وتحدثنا في الفصل الثاني. وتقتضى عملية التغيير التجاوزي 
عن طريق تنشيط المجتمع المدني أن نعتمد في هذا البحث مبدأ التحليل الطبقي والربط 

بين السلوك والمواقف والمعتقدات من ناحية والمواقع التي نشغلها في البنى الاجتماعية 
من اتاحبة أخرى: ذاامنا لاجد من إذ ار إن <١‏ تخرص حل قي سملي لخي 
وكيفية التحكم بها وما هي القوى التي تكافح من أجل التغيير» والقوى التي تصرّ على 
الدفاع عن الوضع القائم. إن سلوك الجماعات والأفراد مرتبط ب بحوائعها الي لبد 
الاجتماعية ومصالحها وحاجاتما الأساسية. لذلك ننظر إلى مسألة ال لتغيير على أنها تمثل 
مواقف وقناعات تفي عمقياً تراتبات اجتماعية بنيوية تقوم العلاناك أفها ل 
الاستغلال والهيمنة. من هنا تشديدنا على أهمية دراسة نوعية علاقات القوة بين الأفراد 
والجماعات والمجتمعات وتأثيرات ذلك فى عملية التغيير: 

هناك علاقة عضوية بين تطبيق حقوق الإنسان والقدرة على تنشيط المجتمع المدني 
والديمقراطية والتنمية . وإنني هنا أعتمد في حديثي حول حقوق الإنسان وحرياته على 
منشورات المنظمة العربية لحقوق الإنسان التي كنت أحد مؤسسيها والداعين إليها في 
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مؤتمر خاص عقدته مجموعة من المثقفين العرب في تونس عام 2.1947 فقد أقرت 
الكثير من المواثيق الدولية أن للإنسان حقوقاً أساسية في رأسها الحق في الحياة» والحق 
فى الحرية والأمان الشخضى > ولق فى المحاكمة' العادلة : وحقوقاً أخرئ اقتصادية 
واجتماعية وثقافية. كذلك أقرت له حريات أساسية منها حرية الرأي والتعبير» وحرية 
التجمع السلمي» وحرية التنظيم والمشاركة في الحياة العامة. 

وجاءت الدعوة لإنشاء منظمات لحقوق الإنسان فى عدد من البلدان العربية 
والخارج بسبب تغييب الشعب ومنعه من المشاركة في صنع مصيره ولغياب ضمانات 
دستورية للمواطن العربي» لا بل هناك دول لا تأخذ بموائيق دستورية على الإطلاق. 
ثم إن هناك تشريعات وإجراءات ونظم طوارئ استثنائية مستديمة تقيّد الحريات العامة 
ومنها حق المشاركة في الشؤون العامة وحرية التعبير وحق تكوين الجمعيات. وتوجد 
في أكثر من بلد عربي» مثلاء تشريعات من هذا النوع يقتضي بعضها حتى السجن 
المؤبد لمن بين الحاكم» وأي نقد مهما كان إيجابيا يعتبر إهانة في كثير من الأحوال. 
وتشمل انتهاكات الحقوق الإنسانية والسياسية ولمدنية الإعدام لأسباب سياسية 
والاغتيال السياسي والقبض العشوائي والاعتقالات التعسفية والتعذيب النفسي والبدني 
الذي يمارس بقسوة على نطاق واسعء وبالاعتقال المديد من دون محاكمة ومنع 
الاحتجاج السلمي. ويضاف إلى كل ذلك انتهاكات للحقوق الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية والحريات النقابية والحريات الأكاديمية والحقوق الأساسية للمرأة. 

وكثيراً ما طالبت منظمات حقوق الإنسان الدولية والعربية بتحريم التعذيب» 
وإلغاء قوانين الطوارئ والقوانين الاستثنائية ومختلف القوانين المقيدة لحرية الرأي 
والتعبير والنشرء وإطلاق حرية الصحافة والإعلام» وإزالة الرقابة» وتأمين المساواة بين 
الرجل والمرأة والقضاء على مختلف أشكال التمييز والعنف ضدهاء ومساواة الأقليات 
في المواطنية» وإلغاء كل أشكال التمييز. كذلك جرت المطالبة بالتصديق على المواثيق 
الدولية لحقوق الإنسان وإصدار ميثاق عربي خاص. 

وباختصار» نقول إن المجتمع المدني يكون سليماً بقدر ما يشارك الشعب» وليس 
الدولة والحاكم فحسبء في إدارة شؤونه الحيوية. وبين أهم مؤشرات قيام المجتمع 
المدني مشاركة الشعب فى الأحزاب والنقابات والمنظمات والاتحادات والجمعيات 
الطوعية: ١‏ 


ناقشتُ في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية مسألة طبيعة الأنظمة السياسية 


والاقتصادية والاجتماعية الأصلح لإقامة مجتمع عربي جديد بعد زمن طويل من خيبات 
الأمل المتلاحقة» وتوصلت من خلال هذه المناقشة إلى أن تجربة الديمقراطية تكون 
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سليمة وشاملة وإنسانية بقدر ما تتمكن كنظام عام من إقامة توازن خلاق بين الحرية 
والعدالة الاجتماعية على أنبما عنصران لا يتجزأ أحدهما عن الآخر من دون إحداث 
ضرر أساسي في صلب النظام الديمقراطي نفسه. وأعتبر أن حديثنا السابق عن تنشيط 
المجتمع المدني وعن حقوق الإنسان وحرياته الأساسية هو في صلب بحثنا في 
الديمقراطية والعمل على تحقيقها. 

حاولتٌ أن أوضح في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية أن الأنظمة 
الرأسمالية الليبرالية الغربية» وبخاصة فى الولايات المتحدة» ركزث فى تحديداتها 
للديمقراطية وممارساتهاء على مفهوم الحرية وما يتصل به من مقولات الاقتصاد الحر 
واقتصاد السوق والمبادرات الفردية وتعزيز القطاع الخاص والمنظمات غير الحكومية» 
كما شدّدت على مفاهيم حقوق الإنسان والتعددية في مختلف أشكالها. ولكنهاء وهنا 
مصدر أزمة الديمقراطية الغربية» أهملت مسألة العدالة الاجتماعية وخاصة ما يتعلق 
منها بمحاربة الفقر والتخفيف من الفروق الطبقية والفئوية المتزايدة في زمن العولة 
والعمل غل تأمين تكانو الترمن فعانت المتدمحات القربية»:ولا تزال تعان 6 أزمات 
اجتماعية متفاقمة . 


وعلى عكس الأنظمة الرأسمالية» ركزت الأنظمة الاشتراكية نظرياً على مقولات 
العدالة الاجتماعية لصالح الطبقات والفئات الكادحة وما رافق ذلك من تعزيز القطاع 
العام والتخطيط المركزي» وكان أن قضت بيروقراطية الدولة المهيمنة عملياً على مختلف 


النشاطات الإنسانية» فخنقت المبادرات الشخصية والحريات وحقوق الإنسان وقضت 
على مختلف محاولات تنشيط المجتمع المدني حتى من قبل العمال أنفسهمء بل انها 
أبعدت حتى الحزب والشعب عن المساهمة في صنع القرارات. ونتج من ذلك فشل 
ذريع» ليس فقط في بجالات الحريات والحقوق الإنسانية» بل أيضا في تحقيق العدالة 
الاجتماعية نفسها. 

وما استنتجتّه فى كتابي هذا أنه إذا كانت المجتمعات الرأسمالية تعاني غياب 
العدالة الاجتماعية» والمجتمعات الاشتراكية غياب الحرية» فإن المجتمع العربي يعاني 
غياب كل من الحرية والعدالة الاجتماعية. ويتجلى ذلك من خلال ما تحدئنا حوله فى 
حديئنا عن حالة الاغتراب وأزمة المجتمع المدني والطبقية (أو التمييز على أساس طبقي 
والتعلق برموز المكانة الاجتماعية حتى إنه نشأت عصبية خاصة ضد الفقراء 
والمستضعفين) وغياب المفهوم العام بالانشغال الكل بالشؤون الخاصة. فتهيمن 
الجماعات والدولة التي تمثل هذه الجماعات الفئوية» على المجتمع والأفراد. 

إن الديمقراطية التي قد يطمح لها العرب لا بد لها من تأمين الحقوق والحريات 
الإنسانية بما فيها حرية التعبير عن الرأي والتنظيم الاجتماعي والسياسيء مما يكفل 
المشاركة الفعلية وتساوي الفرص من خلال تنشيط المجتمع المدني والجمع بين الحرية 
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(أي حق التعبيرء وحق التجمعء؛ وحق التنظيم» وحق المعارضة» وحق المبادرة 
الشخصية والتفرد والإبداع والتنافس» وحق الاختلاف والتعدّد) والعدالة الاجتماعية 
(أي التغلب على الفقر والبطالة الظاهرة والمقئّعة» والتخفيف من الفروق الطبقية 
والذكورية ‏ الأنئوية وتأمين الخدمات والضمانات الاجتماعية والقضاء على التمييز 
بصرف النظر عن الانتماءات والأصول الاجتماعية). ما نراه في صلب التقدم العربي» 
إذاء السعي نحو تحقيق ديمقراطية إنسانية توازن بشكل خلاق ومن منطلق الواقع 
العربى وحاجاته الأساسية بين الحرية والعدالة الاجتماعية وبالتركيز على أهمية مشاركة 
الشعي مو دون قب فى شعلف التقتاظات السياسية والاجسماعية والاقتضادية 
والثقافية. إن هذه المشاركة يجب أن تصبح بين أولى مطالب العرب. وبقدر ما تتحقق 
المشاركة بقدر ما نتمكن من إحداث التغيير الثوري المرتجى عن طريق التنمية البشرية 
الشاملة المستدامة . 


“ - التحوّل الثورى بدءاً من التنمية البشرية الشاملة المستدامة 


توصّلت في كتابي المجتمع العربي المعاصر”'" إلى أن مهمات تجاوز التخلف 
والتجزئة القومية والاغتراب والتبعية والطبقية وسلطوية الأنظمة السياسية والاجتماعية 
تقتضي حصول تحرّل ثوري لا بديل منه في إقامة نظام عربي جديد. وقد أدركت أن 
العمل الثوري يبدأ بحصول وعي وتفاهم حول هذه المهمات الأساسية» وبالانتظام في 
حركات ثورية» وحين تتوفر الظروف الموضوعية والذاتية. وذهبت إلى أن نقطة بداية 
التحول الثوري هي تغيير النظم أو البنى الاجتماعية التي تنبئق عنها العقلية السائدة» 
وذلك من قبل حركة ثورية تشكل لها وعيّ كافٍ بالواقع العربي الاجتماعي 
والسياسي . 


من هذا المنطلق تحدثت حينئذٍ عن مراحل قيام الثورة الشاملة» وصكّفتها إلى 
حمس مراحل هي أ توفر الوعي لدى الشعب بواقع التبعية والطبقية والاغتراب 
والخلل العام وإخفاق الإصلاح الجزئي وتدني شرعية الطبقات والعائلات الحاكمة» 
ب - نشوء حركات ثورية من الشعب وبه وله فيلتف حولها وتكون على صلة وثيقة 
به» ج ‏ حصول استقطاب في المواجهة بين الحركات الثورية والأنظمة فيحدث» حيث 
لا تتوفر السبل الديمقراطية» عنف قمعي فعنف ثوري مضاد»ء د وصول الحركات 
الثورية إلى الحكم إما عن طريق الثورة أو الانتخابات حيث تتوفر بعض أشكال 
الديمقراطية السياسية» ه ‏ تحقيق الغايات الشعبية من وحدة وعدالة اجتماعية وحرية. 
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ويُستدل من هذه المراحل أننا لا نقصد بالثورة الانقلابات العسكرية التي ثبت 
عدم جدواهاء ولا مجرد الإصلاح الليبرالي أو الإصلاح الاشتراكي العربي الذي خبرناه 
في عدد من البلدان العربية بقيادة برجوازية الدولة. وطبعاً لا نقصد بالتحول الثوري 
التغيير الجزئي من فوق من قبل هذه البرجوازية بمعزل عن الشعب في سبيل تجنب 
الثورة من تحت. ولا نتوقع قيام هذه الثورة الشاملة من قبل الحركات التراثية . 

وتساءلت في ذلك الوقت عن احتمالات تحقيق الثورة الشاملة في المجتمع 
العربيء فكان جوابي أن الاحتمال قائم بفعل التناقضات والتبعية والمشكلات المتفاقمة 
ويفعل حالة الاغتراب العامة. كذلك ذكرت عوامل موضوعية أخرى منها الفقر 
والفجوات المتزايدة بين الفقراء والأغنياء» وفقدان الطبقات والعائلات الحاكمة 
لشرعيتها بفعل الانهزامات المتتالية أمام تحديات تاريخية تهدد الوجود العربي بالذات. 
يضاف إلى هذا كله الفشل الذريع الذي منيت به مختلف محاولات التنمية. وعلى 
مستوى العوامل الذاتية ذكرتثٌ حصول وعي ملموس بحالة الاغتراب» وتأجج 
الغضب المكبوت نتيجة للقهر التاريخى المتواصل . 

غير أنني من ناحية ثانية» ذكرت أن هناك عوامل ضرورية أخرى لحصول الثورة 
غير متوفرة في الواقع العربي الراهن» ومن هذه العوامل غياب الحركات والقيادات 
الشعبية الثورية التى يمكن أن تحشد القوى والطاقات المبعثرة وتستعد لاتخاذ المبادرة فى 
الأوفات والظروف المناسبة. ونوّهت بأن الأنظمة السائدة كدت بؤسائل الترهيب 
والترغيب من أن تفرض ذاتها وتعزز مواقعها وتحتوي الحركات الثورية وتعزلها عن 
الشعب وتستعمل المؤسسات التقليدية (خاصة الدين والعائلة) ضدها. وفعلاً تمكنت 
الأنظمة والأوضاع السائدة من صرف الشعب عن الاهتمام بقضاياه الكبرى فانشغل 


وترسّخت هذه العوامل الأخيرة المضادة لاحتمالات حصول الثورة فى كل بلد 
عربي بما فيها ألبلدان الرئيسية التي يمكنها أن تستقطب الجهود العربية. من هنا تعمّنُ 
الروحية التهكمية العبثية العدمية في الحياة العامة» وطغيان اللجوء إلى وسائل التهرب 
من مواجهة الواقع أو الخضوع أو التمرد الفردي. لقد لجأ الشعب إلى مختلف هذه 
الحلول السلبية من موقع اليأس فتعمّق الإحساس بالغربة. وبقدر ما اتسعت الفجوات 
0 والواقع ازداد النزوع للانصراف عن العملٍ الثوري والتمسك بضرورات 
مع الواقع المرير بدلاً من العمل على تغبيره تغييراً شاملاً. 
أدركنا في مطلع الثمانينيات أن احتمالات تحقيق الثورة المطلوبة ليست متوفرة 
في المدى القصير وفي المدى المتوسطء وأباا كن اأحمتق جالاما ستظل مشروعا 
مستقبلياً بعيد المدى. غير أن هذه القناعات المخبطة للعزائم لم تئل من المعرفة بأن 
التاريخ حركة دينامية ترفض الثبات» وأن الكثير نما يحدث ما كان بالإمكان التنبؤ به 
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أو توقعه حتى قبل أيام قليلة من وقوعه. لم أكن أتكلم على المعجزات؛ ولكن على 
الأزمات والتناقضات المتفجرة التي تتطلب بالضرورة حلولا محدية. المهم في مثل هذه 
الحالة أن تكون لنا الرؤية والحضور والتنظيم والاستعداد لاتخاذ المبادرة في حينها. 
وبين أولويات العيش على مستوى الرؤية الثورية أن نميّز بين التناقضات الأساسية 
والتناقضات الثانوية فنخوض المعارك الحقيقية وليس المعارك الجانبية الهزيلة التى كثيرا 
ما شغلت العرب واستنزفت قواهم النفسية والمادية. ١‏ 


نفترض أن العنف القمعي الذي يمارس على الشعب من الخارج وفي الداخل 
يوقي فى عباية الطافدونى الدى البعيد إل تعميق الست التؤري» بزلكن: لببيت 
الثورة خئمية» وإن كانت مصيرية كي نعنجاوز واقعنا الهزيل ونتغلّب عل التخلف 
والعدر وت قف حولية لارام هناك ريات عقت العدالة» واطررة والساضة فين 
زععاة راكنا و فاتك وقد راتنا الإنافيةة فده سيد الشغمية وخاضة الليقات 
والجماعات الُضطهّدة» فالطيقات والعائلات الحاكمة والجماعات التي تتمتع 
بالامتيازات لن تتخلى عن مواقعها المتميّزة طوعاً وبدافع إنساني أو قومي أو ديني أو 


إن المجتمع العربي يعيش مرحلة انتقالية طال أمدها وتتوفر فيه مجموعات من 
العوامل والأوضاع المتناقضة المتضادة. منها ما يدعو لليأس وللتسليم بواقع الأمر» غير 
أن منها ما يحرّض على العمل الثوري» فليس بالإمكان الاستمرار في تقبل نوعية الحياة 
الهزيلة التي نعيشها. آجلاً أو عاجلاء يكون علينا أن نقف على أقدامنا ونضع حداً 
للظلم والتقهقر التاريخي. ونحن في الوقت الحاضر أكثر إحساسا بالمأساة وبفقرنا وسط 
الغنى الفاحش الذي تتمتع به القلة على حساب الإنسان والمجتمع والكثرة المعدمة. 
ولو تفع الهزب من الواقع ولا ا نضوع والتكيّف معه والتسليم بحقوقنا بأسم السلم 
أو أية قيمة إنسانية أخرى» ولا محرد الإصلاح الجزئي». ولا العودة إلى الماضي الذي 
لا تمكن العودة إليه أساساً وأصلاً. وختمت كتابي بالقول إنه ليس هناك بديل آخر غير 
الثورة الشاملة لحصول الإنقاذ في المدى البعيد. إنها جسرنا فوق الفجوات بين الواقع 
والحلم. وهنا التحدي المستقبلى » وهذه مهمتنا التاريخية . 

وإلى أن تتوفر الظروف والأوضاع الموضوعية والذاتية معأ يمكننا على الأقل 
التمهيد بالمطالبة منذ اللحظة الحاضرة بتنشيط المجتمع المدني وبتأمين حقوق الإنسان 
وحرياته والديمقراطية» وبالدعوة للتنمية البشرية الشاملة المستدامة التي بدأت تنتشر 
أدبياتها في العقدين الأخيرين من القرن العشرين. بين هذه الأدبيات ما هو عام 
فيتناول مختلف بلدان العام ومنها تقارير الأمم المتحدة السنوية منذ عام ١99٠‏ حول 
التنمية البشرية» وما هو خاص بمناطق محددة من العالم كالوطن العربي. ولكن هذه 
المطالب ليست وسائل» بل غايات بحد ذاتها. 
40 


تتميّز أدبيات التنمية البشرية المستدامة (أي التنمية القابلة للاستمرار والديمومة 
بوضعها على أسس ثابتة) والشاملة من أدبيات التنمية الاقتصادية التقليدية بتشديدها 
أي الجوانب الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية» فتذهب أبعد من مجحرد رفع 
معدلات الدخل السنوي للفرد والنمو الاقتصادي. انها دعوة لتنمية القدرات الإنسانية 
بهدف تأمين الإنصاف في توزيع فوائد التنمية والعدالة الاجتماعية والتغلب على الفقرء 
وتنشيط المجتمع المدني أو مشاركة مختلف طبقات المجتمع وفئاته وأقاليمه» ومن ذلك 
مشاركة المرأة فى اللحياة العامة . 


على نقيض النموذج التقليدي للتنمية» تتمحور التنمية البشرية المستدامة حول 
البشرء فلا تعتبر النمو الاقتصادي غاية» بل وسيلة في خدمة الإنسان. إنها تيدف 
لتوزيع فوائد التنمية توزيعاً عادلًء وتشمل بين مهماتها المحافظة على البيئة وتحسين 
الفرص بحيث يتمكن البشر من التحكم بعملية التغيير. كذلك أعطت أولية للفقراء 
بتوسيع الفرص والخيارات المتاحة لهم بما يوفر لهم إمكانيات المشاركة في صنع 
القرارات. إن مسألة التخفيف من الفقر هي في مقدمة الأولويات» كما أن وضع 
البشر على رأس الأولويات التنموية يقتضي التركيز على تعزيز موارد تعليم الناس الذين 
هم نقطة الانطلاق وغايته النهائية . 


باختصارء إن التنمية البشرية المستدامة الشاملة تقوم على قواعد مشاركة مختلف 
الطبقات والفئات فى عملية التغيير هدف تحقيق العدالة الاجتماعية أو الإنصاف فى 
توزيع الثروة الوطلسة: وعلى صعيد نوعيء تميّز التنمية البشرية بين الأهداف 
والوسائل. الإنسان هو الهدف الأول لا السلع ولا الدخل أو الممتلكات. وقد قال 
بالتنمية الشاملة منذ زمن عدد من الباحثين العرب نذكر منهم على سبيل المثال يوسف 
صايغ وأنور عبد الملك واسماعيل صبري عبد الله ومحمود عبد الفضيل وحازم 
الببلاوي وجورج قرم» وغيرهم. 


اعتبر يوسف صايغ أن التنمية الشاملة تقوم على ثلاث ركائز أسماها «زوايا 
المثلث الحرج» وهي الحرية» والعدالة الاجتماعية؛ والوحدة القومية”'". واستنتج أنور 
عبد الملك أن نقطة البداية في كل البحوث التنموية هي الاختيار بين النموذج الذي 


(1*) بين مؤلفات صايغ في هذا المجال» انظر: يوسف صايخ: «التنمية العربية والثلث الحرجء» 
المستقبل العري. السنة 5» العدد 5١‏ (تموز/ يوليو 421987 التنمية العصية: من التبعية إلى الاعتماد على 
النفس (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 0497)» والتنمية العربية: من قصور الماضى إلى هاجس 
المستقبل. دراسات عربية (عمان: منتدى الفكر العربي» [د. ت.]). 
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يستند إلى التنظير الوضعي التقليدي السائد في العلوم الاجتماعية الغربية ويهدف إلى 
مسايرة تجارب المجتمعات الغربية؛ والنموذج النقدي الإبداعي الذي نبحث في ضوئه 
عن الجذور التاريخية لظهور فكرة التنمية؛ وفرز م اراسة كيه انتكدابها خرن دكب 
«نحقيق 0-0 حضارية شاملة»» واقترح أنه أصبح «لزاما علينا أن نختار الموقف الثاني 
النقدى» 


وفهم اسماعيل صبري عبد الله التنمية على أنها عملية شاملة «تفضي إلى مولد 
حضارة جديدة» أو مرحلة جديدة من مراحل التطور الحضاري»» فتسعى في حالة 
وتفتح أمامه الإبداع» بتحرير الإنسان امن الفاقة والعوز والجهل» كما بتحرير العقل 
«من السلفية المتحجرة التى ترفض الاجتهاد والتجديد»ء ثما يقتضى بالنسبة لتحقيق 
والاعتماد على النفس بالتوجه ل الداخل إنتاجا واستهلاكا وحضارة. .. وتزايد 
الروابط بين دول العالم اد 


ورأى جورج قرم أنه «لكي يتمكن أي مجتمع من التقدم المستمر والمستدامء لا 
بد من أن يشارك في هذا التقدم أكبر عدد ممكن من أفراده»ء خاصة في الأعمال 
الفكرية والذهنية المرتبطة بتحسن أساليب الإنتاج وإدارة المؤسسات العامة والخاصة. 
ولذلك يركز الأدب التنموي المستوحى من مفهوم التنمية المستدامة على ضرورة 
المشاركة الفعلية لكل الفئات فى عملية النمو؛» مما يستدعى الاستناد إلى مبادئ رئيسية 
نينا الأنضات والشاركة بوالساء اهبو إزالة الققر وعكك الي 00 


إن هذه الدعوة للتنمية العربية الشاملة فى مراحلها الأولى وكما عرضناها لم تكن 
واضحة من حيث التساؤل حول أين تبدأ عملية التغبير المطلوبة» ومن يقوم مبذه المهمة 
التاريخية» وماذا يكون مصير الطبقية والسلفية المتجذرة في المجتمع والثقافة» وكيف 


(5") أنور عبد الملك» ««تنمية» أم نمضة حضارية؟»» المستقبل العربي» السنة .١‏ العدد " (أيلول/ 
سبتمبر 8/ا9١))‏ ص 5. 

(") اسماعيل صبري عبد الله : «العرب بين التنمية القطرية والتنمية القومية»؟ المستقبل العربي. 
السنة »١‏ العدد ‏ (أيلول/ سبتمبر 02١91748‏ و«التنمية البشرية في الوطن العربي: الواقع والمستقبل»» ورقة 
قدمت إلى : المؤتمر العلمي الثاني للجمعية العربية للبحوث الاقتصادية» بيروت» 7 4 تشرين الثاني/ نوفمبر 
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5 جورج قرم» التنمية البشرية المستدامة والاقتصاد الكل : حالة العالم العربي؛ سلسلة دراسات 
التنمية البشرية؛ رقم 5 (نيويورك: اللجنة الاقتصادية والاجتماعية لغربي آسيا؛ برنامج الأمم المتحدة 
الإنمائي» 19917). 


يمكن تجاوز حالة الاغتراب والتحرر من التبعية وفك الارتباط التبعي بالنظام العالمي؟ 
وهل يمكن تحقيق حضارة جديدة من دون تغيير البنى الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ 
السياسية السائدة؟ بل ماذا تعني الحضارة الجديدة وما مضمونها؟ ثم ما هي الغايات 
الأساسية التي نسعى إليها وما الأهداف القريبة والمتوسطة ل المدى المستمدة 
منها؟ هل نفهم أن عملية التغيير هي عملية تغيير الثقافة وبها نبدأ؟ هل مشكلة المجتمع 
العربي هي مشكلة ثقافة بالدرجة الأولى أم مشكلة نظام وبنى اجتماعية تنبثئق منهما 
هذه الثقافة؟ ما هى استراتيجية التغيير الأكثر فعالية؟ 


لقد سعى برنامج الأمم المتحدة الإنمائي منذ بداية التسعينيات للدعوة لجعل 
الناس محور التنمية» فعمل على تطوير منهج أطلق عليه تسمية التنمية البشرية 
المستدامة» وأصدر تقارير سنوية ركّز فيها منذ التقرير الأول عام ١14٠‏ على التعريف 
بمفهوم التنمية البشرية على أنها توسيع الخيارات المناحة للإنسان ومنها ما يتعلق 
بالشؤون الصحية وتحصيل المعارف وتوفير مستوى معيشة لائق والتمتع بالحريات 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية وتوفر فرص الخلق والإبداع وضمان 
حقوق الإنسان وحرياته الأساسية. واعتمدت تقارير التنمية البشرية منذ التقرير الأول 
حتى تقرير ١999‏ مهمة البحث في الحريات الإنسانية والسياسية» وخاصة ما يتعلق 
يذه الاي الشتمى الغرط وسيادة القاتر) «وسية الصبير:والقاركة الشعيةت 
وتكافؤ الفرص. وتضمن اهتماماً باتساع الفجوة في الفرص العالمية من حيث 
التفاوتات في الدخل والنمو الاقتصادي وفرص السوق ورأس المال البشري والمساعدة 
الانماقة :ار سيب والكيوف النولة» 'ويتحمالة متشارقة القبسي: قن تزؤارن الأتتفناء 
والسياسة والاجتماع والثقافة (وقد كتبت شخصياً بتكليف من برنامج الأمم المتحدة 
الإنمائي بحثا بعنوان 101 ا 0 11221025متهم1 :اتعحومم1اعل/7ء0آ تسد 
«70:10 8ه عط) عن مدلولات تقرير التنمية البشرية لعام “94 للبلدان العربية . 
وما يمخبرنا هذا التقرير أن حصة المرأة من مجموع السكان الناشطين اقتصادياً بلغ 
١‏ بالمائة في البلدان الصناعية» وارتفع هذا المعدل في آسيا الشرقية إلى ”5 بالمائة» 
وفي أمريكا اللاتينية إلى ؟" بالمائة. أما في البلدان العربية فبلغ هذا المعدل ١١‏ بالمائة 
فقط. الأمر الذي لا ينسجم مع ارتفاع نسبة النساء المتعلمات في كل المراحل الدراسية 
والذي لا يزال دون اا 


واهتمت هذه التقارير بشكل ملحوظ بالتئمية المجعلامة وأبعاد الأمن الإلمالق 
والاجتماعي والثقافي (أيضاً كتبتٌ بتكليف من قبل برنامج الأمم المتحدة الإنمائي بحثا 
بعنون 18ن[نن) له لداءه5 :170:10 طوعة عطا مز كلمع 1 امعمممماءب0ل» 
«واءءومك4)» وبمشاركة المرأة في عملية التنمية في أبعادها كافة» وكيفية تمكين المرأة أو 
تعزيز قدراتهاء وبمسألة العلاقة بين التنمية الاقتصادية والتنمية البشرية» وبمهمة 


/ا0 


التغلب على الفقرء كما بحثت في تأثير العولمة السلبي في البلدان الفقيرة. 


تعنى تقارير التنمية البشرية هذه بالأمن الاجتماعي» والأمن الثقافي» والأمن 
الصحيء بيء والأمن المستقبلي» وأمن البيئة» وأمن الوظيفة والدخلء» وأمن المرأة. كل 
هذه ليست بين أولويات الحكومات والمؤسسات والحركات الاجتماعية في المجتمع 
العري رغم تبلور مزيد من الإحساس الشعبي بغياب الأمن في ختلف هذه المجالات. 
إن الشعوب العربية في نباية القرن مهددة أكثر مما كانت عليه في السابق بالتبعية 
والتجزئة الاجتماعية والحروب الأهلية والانميار الثقافي وغياب الحريات وتزايد 
الفجوات بين الطبقات والمناطق الحضرية والريفية والفروق في الحقوق بين الرجل 
والمرأة والاعتداء على البيئة. 


وكنا قد أشرنا سابقاً من خلال هذه التقارير إلى تباين مراتب البلدان العربية 
بالمقارنة مع مختلف بلدان العالم (التي بلغ عددها ١15‏ عضواً في الأمم المتحدة») من 
حيث معدل دخل الفرد السنوي (المعيار الأساسي هو الناتج المحلي للفرد) ومعدل 
التنمية البشرية (معايير متعددة بالإضافة إلى الناتج المحلٍ ومنها الأحوال المتعلقة بالبيئة 
والصحة (توة قع العمر) وتوفير التعليم لمختلف الطبقات والفئات في المجتمع ومساهمة 
المرأة في 0 المهنية ومدى تمتع الشعب بالحريات الاجتماعية والسياسية . وترق من 
المفيد هنا أن ننظر بالفروق بين مراتب البلدان العربية بحسب معدل التنمية البشرية 
بالمقارنة مع معدل دخل الفرد السنوي» كما استخلصتها من تقرير التنمية البشرية لعام 
17 وهي على النحو التالي: 


يتبين من هذا الجدول أن الغالبية العظمى من البلدان العربية أقل رتبة من حيث 
معدل التنمية البشرية منها من حيث معدل دخل الفرد السنوي» مما يوحي بأن التقدم 
البشري متخلف عن التقدم الاقتصادي. إن هذه الفروق هي على أشدها في الدول 
المنتجة للنفطء فإن رتبة عغمان بحسب معدل دخل الفرد هي 9" بالنسبة لبقية دول 
العالم» وتهبط رتبتها بحسب معدل التنمية البشرية إلى 2488 وان رتبة الكويت هي 
السادسة من حيث معدل دخل الفرد بينما تتدنى رتبتها إلى الثالثة والخمسين بحسب 
معدل التنمية البشرية (أي جببط رتبتها /ا4 درجة). تليها في ذلك قطر التي تحتل 
المركز 5١‏ بحسب معدل دخل الفرد بينما تهبط إلى رتبة 00 بحسب معدل التنمية 
البشرية. وتليها السعودية التي تحتل رتبة 4١‏ بحسب معدل دخل الفرد وتهبط إلى رتبة 
لابح معدل التسمية البكرية .. ويصدق ذلك يذرحات مشاونة كما يظهر. فى 
الجدول على المغرب والعراق ومصر والجزائر. والأمر هو على عكس ذلك في البلدان 
المنقدمة مثل كندا وفرنساء إذ تتفوق مراتبها بحسب معدل التنمية البشرية بالمقارنة مع 
معدل دخل الفرد ويتقارب المعدلان في الولايات المتحدة وإسرائيل. 


إن إنجاز البلدان العربية في محال التنمية البشرية لا يزال متدنياً» ويعود ذلك 
للتخلف في مجالات الخدمات التعليمية والصحية» ومشاركة المرأة في الحياة العامة 
(وماتوالت الانة منتشرة وبخاصة بين النساء» إذ بلغت في الثمانينيات 75 بالمئة)» 
واتساع الفجوات بين الطبقات الاجتماعية» وانتشار الأمية والتبعية الغذائية» وارتفاع 
معدلات نمو السكان» والضعف التكنولوجي؛ وسعة استيراد السلع الاستهلاكية 
والكمالية؛ وغياب الأبحاث العلمية. 

في ضوء كل ذلك» يبدو العربي وكأنه يسوق سيارة مصيره وهو يضغط على 
جهازي التوقف والانطلاق في الوقت ذاته» وتُعنى الطبقات والعائلات الحاكمة 
والقوى 0 0 بأمنها 00 واطرايها أكثر ما هي معنية بالتنمية ابر 
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في العالم والتاريخ من دون أن يتحكموا بمصيرهم ويمتلكوا مواردهم . يتعلقون بنقاط 
وأهداف وسبل ثابتة لا يحجيدون عنها في عالم متحرك. إن نقطة الثبات عند العرب 
ليست فى الخيارات الإنسانية» بل فى الماديات والماورائيات والعقائد الجامدة. وأكثر ما 
نجهله أن نقاط الثبات هى داخل أنفسنا من دون أن ندري. وأن خياراتنا المستقبلية 
تتم من دون أن تستند إلى تحليل سليم للواقع الاجتماعي العربي والتوصل على أساسه 
إلى حلول عملية وشاملة. 

من هنا الضرورة بأن تنشأ قوى التغيير التجاوزي فتعمل من أجل تحقيق غايات 
أساسية هي القضاء على التبعية والتخلف.». وممارية الفقر بردم ما أمكن من الفجوات 

بين الأغنياء والفقراء» وإنجاز الوحدة العربية بالعمل التدرجي بدءأ من الاتذماج 
ا والاقتصادي والسياسى» وتجاوز حالة الاغتراب» وتأمين مشاركة المرأة فى 
الحياة العامة» وتحقيق الحرية والعدالة مجتمعتين لا فصل بينهما. ل 
هذه الغايات تقتضي حصول تحوّل تجاوزي في الحياة العربية على مختلف المستويات. 


أما كيف يحصل التغيير التجاوزي» وأين بداية الطريق؟ فتلك هي مسألة 
المسائل» ولا بد من حصول وعي جديد وقيام حركات ثورية واضحة الرؤية 
والاستعداد لاتخاذ المبادرة حين تتوفر الظروف الموضوعية والذاتية. وليس بين الشروط 
لحدوث هذا التغيير حصول وعي ثوري في النفوس والعقليات في كامل المجتمع أو 
عند الغالبية العظمى من الشعب قبل» أو عند حصول. الثورة بقيادة حركة ثورية» 
لأن النظام السائد والبنى الاجتماعية السائدة والأساليب المتبعة في التنشئة والتربية تحدٌ 
من انتشار هذا الوعي . 


وما يدعو لحصول تحول ثوري» عوامل موضوعية» منها تبعية النظام السائد 
وارتياطه بالنظام العالمي المهيمن على موارد الوطن ومقدراته» ووجود فروق طبقية حادة 
تخلق فجوات بين القلة الغنية والكثرة الفقيرة» وتَّعَمُقَ حالة الاغتراب» وحدوث 
أزمات اقتصادية مستعصية بحيث تبدّد الطبقات الوسطى بشكل خاص» وتفاقم أزمة 
المجتمع الماني نتيجة لسلطوية الدولة وهيمنتها على المجتمع» وقيام خلل عام في 
التوازنات الاجتماعية والاقتصادية» وثبوت هزائم الطبقات والعائلات الحاكمة في 
مواجهة التحديات التاريخية التي يتعرض لها المجتمع ‏ وإخفاق خطط الدولة التنموية» 
وفقدان شرعية الطبقات والعائلات الحاكمة. وبقدر ما توجد كل هذه الظروف 
وتنفاعل في ما بينهاء تتحسن احتمالات نجاح الحركات الثورية. 

ومما لا بد منه» التقارب الوثيق بين الخركات الثورية والشعب المغلوب على أمره 
والعمل من خلال العلاقات المتواصلة على تعبئته وتنظيمه وتدريبه. وبما أنه ليس هناك 
عادة حركة ثورية واحدة ضمن المجتمع» بل كثيراً ما تتنافس عدة حركات من هذا 
النوع» يكون التحدي الأساسي هنا أن تعرف هذه الحركات كيف تتجاوز خلافاتها 
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الثانوية وتتفاهم حول الأولويات» وتنسّق في ما بينها في سبيل التعاون الجاد وخلق 
نواة أو جبهة يلتف حولها الشعب. 

وليس من الضروري قيام ثورة مسلحة في مختلف الأحوال» فقد تتمكن بعض 
ات الورية من الوكتره : الشكم عن مريت 1 الانتخابات» 05 أنه 0ن 
لإدخال إصافخات ديمقراطية» 58 السماحء افطل ران أو طوعاء جراد انتخابات 
عامة. وبين أهم ما يجب أن تطالب به الحركات التقدمية في المراحل الأولى مزيد من 
الإصلاح الديمقراطي. 

وفي رأيي أن بين ما تتوقعه الشعوب العربية من حركاتها وأحزابها أن تناضل في 
سبيل إقامة وحدة عربية ربما إقليمية في بداياتها وعربية شاملة في مراميها النهائية؛ 
وتأسيسن نظام ديمقراطي يوازن بين الحرية والعدالة الاجتماعية؛ ويضمن تنشيط 
المجتمع الماني في مختلف المجالات الحياتية» والحرص على قيام التنمية الإنسانية 
الشاملة» وترسيخ الثقافة الإبداعية النقدية التي تحترم حق الاختلاف والتعدد. 


تلك هي الثورة التي تكون على مستوى مهمات الإنقاذ وحل المشكلات العربية 
المستعصية . إنها التحدي المستقبلي 3 ولا بد من أن تكون هذه هي مهمتنا التاريخية. 
ولكن ما هي احتمالات تحقيق مثل هذا التحول الثوري؟ إن الجواب البديبي الأول 
عن هذا التساؤل ليس من المتوقع أن يكون إيجابياًء فقد خبرت الشعوب العوعة 
خيبات أمل متكررة أفقدتها الثقة بنفسها وبمجتمعاتها وقياداتها وأحزاها. غير أنباء من 
ناحية أخرى» ليست قادرة على إغلاق نوافذها على المستقبل والتسليم بواقع يختزل 
حياتها ويُلغي وجودها. لا بد مهما كانت الظروف والأزمات من الاستمرار في فتح 
النوافذ على الآفاق الواسعة ومن القناعة بأن التاريخ منفتح على مختلف الاحتمالات. 

من هنا ان الحركات الثورية يجب أن تعرف كيف تستفيد من مثقفيها المبدعين» 
وقد اعتادت؛ للأسف الشديدء ألا تتقبل أفكارهم. وكثيراً ما اضطرتمم للانفصال 
عنها بعدم تسامحها وانفتاحها على الأفكار الجديدة لشدة تمسكها بمعتقداتها التقليدية 
وحرفية تفسيرها لهذه المعتقدات. هذا هو شأن التقليد»ء ومن هنا الدعوة إلى الإبداع 
الذي .يشكل التحدي المطلوب في مواجهة القرن الواحد والعشرين من وجهة نظرنا 
ومن خلال الكفاح لتجاوز الأوضاع الراهنة» وهي أوضاع تسبّب شقاءً وتعاسة 
وإحباطاً للعربي» وفي ظلها الكاقم حك ابعر يقسة وياد انه ومثقفيه على مختلف الصعد. 
وبهذا يكون التغيير التجاوزي قد أصبح في الحياة العربية مهمة مصيرية وليس مهمة 
تجريبية أو ممارسة بحدٌ ذاتها ولذاتها. 

وبين أهم أسباب النظرة السلبية التي أصبح العربي يحملها لنفسه أنه لم يتمكن 
من تحقيق الأهداف التي كافح من أجلها وما زال يكافح طيلة قرن ونصف من الزمن 
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المعاصر: أراد الوحدة وحصل على مزيد من التفسخ». وأراد بناء المؤسسات التي يشهد 
بأسف وحزن اضمحلالهاء وأراد قيام الديمقراطية والحريات العامة التي تبخرت» 
وأراد تحقيق العدالة الاجتماعية فإذا به يواجه باتساع الفجوات بين الطبقات» وأراد 
02 المرأة التي تجابه حاضراً بإمكانية حرمانها من الحقوق القليلة التي كانت قد 
حصلت عليهاء وأراد تأمين استقلال الوطن» فإذا هو مهدد حالياً بمزيد من الهيمنة 
الغربية» وأراد أن ينعم الشعب بموارد البلاد التي أصبح يتنعم بها الآخر. . ٠‏ الخ. 
لقد كادت أحلام العربي أن تتحوّل إلى كوابيس» وربما انتهت إلى ذلك حقاًء وهذا ما 
يثير فيه أقسى اع الإحباط . 


هذا كلام مرعب حتى للناطقين به» فمن هو الذي يريد أن يصل مجتمعه إلى 
المخيف حقا أن نتحوّل إلى متفائلين وسط اللمأساة! إن المثقف المبدع ينطلق من هاجس 
المأساة! فهو أكثر قدرة من أية جماعة أو شريحة أخرى على التحرّر من المصالح الطبقية 
والفئوية» وعلى العمل المبدئي الحرء وعلى تقويم الأمور في ضوء نتائجهاء وعلى 
التجرد من مصالحه الخاصة بقدر ما يتمسّك بالموضوعية» فليس هو على الأغلب من 
النخبة المهيمنة على مقدرات المجتمع. 

إن هذا التغيير هو في صميم الرغبة المتزايدة بالتشديد على التوحد في إطار هوية 
مرنة تشغلها مشكلات ال حاضر والمستقبل والتخطيط لهما بحيث نتجاوز الوضع الشقي 
الذي نعانيه في الزمن المعاصر. إن كل تقليد هو عمل زائف حتى لو تم باسم 
الأصالة» ويكون التغيير التجاوزي إبداعياً نقدياً يور لنا خيارات واضحة نتوصل إليها 
بقناعاتنا الخاصة لا أن تُفرض علينا في الداخل أو من الخارج . 

لذلك أنظر هنا لعملية التغيير الشامل على أنها تحوّل جذري في البنى والأوضاع 
القائمة وفي تجاوز حالة الاغتراب الذي نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع 
أو الأمة ككل» أي الانتقال من مرحلة الانفعال إلى مرحلة الفعل بالتاريخ. وس 
رجاه التأقلم والتوافق مع الواقع والانصياع إليه بدلاً من العمل عل تغييره تغييراً 
شاملا وثورياً بحسب ما نريده لأنفسنا بعد ما يزيد على قرن من الكفاح المرير والمخبط 

فى الكثير من نتائجه. 

وإنني أقصد بالتغيير الشامل» التحوّل في مختلف جوانب الحياة الاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية والسياسية معاً. لذلك يجب أن يكون دور المبدع المثتقف قبل كل 
شيء هو تحرير الوعي العربي من أغلاله. ولا يجوز أن يقتصر هذا الدور على المبدع 
المثقف. فمهمته لا تنفصل عن مهمات غيره في المجتمع. ومن هنا ضرورة التغيير 
التجاوزي بالخروج من هذه الدائرة المفرغة» وفي صلب ذلك الهاجس الثقافي العربي . 
وأما في ما يتعلق بالطريق الذي يجب أن نسلكهء فإننا لا نستطيع أن ننسى بأننا أخفقنا 
كحك 
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الزمن الحاضرء وخاصة حين نعترف في ضوء ما يحدث على أرض الواقع ان الثورات 
الغلاث التى حدثت فى تاريخنا الحديث ‏ أي الثورة الناصرية والثورة الجزائرية والثورة 
الفلسطينية - قد أخفقت فى تحقيق طموحاتها ووعودها. وريما بين أسباب إخفاقها أنها 
لم تشرك الث لشعب في صنع مصيره. من هنا هذه الدعوة لتنشيط ١‏ لمجتمع المدني في مناخ 
ديمقراطي. ذلك هو التحدي الأكبر في مواجهة المستقبل العربي. 

هل كبر الجسد العرربي» أم ترى ترهل» وتقلصت أجنحته فلا يقلع في الزمن؟ 
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وجهات نظر: السئة »١‏ العدد »١‏ شباط/ فبراير 848 


أمين» سمير. «العام والخاص في الديانات الكبرى.» الطريق: السنة 51, العدد 05. 
أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر .١99/4‏ 


انطون» فرح. «الكاتب الشرقي وحاجاته.2 الجامعة: السنة 4» ج 4. 
أنوال (المغرب): ١‏ آذار/ مارس 1441 و17 آذار/ مارس .144١‏ 
الأعالي 1535/1/٠:‏ 

الأهرام: 1987/17/77. 

الأهرام الدولي: 7/9/ 1497. 


أوبلحاج» أحمد. «البادية المغربية فى العصر الحديث.»2 الثقافة الجديدة: السنة 5 
العدد 5 ١5“‏ . 


الببلاوي» حازم. (نحوق نظام اقتصادي عربي جديد.» قضايا عربية: السنة 5"» العدد 


ان 


بركات» حليم. «أغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الأغنى.» شعر: العدد 2377 


صيف 1957. 
لل. (الاغتراب والثورة فى الحياة العربية المعاصرة.» مواقف: السنة .١‏ العدد ه. 
صيف ,.١19589‏ 


ل. «الإنسان العربي بعد الخامس من حزيران: بين الرفض والقبول.2 الأسبوع 
العربي (بيروت): ”١‏ أيار/ مايو .191/١‏ 


كد «التغير التحولي فى المجتمع العري.» مواقف: السئة 5. العدد 27 صيف 
5/ا١.‏ 


لل. "التنمية الشاملة.» الأزمنة: السنة .١‏ العدد 5» /19/17. 

ل . «جبران المتطرف حتى الجنون: بزوغ الثقافة المضادة.2 الكاتب العربي: السنة 
»١‏ العدد »١‏ تشرين الثاني/ نوفمبر .١98١‏ 

ل. «في علاقة القصة بالمجتمع.» آفاق: السنة »١‏ العدد 2١7‏ خريف 1408. 

ل. «الكاتب العربي والسلطة.» مواقف: السنة ؟. العدد 2٠١‏ تموز/ يوليو ‏ آب/ 
أغسطس .197١‏ 

ل. «نحو نظرية علم ‏ اجتماعية للرواية العربية.» مواقف: العدد 254 خريف 
7. 

ل. «(النظام الاجتماعي وعلاقته بمشكلة المرأة العربية.» المستقبل العربي: السنة 4» 
العدد 7”5» كانون الأول/ ديسمير .١1948١‏ 


. «الهاجس الأساسي لعلم الاجتماع العري.2 النهج: السنة 2١7"‏ العدد 217 


.11/ 

البشري» طارق. «الطائفية غير المنظورة.» اليوم السابع: 4 تشرين الأول/ اكتوبر 
15 . 

بن سلامة» البشير. «الأخوة العربية الإسلامية.2 الفكر: السنة »5١‏ العدد لاء 
. 


ل. «فىي مقومات الشخصية التونسية: حول معاني المقومات الشخصية والأمة.» 
الفكر: السنة »١١‏ العدد 5, ١ا9١1.‏ 

لاق مجرت تومن تن السرق والشرية + الفكر + اسن 3 العدة اه 
نيسان/ ابريل .١405‏ 

م4 


بوبكري» محمد. «النظام الأبوي والتربية في المجتمع العربي .2 الاتحاد الاشتراكي 
(الملحق الثقافى): 7/78 .1١945/1‏ 


البيطار» نديم. «دور المخاطر الخارجية في تجارب التاريخ الوحدوية.' المستقبل 
العربي: السنة »١‏ العدد 2 أيلول/ سبتمبر 191/4. 


التربي» حسن. «أولويات التيار الإسلامى لثلاثة عقود قادمات.2 الإنسان (باريس): 
السنة .١‏ العدد ”. آب/ أغسطس .194٠‏ 


.١987/١7/6 الثورة:‎ 


جابر» جابر عبد الحميد. «الشخصية المصرية والشخصية العراقية: دراسة مقارنة.» 
المجلة الاجتماعية القومية (مصر): السنة 25 العدد "«ء أيلول/ سبتمبر .1١94748‏ 


الجابري» محمد عابد. «إشكالية الديمقراطية والمجتمع المدني في الوطن العربي.» 
المستقبل العربي: السئة ١5‏ العدد 2١717‏ كانون الثاني/ يناير 19917. 


جعيط؛ هشام. «بحثاً عن القيم في الإسلام.» المقدمة: العدد 48» آذار/ مارس 1988. 


الجنحاني» الحبيب. «إشكالية الهوية في المجتمع العربي الإسلامي.2 الحياة: /١/١7‏ 
6 . 


الجواهري؛ عماد أحمد. «حيازة الأراضى والتطورات السياسية في أقطار المشرق 


العربي .2 المستقبل العربي: السنة 0» العدد 44» شباط/ فبراير *191. 


حافظء» صبري. «الرواية المصرية مكلك ظهورها عام /81 إلى 484 : قوائم 
ببليوجرافية متخصصة . » مجلة الكتاب العربيى : العدد 6٠‏ تموز/ يوليو ا .١‏ 


حافظ. هشام. «فلتسقط القومية العربية.» الشرق الأوسط: .١198٠/4/١‏ 


حجازيء. محمد عزت. «الشخصية العربية: وحدة أم تنوع؟.2 قضايا عربية: السنة 
5» العدد ”. حزيران/ يونيو .1١91/4‏ 

حسين» عادل. «خطة مضاعفة الدخل القومى فى ضوء الانجاهات الاقتصادية 
والاجتماعية.2 الطليعة: السنة 28 العدد .١‏ كانون الثاني/ يناير .١91/”7‏ 


حنقي» حسن. «جدل الأنا والآخر: دراسة في «تخليص الابريز) للطهطاوي.ا 
الآداب: السنة »4١‏ العدد ؟١»‏ كانون الأول/ ديسمبر .١94917‏ 


ل. «ماذا يعني اليسار الإسلامي؟.2 اليسار الإسلامي: العدد ١١‏ كانون الثاني/ 
يناير .1981١‏ 
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ل. «موقفنا الحضاري. المستقبل العربي: السنة 8. العدد ”لا حزيران/ يونيو 
ه4١‏ . 

«حوار مع حسين آيت أحمد.» زوايا: السنة »١‏ العدد 4» آذار/ مارس - نيسان/ ابريل 
1. 

الحياة: ؟” ‏ 515/؟١/ /٠١/٠١ 4١555 /٠١/84١9495/4/14 41994١0‏ :41535 
هل */ 494ب م/م" ب ا 4/١/١‏ /5/١ا/‏ 
15// 145 13/5 ل خ//”ة5١4؛‏ 5/5/5 ة؟١؛‏ / 
/ا/ 4 95/0/54 ١؛‏ 2/ذ/؟؟؟١؛‏ 5١/5”/1؟؟5١4؛ 4١5 55/1/١5‏ 
لا دك ؛ ١٠/ه/‏ غ1 ١؛ ١558/5/58‏ و4/١/‏ 
4 1. 

خالدء حسن. «المرأة في عرف الإسلام.2 الفكر الإسلامي: السنة 5. العدد ه. 
أيار/ مايو 191/6. 

خالدي» رشيد. «القومية العربية فى سوريا: سنوات التكوين» ».15١5 1١908‏ 
الفكن العرى؟ النسنة ١‏ العدد 5 عونا يولو 91 

الخراطء إدوار. «الأصالة الثقافية والهوية القومية.» الآداب: السنة 47» العدد *ء 
آذار/ مارس .١1454‏ 

الخطيبىء عبد الكبير . «الذاكرة العربية بين الحداثة وما بعد الحداثة. المقدمة: العدد 
50020 

ل. «نحو علم اجتماع للعالم العربي.» مواقف: السنة لاء العددان "١ "١‏ 
شتاء ‏ ربيع 1918. 

الخوريء فؤاد اسحق. «التمدين وتخطيط المدن وإدارتها في المشرق العربي. المستقبل 
العربي: السنة ”. العدد /ا١»ء‏ تموز/يوليو .١198٠‏ 


الخوليء لطفي. «في عاصفة المتغيرات.2 الحياة: .١19147/4/”‏ 
الربايعة» أحمد. «عبادة الأصنام في الجزيرة العربية قبل الإسلام ووظيفتها 
الاجتماعية.» أبحاث اليرموك (جامعة اليرموك): السنة ا العدد ١ء .١9417/‏ 


. «مظاهر التغير في عادات الزواج لدى الشراكسة في المجتمع الأردني.» 
دراسات: السنة 15١ء‏ العدد لاء .١9441/‏ 


رودنسون» مكسيم. «الفكر العربي أمام الثورة.» ترجمة فاروق مردم. مواقف: السنة 
»١‏ العدد ”'.» 15548. 


الرياض: ١١/١٠/5:41995/١١/59955١؛‏ 7/50١/:151١؛ 4١1440 /7/"١‏ 
4+ ور/ه/ه ؟ ؛ /اراله ؟! !؛ 4465/4/5 ١؛ ١145/١١/١5‏ 
و48١/؟15449/7.‏ 

زكرياء خضر. «بعض الأبعاد الاجتماعية للتحولات الجديدة فى المنطقة العربية.» 
الطريق: السنة 00» العدد ٠0‏ أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر .١1945‏ 


سبيلاء محمد. «جدلية الوعي الشقي والوعي المغلوط في الوجدان العربي١2‏ الاتحاد 
الاشتراكى: .1947/1١١/19‏ 


سعدء أحمد صادق. «حول النمط الآسيوي للإنتاج: مصر الفرعونية.» الطليعة: السنة 
٠‏ العدد ”2 آذار/ مارس 1/5ا19١.‏ 


سعد الدين» ابراهيم. «التغيرات الأساسية في هيكل الرأسمالية في مصر خلال الفترة 
1 :141.) قضايا فكرية: الكتابان 7 4» آب/أغسطس ‏ تشرين 
الأول/ اكتوبر 1985. 


ل. «الخيار الاشتراكي والديمقراطية.» الطريق: السنة 55., العدد 5. أيلول/ 
سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر 1487. 


السعيد» أميئة. «المرأة العربية وتحدي المجتمع: من واقع الغياب إلى حضور مغامر.» 
محاضرات الندوة اللبنانية: السنة ١75ء‏ النشرتان 11١‏ 217 1959 


سعيدء خالدة. «المرأة العربية: كائن بغيره لا بذاته.» مواقف: العدد 217 ٠/9ا19.‏ 
السفير: .١14477/5/537‏ 


السمير: ١5‏ كانون الثاني/ يناير ١97”5‏ و١‏ آذار/ مارس 1975. 


الشامى» حسن. «صنعاء القبيلة والدولة» وكونماء فى آخر الأمرء مدينة.2 الحياة: 
لااع/ 19 ْ 


الشرق الأوسط: بين ١؟/ ١990/4/58 4١94894/١١/5و ١984/٠١‏ ر4ا- /١١‏ 
1. 


شكري». غالي . (المسيحيون والعروبة: من يدفع الثمن؟.» الناقد: السنة ؟. العدد 
6 أيلول/ سبتمبر .١9484‏ 


شمس الدين» محمد مهدي. «نظرة الإسلام إلى الأسرة في جتمع متطور.» الفكر 
الإسلامى: السنة 7», العدد 5. أيار/ مايو .١91/8‏ 


الشميل» شبلى. «حول الاشتراكية الحقيقية.2 المقتطف: كانون الثاني/ يناير 1917. 
444 


. افلسفة المادية ومذهب النشوء . ») المقتطف : السنة 5"”ا, .19١١‏ 
الشهاب: ١١‏ تموز/ يوليو /191. 


واللاتين.» الحياة: 7/7/1١84‏ 1491. 

شؤون اجتماعية: السنة لا العدد 278 شتاء ١994٠‏ والسنة 8. العدد 6ا. خريف 
؟1١.‏ 

الشيشينى» ناديا. «معالجة اختلال التوازن الإقليمي فى الوطن العربي.» قضايا عربية: 
السنة 5. العدد ؟» حزيران/ يونيو 191/4. 

صايغ» يوسف . «التنمية العربية والمثلث الحرج.2 المستقبل العربي: السنة 2.5 العدد 
.١‏ تموز/يوليو .١947‏ 

الصوالحىء نور الدين. «نبذة عامة عن الموسيقى العربية.») فكر وفن: العدد .6٠‏ 
كانون الثاني/ يناير .١199‏ 

العلمك محمود أمين. «أزمة ثقافة أم أزمة حكم؟.» الحرية: 15 تشرين الثاني/ نوفمبر 
.١ 6‏ 

عامرء ابراهيم. «مصر النهرية.» الفكر المعاصر: العدد .5٠١‏ ربيع .١959‏ 


عاني» مختار. «التغير الثوري الحضاري والواقع العربي اليوم . » مواقف: السنة »2١‏ 
العدد 5 .١1959‏ 


عباس» إحسان. «الأصالة في الثقافة القومية المعاصرة.» المستقبل العربي: السئة لا 
العدد 6؟» آذار/ مارس .١198١‏ 


عبد الله؛ اسماعيل صبري. «أفكار أولية للنقاش بين الماركسيين العرب.2 الطريق: 
السنة ؟5., العدد .١‏ أيار/ مايو 1997. 


لل . "(التنمية المستقلة: محاولة لتحديد مفهوم مجهل.2 المستقبل العربي: السنة 9. 
العدد »9٠‏ آب/ أغسطس .١1985‏ 

ل. (العرب بين التنمية القطرية والتنمية القومية.» المستقبل العربي: السنة ١‏ 
العدد “". أيلول/ سبتمبر 191/8. 

ل. لالكوكبة: الرأسمالية العالمية فى مرحلة ما بعد الامبريالية.» الطريق: السنة 
65» العدد 5» تموز/ يوليو - آب/ أغسطس .١1/‏ 

ل. مقابلة فى صحيفة: القبس: .١1948/١ 7/91١ 7٠١‏ 
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عبد اللهء عبد الخالق. «العلاقات العربية ‏ الخليجية.2 المستقبل العربي: السنة »١8‏ 
العدد 25١0‏ آذار/ مارس .١1995‏ 

العبد الله» محمد. «المزار: ذلك الوسيط المسحور.» النهار العربي والدولي: ؟ -/ 
شباط/ فبراير .١98٠١‏ 

عبد الرحمن. عواطف. «لمواد الدينية فى الصحافة المصرية وعلاقتها بأحداث العنف 
الديني في السبعينات.2 المجلة العربية للعلوم الإنسانية: السنة 5, العدد »١8‏ 
ربيع 85 .١‏ 

عبد الملك. أنور. ««تنمية» أم نهضة حضارية؟.2 المستقبل العربي: السنة ١‏ العدد ”2 

العبيدي» ابراهيم وعبد الله الخليفة. «بعض المحددات الأسرية والاجتماعية لتأخر 
زواج الفتيات: دراسة ميدانية.» مجلة العلوم الاجتماعية: السنة .٠١‏ العددان 
»5-١‏ ربيع - صيف 19947. 

عجوبة» مختار ابراهيم . «أسباب كارثة المجاعات ونتائجها فى افريقيا (السودان: دراسة 
استطلاعية).2 المجلة العربية للعلوم الإنسانية: السنة .١١‏ العدد 44: صيف 
.١1 7‏ 

العروي» عبد الله. «الثورة العربية بين الوعى والواقع.») مواقف: السنة ؟”» العدد 
»٠‏ تموز/يوليو ‏ آب/ أغسطس .197/١‏ 

عصفورء جابر. «مواجهة العولمة.» الحياة: ١١‏ و8١1598/5/1.‏ 

العظمء صادق جلال. «ما هي العولمة؟.» الطريق: السنة 205 العدد 4. تموز/ 
يوليو ‏ آب/ أغسطس ١497‏ . 

ل. اانقك للمواقف المفكرين العرب من العولمة.» الكتب وجهات نظر: السنة »)١‏ 
العدد ٠٠١‏ تشرين الثاني/ نوفمبر 199489. 

عمارة» محمد. «من هنا بدأت مسيرتنا للوحدة العربية.» قضايا عربية: السنة 7”» 
الأعداد ١‏ 5» نيسان/ ابريل - أيلول/ سبتمبر .١9175‏ 


الغذامى» عبد الله محمد. «القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياً.» الحياة: /5١‏ 1497//4. 


الغزيء محمد. «الاحتفال بالجسد في التراث الجاهلي.» فكر وفن (المانيا): السنة 54 
العدد *5. لا4ة١.‏ 


فتاة الشرق : جّ م م١9١4‏ 3 ؟. ١4١٠4‏ 2 5ع .١135١٠6١‏ 
3 


فرح» الياس . «الوحدة في منظور البعث.» قضايا عربية: السنة . الأعداد ١‏ -5», 
نيسان/ ابريل - تموز/ يوليو 191/5. 

الفكر: السنة 2.57 العدد 94» لال/191. 

.1987 7/١7/1١17 القبس:‎ 

القدس العربي: .19940/1١7/١0‏ 

قدورةء زاهية. «حقوق المرأة في الإسلام.2 الفكر الإسلامي: السئة 5» العدد ه. 
أيار/ مايو 191/0. 

قزيهاء وليد. «الأسس الاجتماعية ‏ السياسية لنمو الحركة القومية المعاصرة فى المشرق 
العربىي .2 المستقبل العربي: السنة ١١‏ العدد 5» آذار/ مارس 4/ا19. 

لل . «فكرة الوحدة العربية في مطلع القرن العشرين.2 المستقبل العربي: السنة .١‏ 
العدد 4 تشرين الثاني/ نوفمبر .١91/8‏ 

كرّو» عحمد. «المثقفون والمجتمع المدني فى تونس .» المستقبل العربي: السنة .٠١‏ العدد 
5ه تشرين الأول/ اكتوبر .١481/‏ 

كنفاني؛: غسان. «العمل الفدائي في مأزقه الراهن.» مواقف: السنة ”. العدد 28 
آذار/ مارس - نيسان/ ابريل .1917١‏ 

الكواري» على خليفة. «عودة إلى أسباب الخلل السكاني: ١حالة‏ قطرا.» شؤون 
اجتماعية: السنة .١*‏ العدد /ا4.» خريف 14846. 

كوثراني» وجيه. «(رشيد رضا والدولة ا لعثمانية ومسألة الخلافة : الفقيه وا لسلطة.») 
الوحدة: السنة ١4‏ العددان 55 57». تموز/ يوليو ‏ آب/ أغسطس .١1988‏ 

لبيب» عبد العزيز. «مفهوم المجتمع المدني: الواقع والوهم الايديولوجي.2 الوحدة: 
السنة لاء العدد ٠48١‏ حزيران/ يونيو .١149١‏ 

المحسن» فاطمة. «أدب منفى أم أدب في المنفى .2 الحياة: .19917/4/١5‏ 

محمودء زكى نجيب. «ميلاد جديد.) مواقف: العدد .١‏ 1959., 

لمخلوف. عيسى . «الحب. الفانتازيا لآسيا الجبار. ») اليوم السابع : 6 تشرين الثاني / 
توفمبر 1946. 

المرئيسي» فاطمة. «من هو عبد لمن: المغربي أو زمانه؟ .» أبحاث (المغرب): العدد "ا 

ل ومليكة البلغيثى. «العائلة القروية المغربية: مواقف من التقليد والحداثة .2 الثقافة 
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الجديدة: السنة 5ع العدد ا 1987. 

المسلمات: 7 كانون الثاني/ يناير .١94914‏ 

المقتطف: أيار/ مايو .١18486‏ 

الملائكة. نازك. «القومية العربية والحياة.» الآداب: السنة 2,8 العدد 5» أيار/ مايو 
10 

المنتدى (منتدى الفكر العربي» عمّان): السنة .»١١‏ العدد 155. كانون الثاني/ يناير 
85. 

المنوني» عبد اللطيف. «التطور السياسي للحركة النقابية بالمغرب.2 الثقافة الجديدة: 
السنة 4». العدد .3١‏ 199/4. 

منيف» عبد الرحمن. «مدخل لدراسة أثر النفط في المجتمع العربي.» شؤون اجتماعية: 
السنة لاء العدد 2.758 شتاء .149٠‏ 

مواقف: السنة .»١‏ العدد 5 صيف 8 ؛ السنة ”. العدد ٠ع‏ صيفف ٠١/!ا9١‏ 
والعددان "الا 5لا خريف ١997‏ شتاء 19944. 


مولويء فيصل. في: الشهاب: ١5‏ تموز/ يوليو 15117. 
النجار» باقر سلمان. «الأسرة وتحولات المجتمع الخليجي.' دراسات: العدد 2 


. 6 


ل . "(التكنولوجيا والعمران والثقافة في القرية البحرينية.» مجلة دراسات الخليج 
والجزيرة العربية : السنة 2١18‏ العدد 54) 1497. 


نجمء نوري. «النشاط الخاص فى مسيرة البناء الاشتراكى . ) الثورة «العراق) : 5/ 
4 1. 


نصرء سليم. «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل حول أهم مؤشرات 
البنيان الاقتصادي الاجتماعيى العربي١2‏ الثقافة العربية: السنة 2١5‏ العدد 5». 
تشرين الثاني/ نوفمبر .١91/١‏ 

النقاش» رجاء. (إسلام.. . بلا أحزاب.» الاتحاد الاشتراكي: .19947/54/١1‏ 


النقيب» خلدون حسن . (بناء المجتمع العربي : بعض الفروض البحثية . ) المستقبل 
العربي: السنة 24 العدد 4لا أيلول/ سبتمبر .١19448‏ 


. «دراسات أولية في التدرج الطبقي الاجتماعي في بعض الأقطار العربية.» 
حوليات كلية الآداب (جامعة الكويت): الحولية .١98٠ ١‏ 


يك 


.1997///1١8و‎ ١9/٠١/١107 :41١9597/57/8* النهار:‎ 

النهار العربي والدولي: 7 تشرين الثاني/ نوفمبر .1١917//‏ 

نور (القاهرة): صيف .١19145‏ 

هآرتس: ١/؟١/198.‏ 

الوحدة: السنة 5» العددان 5١‏ 57» تشرين الأول/ اكتوبر - تشرين الثاني/ نوفمبر 
4 . 

الوسظ +7 نستان/ نويل +5315 عونم يولي 0/4153 قانون الأول دسهر 


497 1١؛ ١١‏ أيار/مايو 4١494‏ 18 تموز/يوليو 9445١؛ ١54‏ آب/أغسطس 
١١ +06‏ كانون الثاني/ يناير 1995١؛ ١١‏ نيسان/ ابريل 9195١؛ ١‏ حزيران/ 


يونيو ١991/‏ و70 آب/ أغسطس .١1997‏ 

ونوس» سعد الله. «الحوار الذي نفتقده جميعاً.» الوسط: 55 أآذار/ مارس .١1995‏ 

يسين» السيد. «الشخصية العربية: النسق الرئيسى والأنساق الفرعية (ملاحظات 
أولية).2 المستقبل العربي: السنة 2١‏ العدد ”2 أيلول/ سبتمبر 191/8 

اليمامة: ١18‏ جمادى الآخرة 54 ه؛ 4 ربيع الثاني 0١5١ه؛ ١١‏ صفر 5١11١ه؛‏ 
7 رمضان 6١51١ه؛ ١4‏ شوال 6١5١اه؛ 7١‏ ربيع الأول 515١اه؛ ١8‏ 
ربيع الثاني 517١ه؛‏ 5 ربيع الثاني 54157١ه؛‏ ” جمادى الأولى 415١ه؛ ٠١‏ 
حمادى الأولى 5١41١اه؛ ١‏ رمضان /ا١4١اه؛‏ 7 رمضان ا١41١اه؛ ١٠6‏ 
شوال /1١51١ه؛ ٠١‏ شوال 8١5١ه‏ و5 شوال 9١51١ه.‏ 


اليوم السابع: ٠٠١‏ كانون الأول/ ديسمبر 1985. 


ندوات» مؤتمرات 

أزمة الديمقراطية فى الوطن العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية. بيروت: المركزء .١985‏ 

الإبداع الثقافى والتغيير الاجتماعى فى المجتمعات العربية فى نهايات القرن» التى 
نظمتها جامعة برنستون» معهد الدراسات عبر الإقليمية للشرق الأوسط وشمال 
افريقية وآسيا الوسطى» غرناطة» 5 4 أيار/ مايو .١99‏ 

الجمهورية التونسية» الجامعة التونسية» مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية 
والاجتماعية. ملتقى «حول الذاتية الثقافية والضمير القومي داخل المجتمع 
التونسى»» تونس» .1١97/5‏ 
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ديمقراطية من دون ديمقراطيين: سياسات الانفتاح فى العالم العربي/ الإسلامي : بحوث 
الندوة الفكرية التي نظمها المعهد الإيطالي «فونداسيوني إيني إنريكو ماتبي». 
إعداد غسان سلامة. بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيق.» .١948‏ 

العرب والعولة : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة 
العربية. تحرير أسامة أمين الخولي. بيروت: المركزء 1998. 

غرامشى وقضايا المجتمع المدني . نيقوسيا: مؤسسة عيبال» .١99١‏ 

القومية العربية فى الفكر والممارسة : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية. بيروت: المركزء .١198٠‏ 

المملكة المغربية» الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية. المؤتمر الاستثنائي » يناير لا9681١.‏ 
ط ؟. الرباط: .١1958‏ 

المؤتمر العلمى الثاني للجمعية العربية للبحوث الاقتصادية» بيروت» ا 4 تشرين 
الثاني/ نوفمبر 1 

المؤتمر القومى العربي: الوثائق الأساسية والبيانات السياسية. 5١99٠‏ -1945. 
بيروت: المؤتمرء .١1998‏ 


7 2 الأحدية 
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0 1 1 1 2 2 ز ز ز 2 2 2 0 ا ا ا ا 
رو5ع27 ]0176151 لآ عع 710طصمن) نذالا رعع1101طمطهمن) .1952-1970 ,أوبروط أجل ١‏ 
1976 


قاته اتتعدنزهاصسط از تركياى 4 :تكلا ععدكه77 0 ترومدمعظ لمع ةاثامط 776 . 
101 رععل7:10طسهن) .1952-72 ,امبرو تجبوطءنا بز دوماع ناوظ ارمتاياطز ]1215[ 17160716 
(52 زوقعم0ة 2510221ع060)) .1980 رووعع لإالوموع ا[لطلا عع2108ط ددن :علعملا برعلا 


رأزعطآ 1/76 ,ع ااعع1 ترسعلق 177 نزاءاء50 تزرعه141!:1 أوبرعط .تقنامدة ,عاعلة351 - اعلممف 
قطة معاعة لط ضما دع امقطن لإ لعنه إاكممءآ' .«عدكم/8 علس عودره 0 أمأء530 1ه 
.[(1968] رعدتناهلط ممصم :العملا بولح 


لعقطع1/طا باط لعنتةاكمم1' .اطعلاه17 لوءةاتامط طوعم توموعمممعاد0© .(.لع) 
3 ,ه80 ]ع2 :02002.آ .15الوط 


:1813م .2715111011 17 از ءأورمء 4 :1تول :0ل 0 2200171 .[.1ة أع] أعتصة ا ,دع 2[ نام 
رووع؟2 لإأعاء50 عللأمعاء5 لهونا1]0 


عع م2 .كبام ماع :1 راان ع[ زه عنوء7 [100 :1:0ه© نآ أعصول ,لمطعنا[ - تدم 
ه46 


عوعءل8 عطا ده 510165 ومأععمءط) .1971 رووع؟ زوم 9لملآ وماععماءط :لل 
182350 


500121 171لام860 ا برماعو تنك 11072107 :5621177162215 وءلقء*1 .12آ ,لمطونهآ - بحام 
.6 رووع21 0211101012 01 لإأأود19مل]ا :لذن ,لإعاءعارء8 


1/6 ع471011 71071026 :80105 أماعن) .5311 .(آ الوط 220 .5 1152ل رمنلل سوام 
.10 رؤعله80 02135082 :لا[8! ,تقتطاء(][ .122 عدم ننوطء .ا 


.740027111 0 «مبرعط براءاء50 0انه 1416 «عع4 [4ه5هل/0 7/6 .1/102 ,بامعطام 
7 رؤوع21 '(]1و1/21971 5321010 :لخن ,51321010 


01 1 0 كاده0 «ماطه ل .ع001) .2 1202210 220 5012(2 ,لل رمام 
مجع ل40) ,1989 رووععظ قوزء1] 01 'إ]151ء7لملآ :123 ,متأكسظ .(مددرممنا' /ه 
(15 .20 رزوعارع5 أموط 1110016 


[0 1101ع1711674 1/16 11 زولةاى م :7716711معقلء 27 م10711تمعظ 5 امبروعط .ذخ 023121 ,رتتسم 
1960-0 ,أمنروظ از «ماوصء 1 أماع50 من برلامط أمء تلوط ,عميدووءى امع اءدط 
2011121 220 ع1تامصضمعظ ,لهزعه5) .1995 راللمظ .ل .8 علعجملآ برعلط بمعلز1عآ 

(51 .7 زأقدظ 1110016 عط 01 510165 


اعمطعنتكلة نز6 [طعمعءط عطا سمنا] لعا 2أكصد]آ' .«متنعل7 طمع4 277/6 .5311 ,تتم 
(2 .20 زوعامع5 أقموط ع1841001) .1978 رووعءءط 260 :05002] .5لالوط 


إن مانام روسرااى زعومالتلآ :14 اصبروط ننه 2« ونا 070101718 .1312010 ,رقتسم 
01 /ز1131آ 22]10021نع ه1) .[1954] ,انجدط مدعوع ا لمد عع10101608 :صملدم] 
(0ه10أعنأمممعع11 50121 0م23 نإعم1ماءم5 


071570111 17 0 نرلنلاى أهوعلااءلا !5 أماء50 م :عوه!]|ا[ لهل .1 لتقطعتظآ ,مبامامم 
2 رووع؟ لوطع 07لملآا فمقتلم1 :[11[ ,مماع سصتحممم81 .نر مم0 ااتوديووط 
(29 .ل زوعاوع5 عمعمعكء5 50011 لإاأأو1ع للملا 2مدللم]) 


لا اعمعء 1 عغطا دوعا 0عأهاقمة ]' .امودوءط نمزامبروظ 76 .طأطمط رمع ,الامرزم 

لإ صه1غأ00 12:00 زوع801 ععاأوعطن) نإ 101/010 روطنةة!17111 معلاتى صطمل 

ده 80015 ومعوعء8) .[1963] رووع:8 ومعوء8 نذالا ,ومأوم8 .«عع7ع8 13/101106 
(411215 170:10 


.]+1710 هل ع[ 1:1 دعأاتامط مه «منوةاع؟1 :رروأك! أمءتاتامم .لطا طاأجولط ,أايزم 
1991 رعع1]0101160 :عملا برعل8 بمه200مآ 


نآ[ ,معتعتطن) .أوبروط «مءل0ه740 زه بر815107 أماءعه5 116 اذ 34165 .1أع1رطة ,رعد8 
.0 ,رووع21 016280 01 لإأأومء تاملا 


نذن) ,لزإءاععاوع8 .عأماق مجه رء«ل اين ,نراعزع0ى :110-14 لامعل 716 .تستلمط ,أمعلمصد8 
.3 رووع:2 0211101012 01 171ل 


:1 بلتأكتلك .ه17 ]ان ع[ مز دوموياء« أارع اناي نعلا الى ا (م77مطءط1 . 
(2 .0م بوعامع5 أموط 5410016 مععله81) .1977 رووعء]ط هوعرء 1 01 (1زومع المل1] 


اماع متطاعه /ىا اعنم[ وم برجه م ممع ج00 عن[ درا برا لمع أه1ع 50 0 كددمةدولا . 
510 طدعك 0121ططاع 002 101 تعارعن) ,/ا1زو1ء019 10 لالتاماعع 001 :100 
1977 


1445 


0714 72721دمهلء2١826‏ زه كعلاكى 1‏ نهء ةرك 17عمل7 مره «مصسم212ه0 .(.0ع) 
101 طتعادعن) ,لإأأ5و1 10017 «للاماعع1معء0) :1000 ,ماع متطوج /17 .1101 عء 1111 
,رو50016 طأوعظ 0111م للا 02011 


.5 ,تتاعآآ 1هه1) :2002م1آ . للد 


:ل00آ ,ماق طتطفة لآ :ماع11 جدوهع0) :2ه200مآ .ممجوطعط عاطهذلا © 0 0نرة 1 . 
.8 ,50101653 طوعظ 01311 ماع00 101 لعاطعن) ,لقأأوقء 0107 لآ «الاماعع 0001 


5 025 50716 :0715 انا أوطعع1 [١001‏ 10ئه 01ه نزي ,01 أامبروظ 77/6 .1132118 ملأهاة8 
100[ ,اماع متطعة177 .«عاعه ه01 أمأء50 انه دعكنتمت0) عتابراء«ء74/ 7761 آزه 
4 ,لاأأوقء 17 ل] 1اللاماعع 001 


:1«60 7 115ن71ءظاه )ل «زرهو1دمةاةأوطع1 6[ تنه دعوكهل[0 لماعم 014 176 . 

كال زه 2:14 كعدكه[0) لأمقء 0022 فته :2ش 010 5أوهج1 إه ناي 

0 :11 ,«مأععماء8 .كرعء 01/1 مع[ انه د5أكطط 80 ,كاك سنتصعرره6 
(أقة8 تقعاط! عطا نه 5ع01ناك ومأععصاء©) .1978 رووععط /إاأووع/1امل1] 


كط 74100416 ء[ا زه كء«لة أت تنه كءأومء2 .168355350 لقححكط لطة .© اأعتصة-طآ ,وعنو8 
3 ,اله ط-ععمةء:2 :111 ,115نان) 0ممبوع اعمط 


,©2011 0214 كلاه اك ,ككه!© .(.05ه) أعوملآ صتانة 1/1 تلامصلزء5 لطة ل تقطماع 8 باتلمعظ 
عه تعلدزه لا بجعا! الع 204 وبززعووسسوط وله موسرم جز «منلهء7/أاه 51 أعأعوى 
.[1966] رووعرط 


اكلا بجعلا بل1ء1معل1ء777 :ده00همآ .برعل10 10 ه717 طمعلم 186 .710:10 ,تعومع8 
2 ,لإ1001151603 


21201[ بداياوه كزه داعءمدل أوء ةا تلوط مه أمأاعوى «مره100 اأونروط ارا نهاك[ . 


5 01خع12120©) .1970 رووع21 لإألوتء امنا عع10ط تهت :انا ,عع 110ط مه 
(أقد8 موعل8 عطا ده 


رع7108طتصهن) .ععترعءلء 5 أماع50 مسن أء«م77 16 بلامرما :ج1710 1ه لدع . 
7 رووعء8 /1ود7 لملا 832701:0 :ذال 


طوءل لإ 0عغأتاكصة؟ 1" .ع تنتاباظ 0تنه برمماكاط 17617 :دطه:4 ©7176 .136010165 بعبلومع8 
الاع]8 نعطو 320 متعطهط :20011هآ .ط6زت) دم)لتسضفط عزذ نزط عمماع1م بأو عاد 
.1964 ,زعوعة22 نعلعه لا 


1ع 1أع1 غانه اكتأهاتماع2غ1 ,اتعفناى نانوي .(.0ع) زع لعصفطهك84 بتتطوعم 
010 ,]11831 01 لإاأودع 0117لا :501082 ,للتناماتقطكا .كنرمدكر 4عاعء/52, 
4 برعع00116) 


لاط 0ع أتعصطاعاممناد مطهة 80160 .كئةا8 أ11ئه120 زه 1011521205 776 .أعلطهجآ رؤوناظ 
.[1920] بالأءع5] .8 .1 بعرملا وعلط .رمو أوعلاء قلط 


ولالتقطلظ .اتطع/7/10 425 007116710007 131 5علا155 2714 105زء 77 .1 1555 ,8غ13أنره8 
111001 صا وعارءع5 /51[1[31) .1990 رووععط علزولا بوعل8 أن بإازووعء الملا عغأما5 الالح 
(5610165 لع )و82 


11 5م1111 4ماعءعاء5 :ه71 أرمى .(.كلءع) أعطنا .14 لمة .8 16 ,عرممسمام8 
.6 .00) لطة كانه 177 تمملصمآ .ر/ومدم|ةطط أماعمى لببه بروه/10ع50. 


4 3/ 


لاط 1200101660 له 0عائلظ .«ءسرمط ع نأمطدريزري 471 ©071211642ط .216122 ,لاع ل نم8 
الاعط )72 مضه 02020م82 ممأ بزط 22251360 :هوم مط .8 تطمل 
91 رووعء2 لإأزوتء لملا 8132030 :]8 ,عع 226:10هن) .5012 محلم 


لاه 0 16 كعاتتونرع 0 روز ءمنان هل[ 10نك عع4لتعوتنمط :أءنده/ة 16 .6 تلك ,علمامظ 
998 رؤوعع2 1097615139ل] عأنده0 لا بجعلة :عارملا بوعلح 


لعامهل4 طااط اعدهة 1 4 :تزعوما/م:ع50 .عاعتمعاء5 متاتطط لصة 221:0مع1 سممعظ 
7 ,10017 لله ععوعة1آ عادولا بجعآ< .لع 6 دور زووع1]2 


10747714 710 عطلااه16آآ [ه تروم/5016 .(.05ع) قتعنا8 جره" 220 طاء6 11122 ,ممتيظ 
لتناعمدء2 :81[10 ,ع 1مستالد8 آلآ بطاده 2037م ططعة11] .دع«نفوموء8 ل4ماعءاء5 
(1162102ل1]0 لااناعمء .162012835 /لع1010ء50 تمدع5400 متناعمءط) .[1973 ,روكامم8 


4 ارا معقاعوع2 أوعلااأنان) كه برصاعو :دننو1تضاى [ اأعتجرء ا “زه عأوء2» .ل) تاعلاعاه ,اماو 
90 رووعء2 021110212 01 لرتاأأورعء الملا هن ,لزعاععارء8 ,1156 تمعمبرء ا طاءرمل1 


1/1 ,اتع ه11 .(.قله) علأعطمعظ عالطلةا عماترعطاهن) 20ة عصنا-صدعاظ ععطاوظ ,مط 
01 لإأذوقء اللا غ52 :/117 ,لتموطلخ .عطاءءوورعط إهوؤم!0 4 :بن زامط لتبه براتوط 
(لإأعاء50 220 نعل 2مع0 ص1 وعارع5 /51[111) .1994 روووءط ع1:مل؟ برواح 


كاده لا بج !ا .أممط عالقلا ع[طا إه برمواى 186 :004071 .كمعلاعا5 ومغاء21 02 ,ممه 
.[1951] ,1101 


ع[ كه مم8 طأوععاط-أل 16 :كمم د36 116 زه كمعدره/ة .1اعنجوط 1200310 رعاه0) 
,.00) 8للطئلاطنط الالللى :]آ] ,كاطعاعآ ماع متام .012416 برامرط 


رووع]81 عع1 :سطآ] ,عمعمع ان .اع 0:1 لماءع50 ه كماعط 776 .لذ 5اتتاع[ ,00561 
[1956] 


0 .116206 برمماعلال 17110 اه رع طلتله :ءاشا تأعلاه [1 برومامةع350 .(.60) 
0 ,الة[آ]-ععامء؟2 :817 ,011115 


لاه أطءنردمه تتطاط تنمعء 1/400 171 برمنةاى 4 0510م ه17 16 .21اع1712 ,0122110م 013 
[1973] رووع: 11101212هن) 01 119715119منا :نذ0 ,لإعاععاءع8 


.نأك (عالط منه ترع0ا50010 ذا كع اممع1]8 نجعلا زه «م«قلة .(.0ه) دك ,مقتطعةط03آ1 
.1975] ممنتجه8 ,أ [ نآ نشكا ,وماوه8 .ل 2:4 


[0 برلاا3 عنطااوعومامم0 4 ناكمط ءل00 1ل[ ع[ا :11 ادوء 1/7 :1:27 .01011312 ركاناء00ء10 

عاة)ذ :]819 ,لإموطلط .«م7مطءط انه ,انهءع[ ,اأمرروط «١‏ عأروسواع17 1/0 

هقة 50121 عطا ما وعزوء5 /51[31372) .1993 رووعءمط علرملا بتعاخ 01 /[1زو1ع01197لآ 
(أقدط 7110016 عط 01 8115601 علطام ضمعظ 


ك0 76[ كزه برهلا 5 4 ردععو8:10 انام[ 77[ «عسلعل .أمعلةئة8 تلد مد عماءط ,12000 
عملاذعلد2 10 عالاتاقمآ الاملع8 .دععولارعء؟1 طمنل «متسطادءلوط ,1967 6[ا كه 
(10 .20 زقع1مء5 لأموقعع 7/1020 .5000165 عسصتناوع 221 108 16 ناكم]) .1968 ,5101015 


أوطمل دا دلتتودوء فته كاضعطءمعل7 :عترزاوعاوط وننامعنامءئأل22 .2152ناد85 ,1001110611 
.5 رووعع2 0211101012 01 1513ء0197لآ :ذنا رلزإعاععاءء8 .1700-1900 ,كناطهلا 


ا تمعتعررك أاجه87 فنجه اعوط 741001 716 .عاعداظ .8 062210 320 350211لخث ,101355016 
444 


امم مم دجي مسج ومجسبو بوبسر ومو حوس مجرسو مده !رس /0/لتموبعوج ءا روجع :رع سس رادب ومسب ماود هبرج سه 


.5 رؤوء81 /2110761511 لآ 011010 علد لا باع اا .رمه ه060 أمءة1تامط 


حسما 2160 [أقطه 1 .عاط عنمتو ةأ12 ع[ زه كم[ بريموننرء عاط 7/16 .عالصتظ ,مستع طعا مياد[ 
عه2©) .[1965] رووع1ط ععمظ :علرو لآ عل8 .نواد 171320 طأمعوه10 نزط طعررعوط عط 
(واعوطئعموط ووععط 


لاط طاعمعءط غطا دومع لع غ2اكمهة1' .عل ره تروه/0:ع50 776 .2وع1 ,22100اع 1لانامل 
-]110 :80160235 ومع]) .1973 ,لز10 له عأمعوط :لمملا برزعلط .مرهو1ل/1ا بإطام نط1" 
(35 


6ج |1 مه از براءاء 50 4انه 7170411101 :151471 تنوعع8400 .1 0216[ ,سقسساءعاعاط 
.6 رووع21 فوزع 1 ]0 0196151ل] :1216 بلتأكلاك .عع ارهن 


21 ,©5141 1/12 071 رامع ورور عاوسارظ ,برأتتهط ع[ا إن «اعة 07 776 .عا ءسعلعءء 1 ,واعقمط 
علطنو :[ده لا بلاع[ا .تتمع 740 .1 ع1 0 دمع «4ءعت12 6[ زه اإعنآ 176 
[1972] رقتعطوتاطناط 20221 2رعاه] بووعرط 


لاط [طعصعءعط عطا جدهعا] لعنتداكمة؟ 1 .ءانه 1ط 0/7 ترع10/0ع50 .أهء106 ,اتمنوعوط 
خطة لإقناط 18220 سامعلة74 نإط ومناعن لمعاصا الزعط ه طكتبر ,بلع 254 عزمزط امومع 
(4 .20 الإتقططانآ لإع501010 تتنعل8) .1971 ,0955 :1020602 .17811502 لمونررظ 


.نزأصه :ه00 أماتمتوع 1 2210 أدأاعء30 ,اأمعتكبراط 4 «اممط ء1041ل8 776 .12 . /لا ,وعطاواط 
.[1950] ,نآ لمملا لاعلا بمعناطاء14 :هآ 


.1106502-50 . 0[ . 17/7 نإط عه أكصه 1" .:تمادير |[ تنه زه ء«ناناط 726 .10 معاد رمناعرط 
لآ لوعةانآ0-212181طء:1ز5 2110181 تنغ 1م[) .1928 أطعمء؟لآ .187 :العملا بوعلا] 
(15 .10 


صوعل لإط 1012 2اقصدنا 0ع112مطاتحكظ .كنترءاجرمءكةط 115 4ه 0121 .اداه 
[1930] بطاتصسك .8 ع عمدن .ل ارملا بوعا8 .رع ]1 


ماعطا لاط ممعت عطا مهنا اعأ2اقصة؟1] .7ركاء 140:01 جه كوكملا . 
.9 ,أممصكا علعملا باعل .[وعممل 


5 [(0 دعناط عتطعبروط عع برعءساءع دععتم] طجرعدء!1 :10500 2210 016771 17 . 
.8 ,31م 0022) لله كه لا تاكاه !ا لزه لا بنعلا .دوع مس17 0ه 


05لا بجعلا .دبرودووط #4عاععاء5 زوع متالن [ه ««ماماء«مءء 1711 17/16 .01111010 ,تاعء 0 
.[1973] ,وكاه80 عاقو8 


.19 8116015022 0ج للع أمعلنء 77 :مآ .عدأالق ع[1 زه 15١طهى‏ .أوعصحظ ,تعصلاء 
(5617165 /إأء5001 1110123121 01 1ه ل8) 


0 77156 116 :رمم تدورعط2ء8 تنه كطهع4 .(.ك0ه) لتتوء841 دع اهقطن 220 
01011770111[ :0002مآ .مع تانق أاءه7ة ١‏ 101نو ار 


عكناعة511 :]10 ,عقت 51/12 .و10 1 10ادعلا0 تقل لظ 776 .0 تلالاتطلط ,عع :3 
(أفوظ 81/110016 عطا 2آ 5ع155آ 12201819 000) .1981 رووعوط '[الورع للملا 


برع 3010/0 116 1( برمككط تل ١اوبروط‏ 7«رء00 74 :جا أإياى 0ه اتو3 .أعقطء18/1 بمممعوازن 
0ه كطموجع 14020 0:100) .1973 رووع282 لطع نة01 :07:]10:0) .رمتعةاع1 01 
(لاع010مهتطغصة 121اعه50 


144 


عط جنهنا لعو أكمدع]' .أعنسلة ع[ إه ترعوه1م16ء350 ه كل :هناه 1 .اعاعنانآ بممفتصلاه0 
,1025ادء1!طنظ عأءه)13115' :5002مآ .مملأنعغطذ مهلخ نزط طاعمء] 


عاتأمماءدء12 ١186‏ 1ه 21101 أأه6ه/0 .مقطا مقسطهةخ]ا متجرعة4 لصه طااع كا ,مكلادت 
(وجعمة2 [هقدهوامقءه06)) .1992 ,11لا :[.م .هض] .لامكا 


4 :14ه17! طمنل 776 .(.كله) سازالة .1 مععطمد8 0مد .5 مدوودط ,181130050 
نآآ ,عتأاع مانالا .لمطعناءآ-ناطة صتلطةءط1 لاط 20مبلع1ه0] 2 طاذلةا .[مممل ه11 
(9 .20 و5116 مهمع 851020 تاشم ) .1978 رووءععظ ومتلعكل8 


ج770 نجه اعمط 1001ل ع[ا با عج1نه 0 أشزء50 م ىع :1 زامط 116 .8122110 ,سرعم 1121 
3 رووع:2 لإأأوقء الملآ «مأععصاءط :111 ,ممأعءعسماءط .مء انرا 


4710 71611نز0/ صا ,فماتهط /0 :107أنةط 21511 .لم32001]آ1 مددنذ طتااد 1113 لوط 
101 لعاطعن) الإاأأوتعءلالملآ [اعمره0) :]آ[آ1 يمعقطاا] .امنروط لمعل ١‏ مم11 
لدأععم5) .[1979] رععا) 1لضممهن) العمصامماءنء0آ1 اأدعنكا ,وعللياك أهصم نامس معام[ 

(5 .20 زووقعمو132063-كدع51 320 5وعطووع1320 ننه وعارع5 


:7011 برع ]ا بمملممآ .كطهم4 عط زه 4مط .جع20ك1-اعلطخم 20ت7تصستقطه1ة ,عوط 
7 101181131 


6 لطر 5ع تلاكه 77 :011712 أماععمدم1 زه 5م00 ءارك 776 .>1 1أء 84333 ,مروعط 

01 312ا1/]115 الأ مم هناء7/1 011لا بجعلا .أعمأه 1 ,االاءكنلة ععماوط أمدمناوتر 

122231031 1122011 لمملا باعل باتناعو 81 ععد1[ 806021 :أعمتة1: زأكم 
6 ,1121025 طن 


م تمعتطرل [اء0ل7 بز اتعترم ماع12 أعدمننه77 مه واطكمء40ه6 .علقطاظ ,اأوممصدع1]1 
[1972] ,قوع 1012ه11لهن) 01 لإاأأوعء كلالا هن ,لزءاععاءعء3ا .نوكي اى عطاله موسرم 


12 أ لإأأو]ء كلملا :ذل ,لءإععاقء8 .لعددعودوء 1 17014 1114 776 . 
0 رووع2 


تعصنه 17/7 على نا بجعك! .دءاوممءط لمعل 176 إن مك21 4 .اأطمط أمرعطالى ,اممكتنام] 
9 ,رعام80 


71270[ أماءع530 عز[ا زه درلااى 4 :عل 07 أماءع30 أمعل ع3 77:6 .12[لل8 5320 بمستطموئط1 
لقاع 050011) :2002مطآ زووءء2 ببرعأابئؤوء1717 :00) ,تعلانتامظ .طاوء177 011 /[ه 
(235 ع841001 عطا ده دع1لناك لوأععمك5 برع نوع /11) .1982 


.1266067 4م 715111071ه 717 71 نراءء50 8ع«4 .(.كلع) ومتعام0 .5 مدإمطعتلطا محمد 
7 ,رؤقع21 03150 12 لإالودع01197ل] هع ازع ملم :ز[معلوك] 


5 ذاكقلها5 770406 /ه برمزاعء«2 776 .["13411] لصنط لإاتماعمهك84 1ممم لأ مممعنن1 
1 ,1111 :1000 ,لاماأعستطعة/ 17‏ [199 ,عأممطجوءا 


معاطلل ه87 ننه اعمط 141001[ ع[ا زه نر«71510ط] عندتمبمعع نعل .5ع تقطن ,1لدد15] 
5020101 2[ااسنام0) .1982 رووع22 لإأأومعلالمنا صاأطصسضنامن) علعه2؟ بوعاخ 
(ل17/011 مععله]38 عطا 1ه 1115051 


عاد 7 نتاع1آ بمهلممآط .كأدنراه لق عترم مع عم :2مةالأمطع1 1١‏ اونروظ . 
3 رؤوعع2 10171511 01010 


اآ١ههفد‎ 


1 إن ك6 «لةاأينت 776 .(.05») خطاوه85419 35425360 لله علعلعءط ,مدع رول 
8 رؤووعع2 11و1971 ملآ 10016 :700 قطان[ 


“اق 16 إه برومامةء30 4م :براءاع30 :+ «متاوناءع8 .[آ 2[10ه0! ,عمه مصطهل 
7 ال2-عع نوعط :87 ,1ع809 520016 ععممل1 


لاط 26110860 لمعته 0عالل8 .ملاء 1 لاتشتجرعاى زه 1ر1[ تنه ع/ارا ©1176 .أو6 در ,وعممل 
أعصمنآ لإ 125001060082 له طاالا ركناء 1122 معلعا5 لطهة ومستلائ1 أعدمارآ 
.[1961] ,80015 عاقو8 :77011 عل .مم11 


,800 أاعمعاد رهلا جعل] .أععملة ه رعتابراظ إه «بمعر .معااظ ردول 


كل 007/11 اتهةانة عن - تتأعيطط .(.كله) لإقناط115زط .>1 هآ وممطعمظ لمه 51130 معدو ل 
1551/1 وعاأتقطنل) لإط 4 0تتاعر0 1 .كومع 071 أماعه50 ننه ,أمعتاتاوط ,عتدمتمء 8 
رووعع2 بتاعا بؤوء/11 :00) ,قعالم8 

12 1 كم 11أامط 4اته 5اتتمدمءم .(.ك0ه) لإكتاطرع 17871 صطول 0مه لقطعوط ,تمسععيك]1 
رووع22 '[1زو01191لآ [210522طتعاص1 1101104 تتستقتالا .اكمط 841001 ««رعا مك[ 
1901 

عقاسه ا ره «لام0ل عام 71 .3551 صجاء[ز5 لعستسمطهك84 اسه عتطءءعلاع لطم ,تطتتهطك]1 
.6 ,505ل30اط 320 5عمصتفط 1 :2هلدمآ .سجاوه جوتاله ري 

طه'لق 0 عةاقاو20 16 نعنملتعولة اعد 1 زا كانه متببزركى .5 مللتطط ,لمتتمطك[1 
7 رؤووء21 ا1زأ1[21715آ جماععم 1 :1[1] مماماعءعم اط ,1920-1945 1ك[ :مهار 
825 عوعل8 عطا مه وعللنالاك مملأععماءط) 

-1860 ,كل 1007105 زه د [ا[اوط ع1 تدرو أمسم نم8 طأوعاق تبه دوعاطعاه!] دوعلا . 
لاأأوقء لالدطنا عمقل مطمدن تارملا رعل8 رإعتتطوعع 1ط سد2] ععل71طمردن0) .1920 
(لاتقعطتآ أفمط 5410016 ععل ترطسسعت) .1983 رووعرط 

ام نومع ترء 1 عصوط عأ نع اوكط فته عأععاوعاط :رع نام[ عا هته واتعدط .آ مسصنتااعظ ,ممهصي[1 
أ لوكءنالدلآ غ51 ولط ه؟ الزكممءط شط ,اقوط لزللودء حتلملآ .طعهوم«مما تتم اال 
91 بووعمرط 


:[ءتتتاوعع 110طمدهن)] عع ل1«طصسهت) .«زه100 860:1 ولوس 772 .صنه !لا ,تعاموعطمآ 
زوع تنا أنان) ع تناع مقطت) .1981 رووعء:2 تتأأورء الطنآ عع لعطصسمت :عارملا برعلل 


7101 ع1 0 115 اكات ننه كرعاتاته كل[ 12[ زه 017:1ع 0 أ :كل .متخ 11/111 نه تلظ ,عممآ 
-أ135 :ه200مآ .1833-1833 كنوء7 2[ واناناكل امنروط مز ترعااة71 كانه 1 امدرعط 


,كلق [أطناط غوع/لا 
15/0711 ,7111ل :0 :70ل1أك0م تنانرى ه ركه 1اان) 7عاكمط ل34104 .(.0ه) .11 12 ,كلامم ا 
0 لاللوقء امنا تكن ,لزءأععادع8 .#كقبو ارلا «رعاعوط ءاللقا] بره رممتجرء م2 1ه 
9 رووعع ولم1ه له 
.لكك 1416ل 1م1711 م «طععطعهل! 116 [ه0 «رمماكة 782 .2هالدلطث ,تناه21آ 
2 :للا بلاماععط221 للتتعطمةكآ ملف زط اعمعوط حممع] 2160 أقص مل 
0قه8 عوعل8 عطا ده 510015 مماعمملءط) .1977 رووووط لزأزووء امل 


كلقاتشا 1/6 :م1400 ا نوعه 12710 14ته نزاءا0 30 ,عاواى .عمللء 2ق ,لطعهزمآ 
101 اعاطعن) ,لااأواع لالدلا «الاماعع 001 :1000 ,لماع مصتطافة /لا .ءارآ ©16أه55001ى ل 


١ 


,5610165 طأوعم 0121م تلطع مم0 


151 [ 00101112 زه ترنتالك 4 14ءع|4 ذا كع كد04 /[0 76:عع7716ظ 1/6 .ةلطتة7/1 ,رعو جمآ 
حاو /17) .1976 رووع81 بوعابنوء 177 :00) ,آعل الام .عوممطت أمءع ةا تأاومم-منه5 فاه 
(أمعطتمماءنا0آ عتلتمصوعظ لطهة ,لدء11ه20 ,اأهاعه5 صا 5ع 1لنا5 لدأععم5 جعت 


1800-0 ,20700471 1ه وأمترى دز كنء[1اء5 له كممبدم/ة .]1 مقمهلط! ,وابوعآ 
2155 لإالوروء الملا عع1710طصصهن) :علره وعلط و[عمتطوعع 0 طسصدن)] عمل #طصدت 
(لاتققطانآ أقدط 5410016 عع110طمرة0) .1987 


ل185ط1آ لدو الملا :علهه لا تتاع]! .1د زله12 انمءمم لاط 11 ك5 1 هلاي .06018) ,05 وعانانآ 
19/4 


1075 ع[ا انه ترودحط لمع موده اتزم-مءة ماعط م رأءعندسل8 86 [ه بررمء8 1 176 . 
عآع805]0 فصمك لاط منقطمء) عطا مرهذا لعا ةاكصهه!' .ءانه أرط عوط امه 0 01 
[1971]] بووعءء2 .1 .1 .34 تخالا ,عع 0 رطميهت 


.6 ,20015 عع مم71 عاده ل" بجعا! .انول 4 2١‏ زط نز 771621107 47 .102110 ,8421011 


1ل رعع 10 تطصمتهن) .متطمعة4ق طأاعهل7 بز ععدءامخ[ 1ه ععلتاه 16ش1 .8 اأعقطء 1لا ,رععاعء1ة 
قل 51015 عع7108طمطهن)) .1979 رؤوععظ (إااومع لالصلا عع ل71طصسمت :1ر0 وولح 
(5]6105/ا5 1121نت 


أنه -«طوعل لإ6 نامتاعنحله0 تام[ .لععتهمملم0) 176 له 00/0126 176 .أطتعطاىم ,تستدرعقة 
متاو لاط 260 [قصقها] :811142 دهؤ[ز1ت) مدكيراك لاط 257010ع21 بعنا وك 
91 رؤوع]2 زمعوعء8 نخك8م ردماوه8 .لع لعلصدصعط .[لاءأمعء 01 


]كنل 1«رءل 780 ه اا دع تدبوسر»ز عاأممررع/رءاع للق :أنه لآ 116 01ر86 .128ناة 1 ,تومتمرء 81 
,.00) 28اطنتاطنا© ممدعلمعطء5 :ذالط ,عع ل11طممدن) .تراءزع0ى 


طان! نإ قطجوعع مامطظ .0112000 رع بط ع زه د5ءله 1 :ككممدء 1 07 72162715 . 
4 ,.00) .طناظ تزعاوع /11-م400150 :نخذكلطا ,عم لدع .1750لا .17 


1/125 لاطا لمعا اقمدة؟1' .لآاه 1 اررعل و7 ع[ زه «معل] :نرع هنع وتنجرء 12 انه انره[ن1 . 
.[1992] ,.00) طنط تزعاوعء 001500-17 :نذالا ,عم 1لدع15 .لمداععاهآ 0ل 


بج 871 .لأر 77[ أو ع4 عطا ارا عنلتاعلة 5 أموعةاتاوط فنع نراءاعود .(.لع) معط ممع 11 ,مك83 
(5615165 0120214102 لعأ 5نامعل تععنآ صه؟؟) .[1973] رووع21 211165 لط :علعمما 


طتاللا .دءزاءاعءهم5 فعلنطاط رز «م1نعانعوء1 أءذال00 .(.له) على عار ,اععم1الهلم 
20 :إخالاا ,عع 2:15110هن)] .مماأعمتاصية .2 أعننسوة نط 10متع01] 
5 060025102121)) .1972 رنتلق الث 2[1طه21متعام[1 101 تعاصعن) ,لإألوتء امل 

(29 .20 ووعنهألث أهطه نا مممعاد1 دا 


01001 آ .1500-1914 ,نزتورممعءظ لأمه! ع[ا اا أممط عءلللال8 1816 .ععع 150 ,معوو0 
1981 رتلاعتتطاء/ة العملا بلح 


اعمط ملاتا سعلملة ع[ا [ه وجالعلة عطا صا كعتاتأوط أنه «ءمروط ,عنهواا . 
2 ,ع8 101011160 :1د0 لا بتتعل8 بمهل0طمآ 


عط ط ه50 ده لا بجعلا .لاا طهعل4ل 716 .1221م 63] ,9101 
خط ,حتطماعلداتطط .اعمط عءللل:ل7 عط ون معنه0 ليه عع م5016 ٠ب‏ 


١٠٠ 


امطاب لاجد وعم ومججووو موبسم دوو سلا مسيانا/ اوور يتيج 


نهم بمتطماءلوائطم .لع 354 .1969 رووع21 قتطوبالإمصمءط كه تلزالو الملا 
71 رووع2 73212 الإقضدع2 01 (2111511لآ 


/0 د أى 71لا انوع 47161 1/26 /0 بر«ماك5 776 :ع/آ1ط عمط برها برء116 71701 .5 رعومعوعط 
70 باتقاع8 ]0 لإأزواء كل0 لآ طممعتتعمط :اأتصاء8 .[94[-1866 ,الاراء86 


01 [/0 دعلااه "1 116 :5/4716 0710 17مجه1570 .(.60) .0 .ل ملإطو)إوامغط 
2 01 عتنخةاة) .[1966] رمهذامعال8 له لاع أمعلء /لآ :2ه200م.آ .نراءزء30 
(ا)ع5001 


.1] عازه لا بعك .0هد4 «ء10نا وأسنرك 0 بردم «معط أمعتاتامط 116 .جععا[70؟ ,وعطامءط 
5 ,3111215 21 


[50014 1186 171 دنرهدكظ :1نعاتبز اسلامن) 7معجه 746401127 .(.0ه) طقالنطة ,قدع10] زط 
وعتاء1عطعع ظ1) .1963 ,ماده1/! :كتكه8 .ابمعاجممعاقوء7/1 ع[ 0 برعو مأمم0 ادا 
(1 بقع0ماظ .دعصوعء06 همع ]20601 


عا ا عتدعع !اهو برأتاجضمط وااع ه07 .طدا»طآ طأزدا! لالأنآ لصة ونع 1 مالظ ,معطاوعط 
1974 ,اتتاع8 0 ل[إالواء لملا مده 1تعسة :[اتماعظ] .أممط 4105 


نا موه ط[0) أمء 0 اكطلط ممه ادم[ [هنلااألان) 01102 مآ عتامطتصبرى .انحدط ,لتامصطتط ]1 
(1975] رووع؟2 ©1028طن) 01 13أو1ء2117ل] هآآ ,همعدعتطن) .مععمممطار 


9532-5[ ,راصنروط :رامعو أمجخ1[ 14ئه 1/0771 42707101 .11تتةه ,130150 
26017آ 23610231 2عام1) .1977 ,ع01110 "توآ 210221 متعام1 :واعمع 0 
(لالنن5 82 لألآ .عسسومووعط امعط زم امصظ 1/010 .22105 تمدع 01 


امه ١ط‏ ,كل «ماج ه11 «مةاكاعط0) «ميه!!1 عدا أا4 عن«نه0 .') مقطاهدو1 ,له2320] 
3 رؤذوء81 عمتعلا/! :16د لا بر 88 .ربمدوطءط دز عه 17[ 1116 07104 ,كع 7لا 71ع نال قر 


601 لعلعءالء5 :رمنعأآءع1 إه برعه/3501:0 .(.«مصحمء) 101320 ,دممنارعط 10 
لا8 501010 تمع15400 متدممء6) .[1969] ,دعاه800 لتناممء2 تخالا ,عتم سلالو8 
(201285ع11 


0 مركلا اك 0112 2رعا ددر ع2[ا هجا لاه 2ع أرط إن عدا عا 1تم1اء 11 «ة اعمط طون[ ,لأء بجكاء 10 
.[1974] ,أتحه تتدوع !1 250 ععق100)160 :جه0هم.آ .نراءزاع0ي 


رو5ع 21 لإاألوةء ثلا لا قوعت 1" :12" بمتاودظ .571 ة[هاتصمن) 2210 هاس[ .ع طحق 1/1 رصمكم :100 
178 


دااع 5 عتاده ا[ اده 4ء5ه80 بماك لم : كا مجر 7 764عه352 أ أعه:5[ .والاأنآ بطعوعاه ]1 
تمه لاط لو1أع 10100 مه تاللا .كاتعتصلعمط ععطز0 4اته بها[ لكوم 
لاأأوقعلالوملا نوع 1رعصف-طوعم 01 1102داءموهم تشالا ,أممسصساء8 .لإعاومصطمط0 

(23 .20 رزوعاء5 وعم22 101011221101 )لآ خذ) .1980 ,012002165 


.[1973] رووع]8 عع عازن لا 17 .كعد ]هآ تفاط /0 عسان/7 277:6 .141105 ,رتاعهع1 1850 
9 ,أومصكا انه ا برعلا .لكام انع م17 1ه عجلةا|يت .5 80020 ,5210 


8 ,80015 معطاصوط عادو لا بتاع الا .برو ةن ه071 سه 


١٠ص‎ 


2000/١‏ م1711 اسعاع كه :براه 


بجع[ .15ال 16 ام« 1993 136 «لمناءء ءاسا معطا زه ك1015له1اتءدء 7م16 . 
باللا ,جو لح 0 ل 


ايه 3141201 776 .(.60) لآ عاج ةاسلطة ,532003 
.7 ,110156 ومع 12212 لسرا بجع [< ,لارم77[ مهل[ ه 


ا هك ور كه 1117 وو 7 


6 011 411011 أكاوعط ع مأك[ زه داءء//ط 176 .01 تاعاس1 01 لإتتأولم اا ,وأطوعة ألنلدك 
.6 ,1لا1215]1آ/آ عط]1' نطهللع1] .متطه ل امنتهى :نا :نم0 هبمرط 


و'ءممء2 4 :4110114165ا|0اء11 10 260507115 0171 , 206/65117110715 . ل1650512231 رطعء 5231 
.7-71 1711 07115 1721ادء[ه8 ورهن ت[ااطا داعام 171122 مزل 1207024 بزر0اك 1811 
.9 ,رؤوء:2 260 :2002ه0.آ .لإعأوستمطن) سووكة لط 1210011105 مه طاخملا 

(3 .20 زوعاتيعذ5 أموط 31101016) 


45[ 2ك اننع 1زتوماءطء12 :لأنه 171[ هنل ©[ [0 72071077115 7/6 .ذل أأذتالا رطع ال521 
7 وصناع1آ 2نههن) :2ه0ل0دهآ 


كلل 0477177160 ناآ [ه مج161 116 171 اوبزعوط .1آأانرمآ كوأث ,١ه3/1225-لانزتزجك-ام‏ 
55 [(11أو109761م لا ع#108طصسمن العملا وعلط زع" لطوعع 1710طصدن] عع ل طسوت 
(لاتدعطئنآ أمظ 7110016 عع1108طصسدن)) .1984 


ةلآ بعل8 .صقطعه8 وتلئط2 نا6 0ع اةاكصة1' .كاطع( كلاء دهده .111ةظآ1 ,تمتقطاعد 
,011011 220 5113115 ,131131 


برع 501010 ع[ا از 120067 4 :نراء501 ننه عملا اآيان ,««ممع12[1 .(.0ه) 15أنامآ ,رعلاعصطاعد 
.[1964] ,لزع1 7/1 لمرهلا بجع 8ل .«رمنج ام[ 0 


-1875 ,كنوع اة ءطناو نم10 16 ناو ه177 1[16 2710 كأملناءعء|[1711 42 .متقطذ1!] ,أممنتقطد 
.[1970] رووع؟ '(1511ع017لآ كدأكام 110 قصطهل :71110 ,ءعىمستالد8 .1914 


:0ن) ,كعل1تام8 .كع لياط عطاتواءالك4 «علمعءء طوعل4 أعءامة 76 .(.0»ه) 
.8 ,.طناظ [آء712325 :مه00مهم.8آ بووعءط باع[ كاوء/11 


1 11 07186 طن [4أع50 210ه ,دع [ةاتأوط ,متو ع8 .(.مصامء) عمعوتاظط 1002210 ,طاالمد 
10 لإ6 5عا20 121001101 طكاة 80160 .عأومطع وى 4 +701[ 1114 
[1971] رووعءءط عععط :011ل تاعل8 .طاالطرك عمعوتاظط 


)5 011لا بن[ .1576-1983 ,كنمم 1 د«ادءاوط عا هيه عتزادء[ه2 .مذ و1اع دحج ,طاتتصرد 
4 ,رووع:2 11311125 


نذالا ,805600 .متطهع4ق براممط تن ععهجنهلا! 10نه وتأكسنل .ممداءعط150 ./11 ,لامرك 
3 رووع22 جرمعوع8 


80015 أمامعآ/ط! :ده لا بنع[ .بررماكة 8 «درءل0 74 عا نهاك[ .1أع قاط هن) :1711لا لمك 
.19537 


مطمط .كلهأء8 ع5 ةوج 0 ازجاع 071 ©1176 زكله0 © 176 0 811 176 .8 لإلان) ,062501اك 
.[1960] رووع21 مققتطء8/11 01 0171511 لآ :3/11 ,مم 


أ0 لإأاواء كلو لآ :11 ,تماعتط ممط .ععمه!!ة[ انم نيزي كل :تجنمهو10 (ل16 .8 ع15نامآ ,رأعع رد 
.60 رؤووع22 نهنع 1111 


1/6 هذ برااعتسطاظط :تععدءالمطن لمك «مسوعظ 7156 .(.له) (.2ل) .15 صطمل ,كاعوضك 
حتاط 05111 2)) .1986 رووع281 000 عه 0 :01) بأتمجاي /13 .ل[جه 7[ بره 1ممارء 0:1 
(154 .0م بعمعمعك5 أوعناتاهظ صا كمم1ا 


24 مصعاللى :هماأوه8 بمملصمآ .وزأمامء: 07 زه ماد 1876 2710 عدنملق .5 مفنارظ رتع م1 
(7 لاع 501010 صا وعأومجع11017م00)) .1978 بلاألططلآ] 


له عع1]001160 :ممأ805 بلملطمنآ .رفاك أمع :0111 4 :ترروأك1 هاه رمه 17 ٠س‏ هه 
(لاعه1م1ع50 آه لإتقعطئآ 00021 2مععامآ) .1974 ,ابوط مدوعع1 


61 7104 .[1[102لآ] عتتصسوئعع 2:0 امعمامماءاء0آ 8120055 لعائملآ 
1993 رووء:8 لإاأأوقدء/لملآ 001:0 :01010 .1999 لصهة 1996 :1993 ,ارمجرعل1 


.9 320 1996 
بععالاعواظ عازه لا بتع[ .1012ء71مددع[ط عتسطاط 716 هآ عمتعاط رعطوععءظ معل مولا 


«برااعقتنطاط زه «روماممه« اسل 786 .(.05») 6065© 0018) لمة قصوآط رصع تاعودمءما 
.1994 ,كتلتطصام5 :لتقل ععاكممم «دءة ه801 ننه روصلاه 0 عتصطاط » 10منرء8 


[ه أاضده 07 أمتنه 11176[ ©1176 از كنره دوك 1514771١‏ .ال تطتصلظ 015120 ,متتو طعصتم0 وملا 
6 رعأط 0[ لمصهة كعصعوظ8 :عاعه لا بب لظ .ورم 1 أله 1 أم تايان ه 


1أكاء1ط مانه ,امكل تمل 11 ,عور دز دء اوناك رأء 770 عرز كه عكتظ 776 .© 120 ,170 
7 ورووة:2 0211101519 01 لإأأواعء امنا ذن) ,لإعاععاروءظ 


مه طتاب؟ لعتقاقصدة 1 .تروم201ء50 با دبرمدكط «رءطء11 عحعمل8 ممم .312 ,جعاء117 
10 :011لا برعل .141115 غخطعكت .ن) لصة طامعت .28.8 نزم مملاع لاما 


رؤوع27 15113 /0لطل] 
.6 ,.00) 220 تاغتتطاء ك1 تطملصما .«منعوناءم8 زه ترومامنع50 776 د 


[ه1614 زه مرفلا 1176ه7هم07) 4 :15771 1ومدء12 [2114ء071 .اأكتاوندحكث [عد >1 ,أععه1711:1 
7 رووع2]2 لإالودء الملا علهلا :01) ,مع حهة1] بوع8! .رمسرمططر 


17721كلالل ل ]2 «لناعلا 51 وتتعلال برا«وموط وترالوادء ]4 ١اوبروظ‏ .علصد8 178/0111 
(/516101 /8إ11خصنا00) علسوظ 1770210 4) .1991 ,علصدظ عط[ :0)0آ ,ناماع متطائة18 


990-1999[ رارممعا اتنعتمماع0ء12 تم 1171 ٠س‏ 
١7»150, 199.‏ :050102آ .3101 186 0714 ,كاك 0 ,ددو[ن0 .صنا0 لظا غطعك/1ا1 


ماناو 116 :كنزوةء8آ ع07710:1071ن) 776 .لل ةأكتصها5 طمعد10 لصة أعتصمد»ططآ ,منومءما 
01 7 ع[ا عوداء[ه ادع كذ لم1 ععسأماءع| نهمل[ عا انه أتدع تدع د00 تزءء سعط 
.1998 ,تعاقتتطء5 لطة مسد عل[عده ل" بوعل .امنا 


:ل1ل0آ ,20205701 ة1]] .لدع أماعم5 مجه أء«ول8 786 .اعطعتكل8 ,2212113 
.6 ,80015 تاناعوء 


00[ ,«مأعستطامة لا .«متنوع !]ا «ان) عمج[ (١‏ كادماكدع 7 .>[آ عصتاأمقاكممن) والاوكنا2 
.[1978] ,510165 طوعك لا5ة01جتاعام0ن) 101 تعامعن) ملإأأوقء دنآ لابورماعع1م0ء 6 
(3 .20 :و5101 طوعف 0121م تطعامه0) - عمو لومتحوعة) 


١١٠م‎ 


10100000 


لصة ععرءدوظ عتلطقالة[ طاولا عمماولط :إن علدعداة]1 عط1» .أعمول ,لمطع نهآ -ناام 
نميا أدوط عاللكاة زه أه لال أمدمنام عع 1 «.ععصهعاع1] :0121م لطعم 00 
7 7137 ,701.19 


أكتاعتاظ ,12 .701 :ء[أطنتوع1ا ننع/, «.812102211521 طوعخ 1ه لط عط 1» .101020 يتلسدزم 
.1901 


0 «.اأ50016 220 1216م انآ 01 «الطقصه 1612 عط1» ,ن) جهغ8411 خطععءطام 
.1954 ,59 .701 :نرعم/مةع50 زه أمسامل 


8 تعطتتاعع»10آ ,53 .701 :]غ1 أموءاع 501010 انم 1161م 
.6 ,2 .701 ضكع :4116411 «. الع لطم ه1071 اصع لسعمء10)» .33121 ,ملتسم 


1141101141 «.و20111 مقنامزع8 صا قاصة) 841 عتصطماو] عط 1» .]11 1122010 ,دودمم 
.1984 طع 8/135 ,1 .20 ,16 .701 ندءآمنتاى أكمطظ 1/4100 زه امل 


,2-3 .205 ,701.17 :تراءع1 0147 كءأوياى 148ل 


«.0011116115) 0110760 وطللا عومط1: :قمتع11عممم طوعة)» .0) ونقطئو8 ,لونتاوم 
90 إأدال ,27 .701 بسناءأأا8 لمك ال 


لقتناءة1[ع 121 مقتاموعوظ عغط]: تسنطرة11 تصصتنا 1ه صما عط1» .815212 ,أجهل0ج8 
0 1 .120 :نااك 167أ[ عنطه 4 زه [ه71علاول «راوة /7ا عغطا 220 أمدظ عغطا مععء جاعط 


لصة 12مهغل1آ مععاءط 2161لامعومظ أه ووععمع2 كذ :00 ممع ناف .لستالمط ,أدعاوعد8 
.169 طاععة الا ,1 .20 ,20 .701 :نروم1منء50 إه 0121ل كانه «.لإاللهع ]1 


عطا 12 مه1ا22تممع85400 01 كعلاءهة0121آ عطا لمةه كززلز[همة 01555)» .لل دعدرول ,الز8 
بك .20 ,3 .701 :كء41نا 3 أكوطظ ء[41:00][ زه أمتتنامل [10م اودع 71 «أموظ 111001 
2 ععطمغ00 


ع1ط 1ش (ا00211120131) أ معط[ لخ ناوعا 200 أمقظ تعا تا معص8» .1552 ,11363نام8 
,30 .هص :أمدممامل أكوط ع 741001 «.واء نهل[ 


كم «.لنء0:0 عطا 320 أوعنا00) عط] نامعن طوعخ صععل810)» .21تصه ا ,13د للناه8 
7 ,1 .20 ,10 .701 :ري 4م 


.6 اله[ نادء1:16 37/211021 «عوم00113) 1220 اأعنآ» .أعتصة0آ يممصرظ 


2240 1070111102 لإأمعممء2 ,171301 الإالصهط عصااملصط8» .8523:2 ,100111023201 
كانه براءعاء 50 17 و 541 1ه مم00 «.1800-1860 ,بوعل( معادع :0 صل رعلمء0 
.8 (31211218ل ,1 .820 ,40 .701 :نم11 


:م2011 عناضياط «اء 11 لص 20 11231لتتط20) 01 اتلعطتعع 751222 عط 1 » .ل صهغ8411 ممفصصوط 
3 #عاط ةلالا ,1 .20 ,21 .آم 


اعمط 141001 «(ععقدء 1667 021م81ع1 :م0101 عللصدأة] 5ناملاع8» .10ا0 1م112 ,نإلمة]1 
1994 1131121أتتش ,4 .20 ,8ك .701 :أمدنامل 


:1ه عءبروظ زه أماتلامل «نمء عل «.1170:10 طوعمذ ع1» .177 1220101 ,معللنات 
لإكقناقطع1 ,8 .20 ,128 .701 


تا 


ماع مده بيجب ع يو وبجالا حت بر يجوانج+ هيودب دا معد اج جدعيي ني 


111ص 


د جيهت مسحي رادج عوج جو عيبا برحب ببومبجو. ارد ججح جب دن و عمدو بواسيع مه .مسري بوجي 


مه ملتطالاا صهة اأعدمعع 2 320 مهاده كد00 » علطوعء8 لاعممتصسهطه1ة ,لمكا 
,5 .801 :براعءا م0 4امه7آ 714 «صهلن5 كه عد5هن عغط]1 :م00 جيدعاكطم 


20. 2, 3 


علطا ماده الهرعء151 [د1 ناه 320 1105 أ 1600 عتصطاط ع1 .1 111722 و11 
لإأداط ,3 .701 :دعأمنتاى أدمط 7141:0016 زه أهادنلامل [7116714110114 «أفوط 


«.م10 لوأكتصنظ 2 صل 5مها0) 01 ععمعومنعمك عط1» .5 كهامطعالط ,ومكام10] 
7 ,رك .0ص ,8 .701 :دع ة4لناى أكمط 841:00/6 زه أماصيامل 111671411071 


مامع؟ عمهن) ةثل :22150 اله تامعن لمعتانلاآه2 320 عملا تمع خ منعله 1ش . 
.8 ع112م5 ,1 .20 ,701.37 :1تمنامعةاتدع 0 اتماصدى «.2أكلمن 1" 


701.2 :كه ركف انوأ 107 «.1122110257أالن) 01 طممان) عط 1» .2 اإعنتتمد5 ,مماعن مط 
3 511211161 ,3 .110 

:01025 15132316 ]1011138 5'أملاع8 01 لإلامخقصة» .50012 5220 ستطمئتط1 
711 نامل /1771677161107:4 «.11185لطاط لاتةستتاستاءعءط له عأهل8 أوعزع ه1هلمطاء1/1 
0 ,701.12 :دء تناك أمظ 7110416 /0 


أه1ع50 « ونعووط وعم «.معع154020 م1 دم 1أو2تمقط02] 220 2201013001 سس 
0 7/1297 ,701.3 :8016716 


م5014 دز ونعوه2 210 «.تناه860 سقاطدعة ألتندك» .0016 .2 2210ه12 220 - 
8 أترمذ ,5 .20 ,1 .701 :ع6 على 


عأطه جل زه امامل «خوعء 7لا عغطا 320 عتبطومع انآ عأتطوعخ مزعل840)» .1 وعرطول ,وتطول 
1 20.2 :116 1116 
:كماد عتطادعاهو2 ره أماصامل «نرعاكت177 كه عالط مز ممتمنوعلوط ع1 . 

079 عاض [/الا ,2 .20 ,7 .آم 


ك7 165 «...وع322 5ع 1015 عهنآ ...ع2135 1ن 5زه؟ عملآ» .لعتسقطه34 ,تنممة 1 
1972 عتطاماع0 - عأطمتاعامءة :د0 1م7100 


111001 عط 12 مم مضه 1 50131 220 عتتتتع 1 لصقط» .كامة 1 ,للالقطع]ا-امةط 
علزاوعاوط إه أمداول «.1983 بالقاع8 01 /1أو1ع117من] وعدم اللضلءظ ,أموط 
7 الكت ,1 .20 ,701.17 :دع ليان 


6 لإتة تنوك “871 1 11و يكل 


«.ع)52 تلقتصتادعل22 تواءىء 07 5 ذل زعاطهعاستطام نا عطا عمعلصنط1» .1712110 ,نل 1لقطك1 
8 لإلنال ,56 .701 :كرتهم زرف ج101 

11 «من ]آنآ لدعناناه0 مقتلزاك صا عوسصقطن) 220 لمخم 0» .متالطط ,لإوتامطك]1 

91 تاءطتاععء 10 :ساعاناع غ1 أوء 1715101 


مععاووظ 5410016 كذ نلع1ع510ممع1]6 عع154315138 دأكياهن) أع1لويه5» .1 1020 ,اتبتطك[1 
لالنسة 01 لإالقمعام[ عغطا له ععملعتهةآ/18 01 جاعء8!1 معطا و 1النالا أقطا عمأعومط 
.0 تأ طررعءعه2آ1 ,4 .20 رذ .801 :تمل «.ومتطقده1 112 


511101111 :2204/15 « اناطع 10 سععط ه1151 :21150 مم ند]8 طأوعف)» .منام 113 ,تعسويي] 
1993 


١٠١١ /ا‎ 


و2 .21,120 .701 :عامط ألأعمل/ا! « لإع 2ع 0 تآ 0221 2أء250ه00)» .لوععك ,انهم رآ 
.9 21121و ل 


01 لل5010108 عطا صا لإلنند كى تأذأعم15م1ء50 35 علدعله8» .8 وأعصوءط ,التتمعلة 
.66 12111218 ,2 .26 ,350 .701 تطعممودء1] أماعم3 مجه بروم[/مزع50 «مع ]1 لوم انآ 


.1984 طعتة ]ا 9 :(لمهلتطمآ) أعددمةنمعسرعام1 اعمط ء ةلز 


-1976 تتاعامككالا ,2 .مم ,9 .1م70 مه ,1976 للد ,1 .مط ,9 .01ن؟ :سابع اعوط 410016( 
1277 


:165 اع 26و86 مم4 «.عاقنكلة طوعخ 0غ م5ض1اع1ال20ام1[» .ل لممصلظ ,لإ55211ناه81 
4 لإ1ملخطع1 


كأنا0 عطا 1ه وعاعاسناهن) عطا مذ وعاعناه 12)102نامه280)» .مفطلة5 تعسودظ ,تمزيدا8- ام 
1ك المع 111 «. نزأعلع50 له دعنالاه2 :اأعم نام ده نوجعم 00-0 
.3 لإأنال ,2 .20 ,12 .1م 


4 ععأعطماععهع2آ] 19 :ترم ةامر 
.119 لصة 24/1/1999 :25/12/1998 :29/12/1995 :5/4/1992 :دعد11 عامط مرء ار 


6 «.عاوطء0آ لإ22ع0620آ عطا 320 11 له امع021 تلعل8 عط 1» .لوطهلا ,لكاو ه5300 
.93 أقناع تلك-/ا0[1ال رك .20 ,23 .701 أرممع1 أكوط 


كد اءم 20 «عللوط ما نآ كمملاعع11ع1] :تعاس انالا 1ه لمتكا عط 1 » . 177 هلظ ,5310 
4 تع لاطتعامء5 نع اتعمعوه 4( 


ما معصهك/الا 0عصعة11 01 كنغة)5 أمعع1آ عط1» .لتنذأونآ1 فتطتةط ,طعلهمطعطك 
8 ,701.30 :كع ا4نااى أمظ علاممقاة زه أ ««لامل [ه01 1م116 «.ممصقطعآ 


عطا كه نزعه10مطونزوظ علطا زه عع تناعطمآ عتطوعة عطا أه ععمعنطالم] عط 1» .8 ,لإطنامطم 
1 5111211265 ,3 .20 ,3 .701 تأعنعيامل اعمط 701006 «طوحط 


«.ع8 1112لا طوعث 0ه 12 ععصقطن 500121 01 ععجمط ل :50 2ع تماظ» .1 ألة ,كلام طاصة 1 
,701.7 :نروم/مةء50 أمناظل 


71 («.21011طعآ 01 119 لامتحصهن) عع13ائلا عطا صا عم أتفطعظ جناه:06» . 
42 -آ6طت7اعامء5 ,2 .20 ,8ك .701 :بروماماء50 له أماسيامل 


:م11 [4هع1ع5010/0 (نمع 47161 «يعع 71112 طوعمة نه ص[ ععصقطت أداعه50» 
4 ه0006 ,5 .20 ,6 .01؟ 


أد50 ل0مه أدع20110 عطا مأ مدحذأة1 1ه 1016 ل[1ملاعمع1 عط1» .لتدوكو8 ,أطلل” 
ب[ .20 ,701.37 :أمسعيامل اعوط ءألو0 74 «أقو8 111001 عطا 1ه أامعسرمماعءبى2آ1 
الك تا 


اعمط 741:00 «أموط 1110016 عطا مز ه20 عطا لمهة طعنظ عط1» .8 مدناظ ,2سسنخك 
122210اأتلم رك .مط ,34 .01؟؟ :المتسبمل 


197 لصح 9/4/1996 :6/3/1994 :10/9/1992 :12/71/1987 تاومط منج ااراعمكتر 


١٠١8 


11 «1756لاأعناماذ 01355) مممامعصسذخ عط !1» .[.1له أع]| متأ0ن علترط ,أطع مما 
2 تعطتاعءء7آ ,6 .مط ,7ك .701 :سمامطع] [موعتعماونع0؟5 


عطا 102 طعنمءة عط]' :لزع هأمعط1!: هه نزإعمامع10 0دملزع8» .0اسصتداط اطق ,مزع اط 
7 ننرزعوأمرم ءادل كسءةدعر أمنتجدل .«تصطهاوآ] أه نزع 01م متطاومم 


)2 
65 .11 سمتالخ/17 بوط اعختلظ راقعل[ مل أءموع3 معطا رمع ةجر عت [مءمد- طع دعر[ 
.[1965] ,تععللة/17 عاعملا بوعلح 


1 

«.معلهن ]0 وتفط 3 ذا وععرع5 عطا ومع تاعط ملطأكصه 0 و[ع]1 عط 1» الوعتولا ,اسمتلولم 
.(1975 ,لأمة1ع211لآ ممقلله1 رممتأهأىو0155آ 0:21غ1200) 

ركأقعط1) «أء 8109 طوعث ممعل140 م1 لإمامامطء21آ أوء /825)/17» .لذ 0ندد542(5 رطع زز0 
.(1990 ,لا أأ15ع 10م ل1 لللاماعع 0601 


0 لإأع1ء50 111621 2 ده 100 )أقطة ]' ع1 تفأطوعة 101 52» .21 مسمصطةقء تلط ,5210 
.(1979 1115501311 01 '13أ2115لآ ,10155721608 .(آ بطط) «ع 2 )802)1600-5 2 


ك11[000ؤ1 
(معستنكة) «.ممل2هل دا لزلنسوط لطة عع شنأسنة14 ,متطداءنا00» .1 .310 سستتامطعو8 


فهرسن 


١ 
للبت‎ 
ل‎ 


آغري» نزار: ٠١5‏ 

آبيت أحمدء حسين: 00٠١4 ٠3١١‏ 5وؤم 
/ا09 

ابراهيم» حافظ: 09لا 717 

ابراهيم»ء سعد الدين: 2١“‏ 2.58 44غ. 
«علل عهعل لاقل كأدك لاأاول 
كم 5ه 0015 

ابراهيم» صنع الله: 559 4هلاء 54لاء 
١تلال‏ ١لالا.‏ 4م 

ابراهيم» عبلة: 018 

ابراهيم » يوسف: 456 

الابراهيمى» الأخضر: ١٠٠١‏ 

الابرافيقي:! البشير: 2657. 48554 

ابن إناسه أبو البركات محمد بن أحمد: 
49 هلك 4هللا 

أبن باديس» عبد الحميد: لالاى »٠١١‏ 
لاللل ظطاآاف2 كمت لاكم ‏ مكم 

ابن باديس» المعز لدين الله : 53م 

ابن بشرون» أبو بكر: 477 

ابن تيمية الحراني» تقي الدين أحمد بن 
عبد اليم 478 441 20/8 
لالاك. هرق ”كص لاكف 153١‏ 

ابن الجراح» أبو عبيدة: 447 

ابن خلدون» أبو زيد عبد الرحمن بن محمد: 
وكأ كلق لالال 2.186 عمك لامك 


حمحكف لاحل هقك لفقل لكلل 
١‏ الى وطن لالاكى لكل 
الالك الالال 5لا( ل كلاكىء خا 
1مك كلك 5ه" #ل 138٠‏ 
/ا5ة) "لم24 فاص اثامه 85ص 
94م ل 5زم ككل ولك كلض 
ادلم دكض لام مهملاف 445 

ابن رشدء أبو الوليد محمد بن أحمد: 2477 
كخحق لاأدهمى 5ؤكى امف "#دلى 
1 اكخض 64م 

أبن رمضان. حمود: /ا١5‏ 

أبن عبادة؛» سعد: 858 

ابن عبد ربه» أبو عمر أحمد بن محمد: “الا 
عالق 515 

ابن عبد الوهاب» محمد: 21١95‏ 60605 

ابن عدنان» ربيعة: 4155 

أبن عربي» محبي الدين: 2508 6لا هلام 

ابن مسافرء على: 444 

ابن المقفع» عبد الله: ٠١8 039٠0‏ 

ابن نبى» مالك: 25514 لمكت0 خم 

ابن ا محمد: 44١‏ 

أبو بكر الصديق: 4378 

أبو حليفة: 444 

أبو ديبء كمال: 17# 2.11١5 01١6‏ 
لالاكن الل لاحل ىم 

أبو ذر الغفاري: 2.78١‏ 494 41710 


أبو ريشة» زليخة: 79/4 
أبو زيدء نصر حامد: 98٠‏ هل/ا4غ) 2605 
لاحم وده لهم لاحت ؟اكل 
7م لاولى 450و 
أبو شديدء إيليا: 9١٠لا‏ 
أبو العلاء المعري: 244١‏ 24755 24104 
١دلى‏ 04م 
أبو عيسى» فاروق: 95. /!ا94 
أبو غانم.» فضل علي أحمد: 23554 ”كلل 
4 ووم 
أبو غزالةء مازن: ١٠5لا‏ 
أبو الفتم.» صفوان: 5١١‏ 
أبو لغدء جانيت: 759 ١518 27551١‏ 
أبو لغد. ليقى: 199 5٠١6‏ 
أبر ماضىء إيليا: 4لا 597), 45لا 
أبو مرادء تداء: 0ن 
الأتاسي. هاشم: 0٠‏ 
اتحاد كتّاب المغرب: 450 
اتفاق إعلان المبادئ بشأن ترتيبات الحكومة 
الذاتية الانتقالية :١997(‏ واشنطن): 
امه خخف عحكل واكىل كاكلا 
تفاقية سايكس ‏ - بيكو :)١9١5(‏ لا4, 
ل 1ك ماف دوم 
الإثنية : /ا0 
الاجتياح الإسرائيلٍ للبنان (1985): 2”5 
*4كء 45 6ل 
الاحتلال الفرنسى لتونس -١881١(‏ 
2195 000014 
الاحتلال الفرنسى للجزائر  ١4870(‏ 
1 ' 
الاحتلال الفرنسى للمغرب الأقصى 
١14 :)١945-1915(‏ 
أحداث أيلول )١1917١(‏ (الأردن): 0815 
أحداث جبل لبنان (1859): 23917 594 
أحمد بن حنيل: 546 77م 
الأخرسء محمد صفوح: لادلاء 595 


45 5د 

الأخضرء لطيفة: 557 

الاخوان المسلمون: 495. لا١5.‏ 54١ه,‏ 
لاحك ة لاحت لحك او فده 

الأدب التحرري: 46 

الأدب التوفيقى: ٠149‏ 

الأدب الثوري : :7 

أدب المنفى: 45لا 

الأدب النقدي: 15لا 

ادريسء سهيل: ١5ل!ا.,‏ 07946 

ادريس» يوسف: ١6١0ل‏ 2/554 25514 
الاك كلل 55" قل رودق 
لالالك الاك 4قت. ككلاء تكلا 
مكلا ملالا 

أدهمء اسماعيل: 0509 

أدونئيس انظر سعيدء على أحمد (أدونيس) 

رسلا فقييتك: انهه ان الله 
اكى ككم 

أرسلان» محمد: 471 

الأرسوزيء زكيى: /ا5ىء 4لام 

أركرن؛ محمد: 47 445 لوك ونم 
04 ؟إلى 864 

إروين» روبرت: ٠١‏ 

أريال» شلومو: 9/0 

الأرياني» عبد الرحمن: 01/5 

الأزرق» مرنية: 08١‏ 

الاستبداد السياسى: 445 

الاستشراق: لاه 148 .471١‏ 09و 

الاستغلال الاقتصادي: 611 

الاستلاب الثقافى: ٠١7‏ 

الاستلاب السياسي: 087 

اسحقء أديب: 055., لاكم 

الإسلام: لالل لام فلل آلا لالاء لاء 
لالاء ملاء عىى لضف كاك 44. مك 
ا ا ا لشت 
ذككء ”4ل مكزكل 5ولء 5و 


تج لمحو رج 3 بمريمب مبجممس ووو مربي وب امب جيب 


وول كككلق الال تق لاقك 
04 9ك دا 6ك :هلل 
كوخ علا ار الالال الرظا اران 
م1 كى”, ١4‏ 6# 15 ل 
مغ ١ق‏ ”7١ة‏ 65 )5١٠‏ 5لق 
ا ل الاقم 75 ل #٠‏ 5ك 
+::» 4:28 +2465 2445 2,400 
اك لاكقى لالامى. كلام ١ق‏ 
كمع كدقف 245١‏ "”ذق 154 
لحم هعه ‏ الم ١ه‏ 3 1175م 
ام - كام لظم ٠5م‏ كمم 
امف كحمم ١ه‏ اأف 09060 
لاه 50١١‏ 2 محت لالاكل ا؟اغتل 
اا هتشك ههكت) كفكلى أاككل 
لكك ككقت لاكحلم ككل وكآلى 
لاامى كال ال"الم مالف ”أل 
لاهم _ فاأعف الام ١٠كق4م)‏ ١اكحلى‏ 
الا الات تمضرك 

الإسلام الثوري: 011 

الإسلام السياسي: ا 

إسلمبولي» خالد: ”09 

اسماعيل (خديوي مصر): 519 

أسودء باريره: /4 

أسيري» عبد الرضا: 60١‏ 

الاشتراكية: 2.5١٠١‏ 498), "ك2 لاه 
ملاهة امف كمف كقمم لا١5‏ 
للكت "اللل ثلا ككاللى لاكى 
لالالى لام متف 64 - 'امفض 
٠4م‏ اخمض ادق '؟اءل. 11١‏ 

الاشتراكية العربية: .5"٠#‏ 255., الاهء 
:لام /الاهى لاه مص 484 41١‏ 


الأشعري6 محمد: ٠١”‏ 

الأشعرية: 25485 0179 

الأصفهاني» أبو الفرج علي بن الحسين: 4١١‏ 

الإصلاح الديني: لاا 2419 2455 
لاك 14م 


الإصلاح الزراعي: 511 7397 5١1‏ 
الى وا" اللظلى لالط 5ق 
كلاد 4لاه. ١مره‏ 

أصلان» ابراهيم: ٠704‏ 

الأطرش». سلطان: 41/5 

الأطرش» محمد: 474 

الأعرجء واسيني: #/ا5. 204948 الالاء 
ملالا ١و7‏ 

الاغتراب: .١١‏ #اكى 15لء 15#ء. الاك 
4ه 5ه كلاه #9”ام ٠5م‏ 
66 الكت ككل لاحت الات 
الاك 5ت هللات كلمت هآالالء 
معلا 5كلاى ككلاء ١5كق.‏ اكفق 
ل 5ق ككف 5مقلل "دل 
لاق 2.45٠‏ 457 

غناطيوس الرابع هزيم (بطريرك انطاكية 
وسائر المشرق): 6١7‏ 

الأفغان» جمال الدين: 21١17‏ 2505 ١1م‏ 
”م ”5ه اقم ذشُللف ١أأاى‏ 
لالم لكف حكف لاف ككل 
لاغ لام لاكم 

أفلاطون» أنجي: ٠7١١‏ 

الاقتصاد الزراعى: 5١6‏ 

اقتصاد السوق: 6١ء‏ 0االء 
ىف 40١ 3541١‏ 

الاقتصاد العربي : ”7 

اكتشاف النفط: 595. الل 
ال 15ل كله 

إكلمان» ديل: 2455 400 

إكوء أمبيرتو: 0179 

ألبرختء ميلتون: ١٠لا‏ 

الامسبريالية: 54». 5لا, 1١5‏ 
مكل "كم ١:كلء‏ مول 
كلام لامه. /0 

الأمئال الشعبية: 2548-5145 
دح نين 


الأمم المتحدة: 48. 44. 5ف مال 
#اللل لفقل مل ب#أف كمف 
/ا40. 408 
الميثاق : 7/6 

الأمن الاجتماعى: 408 

أمن البيئة : 40/8 

الأمن الثقافى: 408 

الأمن الصحى: 408 

الأمن القومي العري ذلا 

الأمن المستقبل: 408 

أمن الوظيفة : 408 

الأمية: لاك 248 7ه 4ل ملا 404 

أمين. أجد: 8848 

أمينء جلال: ل ل :هكم لل 
أضفة لك ترك 

أمين» حسين أحجمد: ١٠لا‏ 

أمين») سمير: ١٠ل‏ «لاء ١5ل‏ امل 
دسم لالس لالم 85م شمفى 
4 

أمين» قاسم: "الالال 2401 20455 لاكث 
أشن تكن 7 ان" 

الأمين» محمد حسن: "٠١5‏ 

الانتداب البريطاني: 265148 000 

الانتداب الفرنسى: 258, 2054 560ه 

الانتفاضة الفلسطينية (19410): ”الات الا 

الانتماء الإسلامى: “97. /ا55. 304 

الانتماء الدينى: الا 4لاء لالاء 144 
ككل لكك حال ملم 

الانتماء الطائفي: 31١8‏ 2.145 40 
/اوهمه 

الانتماء العربي: 2.580 4لث,. الا ا4 

الانتماء العرقى: ١“ء‏ لاف /ا١3. 2٠١8‏ 
5ل 417" 440 لامه 

الانتماء القبلى: .4١‏ “قل لاى 3448 
لودل لحل ككل لوس سمس 
/ا55. لامه 


الانتماء القورمى: لا4ع 2١78‏ 2,155 الال 
لمكم 

الاندماج الاجتماعي : الل هل 2055 4ه 
ا ل همل + 6ل لكأل 
/51/) عوك كعلكف عدف وحمل 
ككل تكك مكل مككلف كحاككل 
الا١ ‏ كلاك. لاك #كلتل كال 
ال 456 عدم لادمى معقف 
كاف 45١‏ 

الاندماج الاقتصادي: ل ١ك‏ هال 
كعلل مكل ”لال الف لاأق 
5 456 

الاندماج الثقافي : ل ١/5‏ 

الاندماج السياسي: 2١5‏ 204275942016 
ل لش 5 لل ال ال 
كحقل لاقل ععل كعل لمعمل 
489 'اكل مكل حفككل الال 
الال لاك ككل الاك عدم 
لك يلحك 

أنصاري» حميد: 047 

الأنصاريء فاضل: 5/ا”, 716 

أنطون» رتشرد: 99م 

أنطون» فرح: 0١١‏ 0#م, 6604 2608 
لادك) كأعت لاكت اللاء الى 
لالالى ٠هم‏ #عفق امف 8445 

أنطونيوس» جورج: لاه 2707# 

انغلزء فريدريك: 255١ 2١8٠‏ 2,595 
هو”, والا 

الانفجار السكاني: ”1. 45. 45. 244 
لحف 

الانقسامات الطبقية: ١1/715‏ 

انبيار الاتحاد السوفياتي: ا4١.‏ 2797 
من لمم حل ماف /4 

أنيس» عبد العظيم: 8448 

أوبلحاج» أحمد: ١74‏ 

أوستن» جين: 4:04 


أولبرت» غوردون: 5الا 
أومليل» على: ١7١‏ 
أوين» اوجرن 544 
الأيوبي» عطا: ١ه‏ 
الأيوبي» محمد وحيد: 0094 


ل شا م 


بارت. فريدريك: /4 

البارودي» محمود ساميى: 19١‏ 

بازء جرجي نقولا: 57 

باسوس» جون دوس: 780 

باغ بلحائئهة غل 4 6خ 

باشى» مروان تمان ملا 

باطي. رافايل: :لل ول ٠ق‏ اشأ)كم 
6 اكقت لامك 556 
ع 

بامية» عايدة: * ؟الا. #لالا 

باوط يريا 4 

الببلاوي» حازم : ١‏ 400 

بجراء عبد الله: 475 

البدارة: لاق هلال  ١41/‏ كحمكء لحل 
6ل 45ل 54 ا١أاك‏ 37685 
لكلل هوككل, لاأكتل حككتلء الا 
:لا كلا 5ك 2235 445 
04 


1600 


البدري» يوسف: 91م 

البدوي» أحمد: 437 

بدوي؛ مصطفى: ٠791‏ 

برادة؛ محمد: ”ك2 "لال. #كلاء تفلن 
انض ”407 

البرانسي» صالح: 710/4 

براهيمى.» عبد الحميد: “د ا 08م 

البرجوازية الكوغيوادووية ب 0117 

البرجوازية الوطنية: 20845 265575 "25517 
الا كلاف الامق 505 


١ ل‎ 


بركات» صبحى: 01٠١‏ 
برهوم؛ محمد: 593 


بروثرو» إدرين تيري : لاخ 944" 
7غ 


البروليتاريا الرثة: 87م 

برينك» أندري: 6١04‏ 

البرري» دلال : ملا الال لاوغ 

البستانيء بطرس: إلاء لاا 
#ارهى ككم هلاقم الاق 
الى للم 

البستان» سليم بطرس: اللا 

بشارة)» عزمى: الاا2. 265٠١”‏ 450 

البشريء» طارق: ؛لاء هلاء 244٠‏ 
اا 

بشورء منير: 23١1‏ 248 4غ 

البشير» عمر حسن: 005 

بشيرهء مثير: ”هلا 

بطاطوء حنا: 01 همك اال 
رض لض يض لطر 
31١‏ 

البطالة: ا اك 5لا" 15غك4 
/ا49. 054 لاجم 41# 07و 

بعليكى؛ ليل: 5هلا. 5هلا 

داش الت 137+ 

بكرء سلوى: 75758 

بل» جيمس: 786 

بلاطة» عيسى: ١قلاء 41١5‏ 

بلاطة» كمال: ١١لا‏ 

بلجاع عل :0565 

بلزاك؛ أونوريه دو: 6١لا‏ لاالاء ١آالاء‏ 
مى7, 

بلس» دائيال: 1/8 

بلعربي» عائشة: هلالاء 449 

البلغيثى» مليكة: 775 

ش بازء عبد العزيز: .485١‏ 484 

بن بركةة. المهدي: لالم 21١١‏ 20434 


000 


06 


لكك 0904 

بن بلقء أجد: ١8ه.,‏ اوه 0944 

بن جديدء الشاذلي: 5914 

بن جلونء. طظطاهر: لاه. 505. 144غ, 
كلملل ملك 4مل 

بن جلون». محمود: ١5ه‏ 

بن حمدوش» سيدي علي: 451 

بن ساحن افير الا 4 

بن صلاحء أحمد: ١١‏ 

بن عثمان» عمر: لم 

بن غوريون» ديفيد: 0147 085 

بن ميلاد» محجوب: 24١‏ 5م 

البناء حسن: 4لا 2547 5د5. 4ثلم 

بناني» أحمد: 75 

بناني» فريدة: 73037 

بنت الشاطئع: 6.١6٠‏ 04" 

بنسعيد» محمد: 1511١‏ 

بنعياش» ع. : كا 

البنك الدولي: 5914. 08٠‏ 

بئيس» محمد: 2١‏ 2597 0544 ١ك"‏ 

باء الدين» أحمد: ١6١‏ 

بوتفليقة» عبد العزيز: 0914 

بوجدرةء رشيد: 598. 5كلاء. الالال 
ملالا ولالا 

بوحديبة» عبد الوهاب: 759 

بوحيردء حميلة: 51/94 


بورخيس» خورخي لويس: 7805 

بورديو» بيار: 37 

بورقيية. الحبيب: .١١* .4١‏ 50١غ,‏ 
اه 2057# مقق2 دثمى 

بوضياف». محمد: 095. 091 

بوعبيد» عبد الرحيم: 019 

بولء كولين: ه/ا5” 

بولانتزاس» نيكوس: 2588 77197 

بولس بطرس المعوشي (بطريرك انطاكية 
وسائر المشرق): ١ه‏ 


١ الملل‎ 


بومدينء» هواري: .٠١١‏ هلاه ١8هغ,‏ 
يلحك 

بوين» هارولد: 51٠‏ 

البياقي» عبد الوهاب: *9١‏ 

بيرستياني» جان: */17” 

بيرغرء مورو: 2١560‏ 655 

بيرك. جاك: 58 0594 و"”ث هلال 
يه 

البيطار» نديم: 2159 0407 

بيغن» مناحيم: /041 

بيكاسوء بابلو: 786 

بيهمء حسين: الاه. 1537م 

اث - 

التبسي» العربي: 077 

التبعية: 0049 205١‏ 55 أل كم كاك 
تلم كلض #لكم عككل ”كك مكل 
لماكل ١ل‏ وكاكل ماك دل 
لادك. لاكلك/ "الال هه كدرل 
ك9 3١4‏ 55ه. 070 55م 
مكمه آالاه) كحكى لاحك "الكت 
الاك هلا ١ق‏ لفمدفقف أكفق 


1 017585 عق تق لااة ‏ 


”94 ”90 ”3507 5605 4048, 
لقان 

التبعية الاجتماعية: 7٠١5‏ 

التبعية الاقتصادية: ا ,١79‏ 109, 
لاككل لحكل ”0 ١أكل‏ لاقق 
44" 

التبعية الثقافية: 7 2١548‏ 5848 

التبعية السياسية: "الا 56 لاة؛. ١٠8ه,‏ 
184 

التبعية العسكرية: ١58‏ 

التبعية الغذائية: 409 

التجمع الدستوري الديمقراطي (الجزائر): 
05١‏ 


ٍ 


تحرير المرأة: 159 كلالاء ملالاى /ا59. 
:"فى لاكى اخمض 155 

التخلف الاقتصادي: ١١17‏ 

التخلف التقنى: ١١1‏ 

التخلف الخضارئة /7ع0 1١‏ 

تداول السلطة: 2.169 ٠كلل‏ 4.8 

الترابي»ء حسن: .1١08‏ 0414 

57٠١ 2.50١ ترجمان» سهام:‎ 

الترزك ريات 555 

التصوف: 4.00.4897 

التعددية الثقافية: الا ١١ل/‏ “«ا١لم ٠١9‏ 
22> 

التعددية الحزبية: 091 

التعددية السياسية: ٠8ه.‏ /إا١5.‏ ”84.7 

1١5 #ول. هءل.‎ .0٠١7 التعصريب:‎ 
1١16 

تقى الدين» سعيد: 5915 

التكامل الاقتصادي: 11١4 058 .5١‏ 
الحا 

التكامل الثقافي: ١١١‏ 

التكرلي» فؤاد: 079٠١‏ 

التلء غسان: ١41١‏ 

تنظيم الجماعة الإسلامية (مصر): 1945 

تنظيم الجهاد الإسلامي (مصر): 495 

التنمية الاجتماعية: 97ل 05لا 401 

التنمية الاقتصادية: “ال 205 الل 
الع لاي مودي الوا اا 
6 م4 

التنمية البشرية المستدامة: 2.57 25*19 
كاقل 5ق 23355 410 
؟دق 4004_5455 

التنمية الثقافية: 8١5‏ 

التنمية المستقلة: 2.١65 2.٠5١‏ 58ك.2 كأ ث0 
457 

توفيق الأول (خديوي مصر): 0517 

توفيق» عبد الناصر: 40017 


تولستوي» ليون: 8الاء 5الاء 60١‏ 

توماء الياس: 2595 0٠6لا‏ 

التونسى. خير الدين: 2077 2555 2059 
0ل كاك عاك للم 

توينبي» أرنولد: 7517. ١لا‏ لالم 


ثيرئر » براين: 54 57 
تيزينى » طيب : حمقى 5٠6١‏ 


ددث - 
ثروت» عبد الخالق: 01١9‏ 
التعالبىء عبد العزيز: 21١١7‏ 
متم 
الثقافة الإبداعية: "5٠‏ 
396 
الغقافة الاستهلاكية: 2594 
ضر 
الثقافة الإسلامية: 2١١١‏ 
111 
الثقافة الأمازيغية: ٠١5 ٠١”‏ 
الثقافة الأوروبية: /ا48» 7888 
الثقافة البدوية: 2١5 0١75 21١١‏ 
الثقافة التونسية: 7/ 
الجزائرية : 57م 
ة الحضرية: 578 17" 
فة الدينية: 25488 4980. 50 
قافة الرسمية: 5117 
قافة الريفية: “8< 
الثقافة السياسية: .١"4‏ 445, 50هء. 
الا تأحثن لاحل 20535 5ل 
الثقافة الشعبية: 2.1١١8 .٠١/“” ال١٠ .5٠‏ 
لكلل لالالا مخ 544 لامك 
الاق كلاق لاآاك لك هلك 
0 0555 هفحت دحت لاكلا 
الثقافة الطائفية: 9415 
الثقافة العراقية: 7/ 
الثقافة العربية: 9 ,.4١‏ الاء ٠١”‏ 


١16٠‏ “اككلف مككنل كلك لاك 
الاك حتكل كلاك. ملاكى ”امن 
4 غ758 55ل كك ه15 
لالاعى لالىة. 2.442 اده اده 
كلم لالاه ١ه‏ مكم /الاه, 
معكت الاك كلأكمى وااأكت كلك 
الاك لات افك 55# ل كقت 
20 665 508 2 لكك لكت 
مكك ل لاك الاك ل كلاك كالكلمك 
”548 علمكت عحقكتل هقت) كحك 
لل “الا آأكاى #آاى واى 
44 كالم كمف اكلم كمقلى 
لاحمف خض ادق دلق هلق 
اضر 

الثقافة العربية الإسلامية: 257 4946 

الثقافة الغربية: 2١80١ 24١‏ 255542549 
كلا الف 'اكف علق 4164١‏ 

الثقافة المرنسية: 2٠١! ٠٠١‏ ٠6ه.‏ 55م 

لثقافة الفلاحية: 779 

الثقافة الفلسطينية: 577/8 

الثقافة الفنية العربية: 25945 ”١لا ٠٠5‏ 

الثقافة القبطية: 17" 

الثقافة القومية: /1؟5” 

الثقافة اللبنانية: 5م 

الثقافة المصرية: 258 "لم عكت/2 كلات2 
144 

الثقافة المغربية: 57م 

الثقافة الموسيقية العربية: ٠٠7‏ 

ثقافة النخبة: 570 "4٠‏ 

ثورة ١9١94‏ (مصر): 2١55‏ 2449 2,007 
لاك الال كف اكلم 

ثورة 77 تموز/يوليو ١407‏ (مصر): 2١55‏ 
لاكال لكك كدث لاذق. 65كم 
لمم ١«ككى‏ #ملاء وهلا ككل 
امف "امف كمض 457 


ثقورة ١9608‏ «(العراق): ا لفرت 


١16 


ل 7 ات 4ه 

ثورة أحمد عرابى :)١1847(‏ 055 لاكهء 
لل مكل للم 

الثورة الإسلامية فى إيران :)١91/9(‏ /1441» 
5 #لم هلم حرم مه 

الشورة الجزائرية 2٠٠١ :)١9517 2 1١9865(‏ 
لالام "امم مخف هلا الالال 
مكلف اخمض ككف 5نف 155 

الثورة السورية (6؟95١):‏ لام 

ثورة طانيوس شاهين :)١4808(‏ 7947 

الثورة العربية الكبرى :)١915(‏ ٠7م‏ 

الثورة الفلسطينية: 2.٠١5‏ آلالالى 40060, 
لا رلك 


-ج - 

جابر» جابر عبد الحميد: 4٠‏ 

الجابري» سعد الله: 65٠١‏ 

الجابري» محمد عابد: 24١ 2١7‏ لات الال 
لالاى لك الاككلى قدص لاحت كاققتى 
ككل الاكك ككل مكف ككل 
اذى اخض 24460 475 

الجاحظ. أبو عثمان عمرو بن بحر: 254٠‏ 
4 

١57 2.١580 48٠ جامعة الدول العربية:‎ 
47 

الجيارء آسيا: لال 5كلاء الالاء لالاء 
كذلل مخفلا 84لا 

جبراء جبرا ابراهيم: الالاء 2399 24715 
لاده. لاقكت كالاء 5ةلالى ١ولل‏ 
وولال لاملا الال 05م 

جبران» جبران خليل: ,.5٠‏ 2.419 لاد 
لام كاضمكت اأقك لأالاء كلل 
وكلا 45لاء ك4كى 4١‏ 

حبرت ١‏ عبد ال رحمن: ”2587 2.47٠١‏ 2404 
5 


00 مسب 


جبروء عبد اللطيف : 6417 

الجبهة الإسلامية للإنقاذ (الجزائر): 2595 
امم 4ه _لاوه 

جبهة التحرير الوطنى الجزائرية: 2٠١١‏ 
كم لمم كمف كوم مكحم 

الجبهة القومية الإسلامية (السودان): 2495 
14 

جبهة القوى الاشتراكية (الجزائر): 2٠١١‏ 
ادل 5وه 

جبهة القوى الديمقراطية (المغرب): 0571١‏ 

جيورء جبرائيل: 4189 195., لا19ا2 
7 الل لكا 

جرداق» حليم: ٠٠١‏ 

جريديني» إدفيك: 417/4 

الجزائري » طاهر: "الام 

الجزائري» عبد القادر: 513/4 53م 

جسوس.» محمد: ٠١”‏ 

الجعيثن» عبد الله : لالالا 27394 4١غ‏ 

جعيط. هشام: كم 2415 0347 كآكت2 
6م 

جفرسون؛» توماس: 7948 

جلال الدين الرومى: 5577 

جماعة التكفير والهجرة: 164 2.057 015 

جماعة «شباب محمد»: 06917 

جماعة الفنية العسكرية: 28297 098 

حمعية الاتحاد والترقى: “ا/ا21, ٠7م‏ 

جمعية الأمة العربية الفتاة: ”/اه 

جمعية العلماء المسلمين الجزائريين: 24894 
لاك لاكى فثكم 

الجمعية العلمية السورية: 79م 

الجمعية الفابية الإنكليزية: 885 

الجمعية القحطانية: "لاه 

جمعية «نجم شمال إفريقيا»: 249 20594 
اه 55م 

حمعية النهضة العربية: “الاه 

١15 ,١1# 245 الم‎ 23١ الجميل» بيار:‎ 


١١1 


جميل »2 حسان: ؟ 11 

الجنحاني » الحبيب : كك 59 

الجهيمان» عبد الكريم: ”77 
144 


ألا ”كات 


جوزف. سعاد: 440 
جولغ» إريكا: *ال/ا” 


جويس » جيمس : ك1 
الجيلاني» عبد القادر: 4557. 457 


جيمس »2 هنري : الا وملا 


الحاج. أحمد مصالي: 11كء لام 4ك 
456 
الحاج» أنسي: 54١‏ 


حافظ,» شعبان: 51١١‏ 

حافظ. صبري: ١١لا‏ 

الحاكم بأمر الله: 447 

الحامولي» عبده: 7١7‏ 

حاوي. خليل: 777. 591 

حبيبي» إميل: 54لاء الالاء لالالا, ولالاء 
فف 

حتىء فيليب: 017 

جاو + عزت: 2.484 ١١9‏ 

حداد»؛ حسنى: 4257., ثاهع 

الحداد, اللاهن: 06 

حدادء قاسم: 2397 349 

الحداد؛ محمد: 58م 

حداد نقولا: 84١٠م‏ 7الاء ٠هم‏ 

حديئى» سعدي: 7١7‏ 

ري الأهلية فى جنوب السودان: ١‏ 

الحرب الأهلية اللبنانية (1910/60): اد ارت 
١#‏ 54م 14ل ادل وأل 
حى”. 2486 4مم6 مم “مر م٠ءم‏ 

الحرب الباردة: 578 ؛ /ا؟ 


حرب الخليج :0)199١-1990(‏ 255 
15 كض كدكلى مكلك لاتكلن ل/انك 


محلل 5د" 4ق 49# امف 
١‏ 56 ١1١1و‏ 

حرب السويس :)١985(‏ 884 

الحرب العراقية ‏ الإيرانية :)١19848 - ١98٠(‏ 
كندل كءدثلل امف اعت 51١6‏ 

الحرب العربية الإسرائيلية :)١95/(‏ 57/8 

الحرب العربية الإسرائيلية (/ا951١):‏ 275 
ل ا الل 7 
/اؤة كلاف كلاف كلاق كمه 
عممه 09١٠‏ أاحكت تلات لفككت 
اكلا كملا "الالا. #لالاء) قال 
لمم - ملف لاف كف كاقل 
ايك 

الحرب العربية الإسرائيلية (#ا/91١):‏ 2088 
1 

حربي» محمد: .١١1‏ 09410 

حركة اتحاد المنتخبين المسلمين (الجزائر): 
611 

حركة الإصلاح الديني: 459: 47١‏ 

حركة الأهالي (العراق): 2.351١‏ 4537 

حركة التجمع من أجل الثقافة والديمقراطية 
(الجزائر): ٠١١‏ 

الحركة الثقافية البربرية: ٠١١‏ 

حركة الجهاد الإسلامى (فلسطين): ٠6٠6‏ 

سيوف نان ل(لالمنظ ني مام لان 
لل 

الحركة الخمينية: 595 

حركة فتح (فلسطين): 0848 

حركة القوميين العرب: *الاة. 0/5 

حركة لاهوت التحرير (أمريكا اللاتينية): 0٠6٠‏ 

حركة المجتمع الإسلامي (حماس) (الجزائر): 
645 

الحركة النقابية : 887 

الحركة الوهابية: 2١994‏ 257, 2,000 


اا 


كدف مسري ام 

الحرية الاقتصادية: ١57‏ 

حرية السوق: 44ه 

حريق» إيليا: 19 

حزب الاتحاد الاشتراكى (المغرب): 27847 
كم 1# 4ل 

حزب الاتعحاد الدستوري (العراق): 
اا دوه 

حزب الاتحاد الدستوري (مصر): 555 

حزب الاتحاد الدستوري (المغرب): 1ه 

حزب الاتحاد الديمقراطى (مصر): 559 

حزب الاتحاد (مصر): 061 

حزب الاتحاد الوطنى الديمقراطى 
(السودان): ١‏ حك لإ وعم 00 

حزب الاتحاد الوطنى (العراق): 517 

حزب الاتحاد الوطني الكردستاني: ٠١1‏ 

حزب الاتحاد الوطنى للقوات الشعبية 
(الغرب): 538 7 

حزب الأحرار الدستوريين (مصر): 27379 
4 لاكه تم عتكض ككلم 

حزب الأحرار (العراق): 05٠0‏ 

حزب الإخاء الوطنى (العراق): الام 

حزب الاستقلال (المغرب): 48# 051 
لمكقص فكمص لاك مكض لاكى 

الحزب الاشتراكى الديمقراطى (المغرب): 
١ 05١‏ 1 

الحزب الاشتراكي المصري: 2351١‏ 887 

حزب الأشقة (السودان): سس 

حزب الإصلاح الإسلامي (مصر): 2559 
الك زه 

حزب الله (لبنان): 2,١67‏ 495, 2449 
66 

حزب الأمة (السودان): "٠‏ 945, "لا 

حزب الأمة (مصر): 7594 2509 هكلم 
43 

حزب البعث العربي الاشتراكي: 2٠١‏ 


لاه لاه. لالاهة 4لاه. 2,5١9‏ 
لاكى لام 

حزب التقدم (العراق): 05 

حزب التقدم والاشتراكية (المغرب): 255١‏ 
01 

حزب الجبهة الوطنية (مصر): 009 

الحزب الحر الدستوري (الجزائر): 65١‏ 

الحزب الحر (العراق): 2.37١‏ 56م 

حزب الحركة الشعبية (المغرب): 055١‏ 

حزب الدستور (تونس): 0757غ, 25058 
مكل لاكم 

حوب الدستور اللنديد (الجزائز): 071 

الحزب الديمقراطي العربي الناصري (مصر): 
064 

الحزب الديمقراطي الكردستاني: ٠١7‏ 

الخربه السروي القوديئ الماع لا 
لالاه لاكمىء ام ١‏ 

حزب الشعب الجزائري: 856 

حزب الشعب (سوريا): 5ه 

حزب الشعب (العراق): .”9١‏ 96٠5م‏ 

الحزب الشيوعي السوداني: 07 

الشري الشكر م وق لقا سه 
ل ا 

الحزب الشيوعي المصري: 051١‏ 570 

اريت الشيو عن المغربي: "5177 

حزب العدالة الاجتماعية (مصر): 009 

الحزب العربي الاشتراكي المصري: 009 

حزب «القوات اللبنانية» (لبئان): ١47‏ 

الحزب القومي العربي (مصر): 004 

حزب الكتائب اللبنانية: ١٠/اهم‏ 

حزب اللامركزية الإدارية العثمانى: "لاه 

حزب مصر الفتاة: للحم كك 

حزب مصر المستقلة: 009 

حزب النبلاء (مصر): 559 

حزب النجادة (لبنان): ١٠/اه‏ 

حزب الوحدة السورية: ٠ه‏ 


حزب الوطن الجر (مصر): 054 

الحزب الوطنى الديمقراطى (العراق): 51١7‏ 

الحزب الوطني الديمقراطي (المغرب): 0571 

الحزب الوطنى (سوريا): 05٠١‏ 

حزب الوفد (مصر): ولا غ*ى ووم 
لكف كمف كمف حكف ككف 
لاكىء ١لىم‏ 

الحسن» إحسان محمد: /1ام” 

الحسن الثاني (ملك المغرب): 660١‏ 

حسيب»ء خير الدين: ١١‏ 

الحسين بن طلال (ملك الأردن): ١47‏ 

الحسين بن على: 24147 64575 485 

لسن رب دعل اانتويك كن 1 

حسين» سد خِيلٍ الرزاق: 7059 

حسينء طه: كىء 11١"‏ 0115 2157# 
كدق كفعم “لم كأامق ككم 
القت الاك الاك للف تقل 
4م اكى لحف لاحي لاحم 

حسين. عادل: ١وكن‏ اهكلل ردلل 
5 4195 

الحسينى» السيد: /71430. 578 

حشانء عبد القادر: 0946 

الحصار الاقتصادي الدولي على العراق: 
للا لات لا 

الحصري» ساطع: 31 21١94‏ /451. 14م 

الحضارة: لاق ملاك 55لء مكل 
لالحلل الاك الال كلا ”5ع 

الحضارة الإسلامية: لى2ء ١٠١١4ي)5قتن‏ 
59 

الحضارة العربية: لاه 2١١١‏ 57ل الل 
لد ديا فك 

الحضارة العربية الإسلامية: 2875 88غ. 
1ل 4م 

الحضارة الغربية: الم 0١61‏ ان لالا4 

حطب.ء زهير: 75١9‏ 2.5415 215896 5ه" 
نس الك لاي سيره 


حقوق الإنسان: 7”8(ء 21605 169 
أكلل لالالل اكحلمف “”اتنق 352 
4ك 405 //اه4 

حقرق المرأة: كك "الاك 5١5‏ 

حقىء يحيى :1 037 اثلا “ولا 

ل ا ار 
الالالال ٠ك"”ل‏ لالرق 2555 ككتل 
ا كلل 54لا ل دللا الالال 
اللا 55لا هشكلالى لاكلا) كلل 
:لالا عملا 4١‏ اثلا اام 

الحلبى» سامى الشوًا: ١لا‏ 

جادة» نجلاء : 5 

حمدانء حمال: لاكى. 5ثك "كك "ال 
04 ل" 446 6٠م‏ لاكم, 
”0 

الحمدي. ابراهيم: 010 

الحمزاوي» حسناء: الا 884 

حملة نابوليون بونابرت على مصر :)١97948(‏ 
05 5م 

حميدء لحمداني: 14"ل/ا 

الحناوري» ساميى: 0517/14 

جر ليك ا ا 1 ا و 
0 ١"ى‏ ١م‏ 

الحنفية: 545 

الحوالي» سفر بن عبد الرحمن: 4947؛ 445 

حوراني» ألبرت: 5357 0534 7755 ١1ل‏ 
ككلال أاككل للكت لعلاللى كم 

الحياد الإيجابي : اسه 

حيدر؛ حيدر: 25لا 5 آالاى الالال ".4 

الحيدري» بلند: 59١‏ 

اح - 
خاتمى» محمد: 051١١‏ 
خالد» حسن: 847 
خالدء خالد محمد: 084١ه,‏ 5كاهء لالم 
خالد. ليى: 519/4 


الخالدي؛ رشيد: "الا 

الخالديء وليد: /المه 

خدة. محمد: ٠١٠٠لا‏ اءلا 

خدوري» مجيد: 09٠‏ 

الخراطء إدوار: 57., لاآت. 5هلاء #كثلاء 
4 ١٠٠6م‏ 

,0154 25965 2.١57 .١5 الخصخصة:‎ 
17 4 

خضرء جورج: 5٠097‏ 

الخطاب الدينى: ٠ىلء‏ املاء 4945, 448 

الخطاب النري؛ ملل خف وقق لاحت 
:إلى 6ك كخضى 175 

الخطابيء عبد الكريم: 3737/4 877 

الخطاط» هاشم: 1917 

الخطيبى» عيد الكبير: 6١”‏ 55685 
ل ا يد" 
كول الالاء كمملاء. ٠١هلالء‏ الى 
ككل 2.99١"‏ ثتعق, 4٠١‏ 

الخفاجي » عصام: 51١8‏ 

خلف اللى محمد أحمد: 504, 47م 

خليفة» سحر: ,7"9٠‏ 5هلال. ١كلاء‏ 57لا 

الخمينى (آية الله): /441 

تيور الياس: ١١لاء‏ لادلاء 14لاء 
الالال 05م 6١م‏ 

خوري» رئيف: ١م‏ 

الخوري» فؤاد اسحق: 770 27738 5945 

001 .541 .53١91 2.1١55 خوريء» فيليب:‎ 

الخوليء لطفي: 55 لاآاكء 8للء 


١6٠١ - ١17 
خيري» مجد الدين عمر: /1ا74‎ 


كت 


داروين» تشارلر: ككالى الى ل/اعم 


دراج» فيصا : ١‏ الال مولا 40750 
الدروبي» علاء الدين : 0 


درويش2» تحمود: كك كاكلكن لاك 
مال لاإحرد اذل أخملالى كلالا 


الدغرى» أحمد: ٠١‏ 


دغرغي» سيدي أحمد: 7غ 

دنقلء أمل* 479+ 

دوبارء كلود: 5١”‏ 

دوركايمء إميل: لاك. ١18ء‏ 
4 وعم ولثم 

الدوري». عبد العزيز: 58. الال 
484 "2.1 دول ؛ثام 

دوستويفسكي» فيودور ميخائيلوفيتش: 

دول» روبرت: 517/6 

الدولة الريعية: 797 05 الل 
05١‏ 

دوماني» بشارة: 11 518ء 2731 
كمكل الى 

دياب». لطفى نجيب: /341. 94و 
00 

ديباء محمد الال 5كلال الالال 
الالال كلملل لمملا 

ديفنوء جان: 7١لا‏ 

ديكنزء شارلز: هالا ”الا 109 

الديمقراطية: الل ككتالن لك 1ك 
004 لكل لأاكل ١الز ‏ "الال 
كئلل 2458 ”ده كدف لالم 
“الام 2050 كم لاكاه) كلاه 
مه ذه لاؤه أاعكتل ولتكتل 
لك لاأاك تآكأك :ثلاء هغل 
لاكلى انق لاكقف كدكثق 5آاق 
9 0غ48., 4غ 59 2.450١‏ 157 

الدين الرسمى: ل”ة. 549. 1458غ» 
دغ ل 407 405 لاه لحكل 
06 5ى2., لاه 

الدين الشعبى : 2:01 غ25 54: _ 5هة,2 
/اضع وؤم4ء معكق2 الاق “لمق 
اوه 


دينوي »2 غيلين : 505 
الديواني» خليل مصطفى : ع 


زر لس 

رابح» تركي: لالاء 85154 

رابطة العالم الإسلامي: 54١ 2.49٠‏ 

رابطة العلماء المعارضين فى المغرب: 894٠‏ 

الرابطة القلمية: 9/84 2 

رابينوء بول: 400 

الرازحي» عبد الكريم: 0غ 

الرأسمالية: 019 “الى 4"ى ١٠5ك.‏ 76ل 
١56‏ - لاكك لامك أاوكل ”أل 
تست 6 افك ا ال 
ا اميل يمضد 

الرافعى. مصطفى صادق: 709 

رافق» عيذ الكرب: لول +414 44١‏ 

راندل» جوناثان: ١17‏ 

الراهبء هاني: 4هلاء 14آلاء الالاء 404 

رايت» إريك أولين: 844 هكلل ول 

رياط. إدمون: 6١١‏ 

الربايعة, أحمد: 457. 554 

الرجبى. خليل بن أحمد: 1848 

الرحال» حسين: 15117 

رزق» يونان لبيب: 44 

رشدي» سلمان: 28٠١6‏ ”249 97م 

رشيدء أمينة: 9470 

الرصافي» معروف: 05:04 

رضاء محمد جواد: 86 

رضاء محمد رشيد: 2١١7#‏ 2005 757ه, 
١‏ ”6095) أدنتكت كأآاك4 4559 - 
امف كاتف كتىض لاغف ٠١عحى‏ 
:6 لادض 8609م 

الرفاعى» أحمد: 557. 87373 

وق ادا 314١‏ 

رمضان» عبد العظيم: ١6١‏ 


الرميحى. محمد: 2845 2436 55. 5١8‏ 
445 

رودنسون» مكسيم: 0717 

روزفلتء تيودور: 5/8 

روزنثال.ء يوسف: 5١١‏ 

روسوء جان جاك: ١/5‏ 

الريحان. أمين: فلاء 99 ١دلى‏ هلاق 
“الال 5ملاء لاكم ‏ "الام 

ريفنة المدن: اال الل الكل لان 
الل 18 


50 

زريق» قسطنطين: 2.47 ٠١ 41١9‏ 
65 لاتق هكسه لاكتثت لأاكت 
لاكى الام ملف كلم 

الزعيم» حسني: 4/ا6 

زغل» عبد القادر: 456 

زغلول» سعذد: 58 "24 ١75ك.‏ 2,447 
لاكم لاعكى ألت فلاك كقفى 
معىضى كاعفى اكلم 

زفزاف» محمد: ٠١لا‏ 

زكرياء خضر: 7597 ١الاء‏ الا 6ال"# ل 
ل ران 

زكى» رمزي: 1757860 7175 

الزناي» ربيع : ١5م‏ هكم 

زنيبر» محمد: 40868 

الزهاوي؛ حميل صدقى: 759 5:05غ 
كلت ام 0 

الزهد. الديني : اك ام ممه 

زولاء إميل: 5الاء ١1الا‏ 

الزيات. لطيفة: 514لا 

زيّادء توفيق: 5لالا 

زيادة» معن: 457 

زيادة» مى: 5717/5 

زبجداةة جمرسق : الادء لاك ١الاء‏ 
كالال «*الىم ١‏ 


٠0 


زين الدين» نظيرة : 7 
الوين» عبد الحميد: كع 


نك ص 
الساداتء أنور: ٠١و1ء‏ 2.185 2,144 
كة5) افق هىه - لاف 097 
١<(كعكء‏ :أت ١‏ لبالا 
سارترء جان بول: 54ه. 444., 1٠١‏ 
السايح » عبد الحميد: لا١٠هة‏ 
سينسرء هربرت: 5لا١)‏ 4515م 
سبيلاء محمد: 5لاء 504غ موه 


ستار» بول: م 
ستاكء جان: 49 


سعادة. أنطون: لالم كلل 0ه لالاهى 
دلا لاك كلام دام 

سعددة. خليل: ١ل/اقء‏ 60# لالام. 
ملا ؟آالا 

سعدء أحمد صادق: 2١8٠‏ 617 

سعد الدين» ابراهيم: 147 

السعداريء نوال: 4لال. ملالا 4917 
4١١ 45‏ 

السعدون. عبد المحسن: 05١‏ 

سعدي» سعيد: ١١١‏ 

السعودي» منى: 0379/8 5494 

سعيلده إدوارد: لاك. لاق اذك شلاكء 
كلملل 2.3999 كدق 1054 

السعيد» أمينة: ٠/ال‏ 

سعيدء خالدة: 4لالا, امك اكك”ء اكت 
موت مكلالء 4١١ 4١17‏ 

السعيدء رفعت: 2.5١١ .5١٠١‏ 45م 

سعيدء عبد الله ابراهيم: 51١1‏ 

سعيدء. على أحمد (أدونيس): .١‏ لالاء 


94 كت 5١اك.2‏ مهل 5و الال 
كي الاءده. ”ام 5050م 55ص 
كلك ظاظاتك لكاكى لأاككت, ذشكتكل 
لمكت امت ١قك5‏ _ لانف”ت كأذأت 
لعلل ١الل‏ مكلا 7م 

السعيد. نوري: 2.85٠‏ 01 

السلال؛ عبد الله: هلاه 

سلامء صائب: 4٠‏ 

سلامة.ء غسان: 205754 4ه 

سلمان بن عبد العزيز (الأمير): 497 

السلوك الدينى: 2.45١ .4١94‏ ”1آك "م4 

سليم » جواد : مد”ت كنل 

سليم » شاكر: 2998 2594 600 

سليم» نزار: 595 

السماري» ابراهيم بن عبد الله: 78٠‏ 

السمانء غادة: 25لا 

سميث» إيكل: 3777م 


2 د | 


سميث» روبرتسون: 1١05‏ 

سميث. ولفرد كانتول: 15١‏ 

سنوء سى. بي. 1 97١1‏ 

البوائع؟ فراس -483 4ه قه 31 

سوروكن. ب.: ١5لا‏ 

سوفاجيه. جان: 51794 

سونسون» غاي: 2 

السويدي» توفيق: 55 

سويف». أهداف: 785 

السياب. بدر شاكر: 2١85”‏ ”2 23580 
0 59# 544 

السيد. أحمد لطفى: 2١١7‏ "47. 2,019 
كام الاكف الاك لعف كلف 
كم عكى امف محم 

سيد أحمدء محمد: لاالتث لاع 42# 

السيدء عفاف لطفى: 23708 588 

السيد» محمود أجل : 17 

سيمل» جورج: 58 

شولا تسكانا 8221221 


م 
- سس - 
الشاي» أبو القاسم: 594 
شاتيلاء خالد: 6١5‏ 
الشاذل» حسن: 457 
شاريت» موشى: ١57‏ 
شامري » قال :شروت يض 
الشامى.» حسن: 509 
اكات رفيق: 17لا 
شاهين» عبد الصبور: 91/ 
الشاوي» عيد القادر: 5١5 25١‏ 
شحادة» لياء رستم : او 
شحرورء محمد: 717/7 
الشدياقء أحمد فارس: "الالا, 09لا 
ككالى لالالم _ كلتق 4805م 
شرابيء هشام: .١*‏ لاك 035 2541 
ذكل“ 05”ل ككل الال كاملل 
ولام كلم ظادص ظاكلل الى 
وى "ادق 05ة 40:4 
الشرقاوي» زاوية: 505 
الشرقاوي» عبد الرحمن: ”57”. 2,574 
مككل الاك الاك "1١‏ كلل 
١‏ 
الشركات المتعددة الجنسيات: ”27 27# 
لاكلف هكلآا 0ه ملت كفأكاق 
#“اة. 14١‏ 
شريعتى» على: 498 
شريف» عزيز: 517 
شعراوي. هدى: 1١175‏ 
الشعلانء نوري: 5٠١‏ 
الشعوبية: “الا 094٠‏ 
شفيق2» محمد: ٠١7”‏ 


الشقاقي» فتحي : ةا 


الشكعة» بسام: 08/8 

شلبى» أحمد: 884 

قلىئ رمضان عبد الله: 4949. 3:٠0‏ 

الشمالي» فؤاد: 2317١‏ 117 

شمة» نصير: ٠/٠١7‏ 

شمس الدين» محمد مهدي: 2917 704 

شمعون. شموئيل: ١٠١5‏ 

الشميل. شبلي: 21١١”‏ 250820604 
لاحك كرحت لاأكت لاك الى 
ككل ويوكض لام 60م 23445 
عنم امخض ”ىم 

الشهبندرء عبد الرحمن: 65:04, لاكلم, 
الام _ هلام 

شوء جورج برئارد: 4/4١‏ 

الشواء راوية: 588 

شوبي» إي١:‏ 1319 

الشورى: ,5٠١‏ 25449 1175م 

شوقى » أحمد: 394 

الشوكء على: لاوم 

الشيخ . حنان: :هلا 56ىلا 

الشيشكل » أديب : :/اه 

الشيشينى» ناديا: 2177 943؟ 

الشيوعية: 4ف لام 039١‏ 7ل 
١٠64م‏ امف /0 


ص - 
الصافي» وديع : لمكن 
صالح». سعاد ابراهيم: 250/8 785 

تنيت حتف 
صالح. سعد: 05١‏ 
الصالح. صبحي: 2589 1017). 48١48‏ 
صالح. الطيب: 95 21968 2.554 259١‏ 
مدن كلل لاملا اثلا 7/915 
صالح» عبد الجواد: 08/8 
صالح» علي عبد الله: 01/0 
صايغ» روزماري: 037١14‏ 719 


صايغ. يوسف: 450 

الصحوة الإسلامية: 21١675 2١6١‏ 2,445 
ماه ك'اكم لآكم كذمم اوم 
44م 

صدقى» بكر: 4/اه 

السو الطيب: 595 

الصراع الثقافي : مم /اام 

الصراع الطبقي: الث ات 
ا لت فضت امرض 3204 
ماك لاك 7555 عودك كلمق 
ممق لاكه. لاه 4لاه. كلل 
لاكلاء ثلالا. ١ملاء‏ لاك ١قم‏ 

الصراع العربي - الإسرائيلي : 7 كمم 
تفن 

1١ ٠898 الصراع القومي:‎ 

صروفء» يعقوب: 265١08 2١17”‏ ٠١//اه,‏ 
الى اكلى :ىم ارم 

صفوة؛ نجدة فتحى: لام/ 

الصكبان» عبد العال: ات كن 

الصلح. ملح : 53 

صليبى» كمال: 6417 

طباديقى خالد: مغ 

صندوق النقد الدولل: .1١١١‏ ١٠48ه‏ 

صنوع» جميل: /517ه 

الصهيونية: 34 20151١ 215١٠‏ 5184م 


كم “لاه لاك /االم 
الصوفية: 2094 2.55١2‏ 455غ. 450غ: 


وك 
الصياديء أبو الهدى: .41١8‏ 2419 9كلى2 
الى اقم 


دا طب 


طظاهرء بباء: 54لاء 41لا 

الطائفية: 2,598 هلال الاء لاق 23455 
«لالل 594" #”ة ‏ (أق 5قق 
مع كاعم أدص كدص له 


لاقف ”اه 4ؤه, ملام الى 
5 505 

الطبقات الاجتماعية: "اا. 54 241١‏ 
كرمكل مرك كدثل ١أاثل‏ لاكلل 
ع5 ”254 5518 

الطبقة الأرستقراطية : /ا#لا, 5غ 

"55 .#”4١ 2١9 الطبقة الإقطاعية:‎ 

الطبقة البرجوازية: 54 .لل الالال 
اال وكلالل لل ١ل‏ اهم 

الطبقة العاملة : #7“ ولاس سس 7غ" 
7/7 

الطبقة الكادحة: 58ل للم وعللى 
16ل لاقل 58 هلل 
44 

الطبقة الوسطهى: 78ل ال الل 
كاكلل 344 أهدلل مدلل “ةق 
665 اكد ومف اكىف لالم 
84 

الطبقية: ١ن‏ ١و“‏ اودلا 47 
4 55نم الاحكلى ”الا لال 
90١‏ 

طرابلسى» فواز: 78م 

طرادء ميشال: 74 

الطرق الصوفية: 2509 ”557 2450 
الاق 2.6١‏ :اه 55م 

طنطاوي. محمد سيد: 489 

طهء محمود محمد: 891 

الطهطاويء رفاعة راقع: الالا, 2517 
كك ١آالالء‏ 414 _لاكى اكلم 

الطوطمية: 24758 4739, "3غ 

طوقان. فدوى: 5919 


جاع - 


عازوري» نجيب: ؟الاه. 5170م 


عاشورء رضوى: ٠14‏ 


عاشورء نعمان: 1594 
العالم»ء محمود أمين: 50, لااا. 4894 


466 
عامر» ابراهيم: 5548 047 
عاني» مختار: /ا01ه0 


عباس» إحسان: 5٠‏ ١ا5.‏ 038 

عباس (خديوي مصر): ارفحك 

عباس» فرحات: .255١‏ 456 

عبد الله؛ اسماعيل صبري: 215١‏ 148ل 
لالكلى وكلكلى محقف أانفقا ”انق 
“ا 5575.غ. 46068.غ. 405 

عبد الله. عبد الخالق: 86م 

العبد الله؛ محمد: ”607 

عبد الجوادء أحمد: 6ه 

عبد الحكيمء طاهر: 95ل ٠04‏ لاا 
9 5ه #زم لاكه. الى 
ككاى كدوم 

عبد الحميد الثاني (السلطان العثماني): 28١18‏ 
8م254 م 

عبد الرازق» حسن: 09ه 

عبد الرازف» على: 5٠١ه.2‏ 2.5084 ١"لى,‏ 
ادا 5 050 ككل ]لام ملالىى 
اوم 4010م 

عبد الرحمن» عمر: 2597. 098 

عبد الر حمن. عواطف: 650 

عبد السلام. منصور: ١8لا‏ 

عبد الصبورء صلاح: 19١‏ 

عبد العزيز ال سعود: لالم 275٠١ 4.1١49‏ 
ككلل كككلء 4ه (منمل وكلض 
١3م‏ 

عبد الفضيلء. محمود: “لال 27488 255١‏ 
وك لاكلل اثلا أكل 
كلاد. لاه ه44 

عبد الكريم» خليل: 2.519 0٠١‏ 

عبد المعطي» عبد الباسط: ات 
١6‏ 


عبد االملك. أنور: وك #لسن كال 
"مف 4550 

عبد الناصرةء جمال: 2.58 “لم 16١‏ 
للا 455. 5آام. ملام ممم 
ا الاك 4كلاء اكلا علالال 
مخف 413 

عبد الوهاب» ليلى: /ا/ا7 

عبدى) محمد! هلال 84" ا١5. 2,4١5‏ 
ارك © الكل سليئة شك تشدكة 
05١‏ ”75ؤه. يماض تلضف 5484م 
الم ىم كتغفلف #معض لاملل 
اكلم مكف 48م 

عبود» ابراهيم : ولاه 

عبود. مارون: 66١‏ 

عبيد » مكرم: د لد ننه 

عثمان بن عفان: 97 245١ 5١5‏ لالم 

عجة» ميسم : 73١‏ 

العجلاني » عطا: ٠5ه‏ 

عجمى.ء» فؤاد: ١5١‏ 

عجري مختار ابراهيم : 7 

العدالة الاجتماعية: ١8 ١#‏ 55لء 
كول فخدعكل 'اككء سكم لإكل 
تف ا ا ا الت 
لالالل الاكسا. غمغة) ”5#:. 2,055 
”لام 655 0468غ. فكق2 ككف 
ا ال 0 انار © ال 0 
و/ا> _ ألمت هالال الل ككل 
كللى لالالىم 365 أاكقض د'ق 
354١ 54‏ 55ق2 0١540ة ‏ '#امفق 
موف اكفق ”455 

عرابيء أحمد: 8 5#م, لاادى لات 
44 

العرابي» محمود حسني: 15١١‏ 

عرفات» ياسر: مم كمه خف 00د 

العرقية: /91 _ 99. 084 

العروبة: هلا 4لا على طلم 


ل "”27لك/. لاؤكاء 55كنل الال 
لاحكى احتى لاف الام "لالم 
ؤة/ام 

العروي» عبد الله: 3177 الل الا 517ل 
9 ١٠ه,‏ 589 2 ١4ه.2‏ ككم 
الاك الت عثلالء 5آاللى ككس 
417 5مقنء /ا4 

عريضة» نسيب: 85لا 

العزاوي» ضياء: 317 3949 

العسل. شكري: 7١١‏ 

عضية العمل التونتع موري 2 لاوم اك 

العصبية الأسرية: 1 

العصبية البدوية: ٠١5‏ 

عصفورء جابر: 476 

العظم. بديع مؤيد: 55٠١‏ 

العظمء صادق جلال: 37ل 440 20075 
لالم كحككت لاقن لفل 
لاقل لقض 2,4١7”‏ #ا3. 455 

العظمة. عزيزر: ”٠ه‏ 5٠١ه.‏ 504 
تدك يرشك ليث لني ني 
ملاى "”اتعف 48مم 

العظمة.؛ يوسف: 5/4 

عفلق. ميشال: لالاهى #لام لاك مم 

العقاد» عباس محمود: الالال .59١1/‏ 2495 
وكالا. الا الالال علا لاكلىى 
١غعى‏ ك5كمى 

العقبى» الطيب: 077 

العلاف» أحمد حلمى: +56 ١هكل‏ دولل 
ولاق 456. حمق الزة 

العلاقات العربية ‏ الخليجية: 405 

العلايل» عبد الله: 311/٠‏ 60 

علم الاجتماع الديني: 478؛ 495: 418, 
هق 979ع. 65م ماه 

علم الاجتماع السياسي: .07١‏ 077 

علم الدين» نورا: 6.5015 0179 

العلمانية: 4لالء 1١59‏ الاك 2,656 


لامع 8ةق ١٠ده/‏ كدم ١له ‏ 
20١8‏ ككم, لاه 4//مسه 4ه 
لاحك “المت لخت ”الا الى 
لالم ”الى لالالم #”اتقىم 6٠‏ 
وول اخمض #تكخفض 11١‏ 

علي بن أبي طالب: .758١‏ 590, لاملل 
اكوك 4ك 415 5ك ركم اكلم 

عليوة. خالد: 955 4757 

عمادء عبد الغنى: 448 

عمارء حامد: 31/4 87/ 

عمارة.؛ محملكد: 297 .5١8”‏ 0ده2 5ده, 
لاعحلى لاكام, 65م 

عمر بن الخطاب: 584 86هلء 417#. 
4654 ١٠5ه‏ 

عمر بن عبد العزيز (الخليفة): 147 

عنان» عبد الله: 51١‏ 

العنان» على : 81١١‏ 

العنصرية : 9/4 

عواد. توفيق يوسف: /ا79 

العواد» فوزي سايب: 07 

العودات» حسين: ”737/7. 784 

العودة» سلمان بن فهد: 2497 894 

عودة) محمود: هلال 6١الال‏ ١٠الل‏ 2559 
الو ار رونا 

عوضء لويس: 2١6١‏ 508,. 15م 

العولة: لا١ا .5١‏ ”الال لاكى 8ه. ١ل‏ 
لاكك لال ”كك لاكك/ لمكتل 
ال “ال 3*5 ١515‏ ناكل 
لادعك لكك لاؤللء 5755 ا لاذل 
ااه "””اه 55ه, 0ه واكك 
اا ارت هحفقكم و9آللء أعق 
ال الاق كاة _ الاقف ٠ق‏ 
:4 245:8 ادق 4ه؟4 

عويس» سيد: 2505 لا56) 5415). 15١6‏ 

عيتاني» مختار: ”501 

عيروط»؛ هنري حبيب: ”الا35. 078٠‏ 


1١ 


عم 545 
عيساوي» شارل: ”7597 /ا١9”‏ 


غارسيا ماركيز» غابرييل : والا. 6م 
غارودي» روجيه: 58٠‏ 
الغذامي» عبد الله محمد: 808, ولام 


الغزالى» أبو حامد محمد بن محمد: الالاء 


لك6ى آالمقم) عدص لالاف لالض 
4١ 14‏ 

الغزالي» زينب: 607 

الغزالل» محمد: لاء هلا. 2105 
ل 8 

الغزاني» فتحية محمد: 7178 

غزول» فريال جبوري: 476 

الغزي» محمد: 1946 

الغشمى» أحمد حسين: هلاه 

واكب: عبد الكريم: ا 505 
تتفت رفت رذرف 

غلئر» إرنست: 948. .18١٠‏ 2144 
6ع 05+ 

غليدن». هارولد: "5/1 

45١ 7٠80 غورديمير» نادين:‎ 

غورو (المندوب السامى الفرنسى): 
غ.: ش / 

غولدستين» باروخ: 478 

غولدمان» لوسيان: 8١لا‏ 

غيب» هاملتون: 51٠‏ 

غيرتز» كليفورد: 175 

الغيطاني» جمال: هلا اهلا ١0٠6لا‏ 

غيلسينن» مايكل: 2475 857 


1ت 
فاخوري» عبد اللطيف: 507 
الفاراي» أبو نصر محمد بن محمد: 2477 


كمق. 44م 

فارس» نبيه أمين: 584 

فاروق (ملك مصر): 57م 

الفاسىء علال: لالىء 2494 14ك. لاكم, 
0 48 للتل لاهمت ”اكت 
لات مكف ككم 

فان دايك» كورنيليوس: 4877 801 

فان دن بيرغ» بيار: 44 

فانوس» أخنوع: 0509 

فاتون» فرائز: 85٠١‏ 

فرانسء» أناتول: 85٠‏ 

فرايري» بول: 0500 

فرج» ألفرد : 53 

فرحات. عباس : ١١7”‏ 

فرسون» سميح: 017 0175 

فرمان» غائب طعمة: 59لاء 45لا ١و٠‏ 

فروخ» سعد الدين: 545 

فرويدء» سيغموند: ”5. .41/١‏ لاالا 

فريحة» أنيس: 11 "271 5145 

فريد» محمد: /51ه. 5917. 5هم 

الفكر الدينى: 05٠١5‏ 

الفكر العلجان : كد لامهة 

الفلاحة: ملاك. اكلء 7ك 5آكء 
ماك 7ك تل هكلء لكلل 
الاك 54ل/اكت. 11 

فلنت.». بيرت: 5٠١لا.‏ 5٠١لا‏ 

فلوبير» غوستاف: 5الا, 604 

الفن التشكيل العري: 3817 

قن الونسم العرن+ :3/8 

فنديء. مأمون: 0945 

فهد بن عبد العزيز آل سعود: 4947 

فؤاد (ملك مصر): 8605م 

فوانتيز» كارلوس: ١الاء»‏ 80" 

فودة» فرج: 4910 

فوزي»ء حسين: 70 2437 كل ١و2‏ 

كك 54:٠‏ امع 


فولكئرء وليم: 591 

فون غرونباومء غوستاف: 579؟. ,4٠١‏ 
كه 

فيبر»ء ماكس: 27848 219١‏ 475. لاق 
28٠‏ 075 

فيتفوجل». كارل: 218٠‏ 045 

فيصل الأول (ملك العراق): ا4. 2.484 
04144., ومه 

دق - 

القاسم » سميح: 507) 1لالا 

قاسم» عبد الحكيم: 774 

قاسم. عبد الكريم: 07/4 

قباني» نزار: 5م 

القبلية: “اكه لاح 5؟لل دسل 17كى 
:اه لامه 

قدورة» زاهية: ١ل/الا‏ 

القذانى»؛ معمر: 008 

اقب مايق اموب لاون لان 
1 1 

قرمء جورج: 015١‏ 494 447. 2444 
5::) آالم. الم ”قف دمق 


405 
المروي» محمد: 550 
قزيهاء وليد: ١7١‏ 


القساطل» نعمان: ٠1١١‏ 
القسام» عز الدين: ردك 
قضية الأكراد: 511١‏ 
القضية الفلسطينية: 2.94١‏ 2.1759 7ل25 
دهلاء الالا. 84م 
قضية المرأة: 2594 8“لم2 2448 4١١‏ 
القطاع الخاص: *”#3”. اام ٠1و.,‏ ١ه4و‏ 
القطاع العام: 5314 58 لت لل 
لكف علامف كلاه 4لاهة ل حممف 
.45١ غ.450٠ . 8٠‏ ١ه4‏ 


قطامش, أحمد: 088 

قطبء سيد: 2785 "١‏ لا49) 2099 
لحف كحم 

قطبى» مهدي: 591 

الجطزينة: لاك كى لال خدكء ككل 
ملا الاك لاوكم ل 

القعيد» يوسف: ١١5‏ 

قمة الدول العربية :١985(‏ عمان): ١77”‏ 

القوتل» محمد عارف: 059٠‏ 

القريية: ل لت قلت 
ككل ككل 2454 لكف لاكم 
0 لاعت لكك كم 

القومية العربية: »١79‏ 55. 20 لاث2 الا 
الل هلا 4لا. كلاء طم كاي 
ل 14كء الاك أ١ككء‏ ”أل 
4 55م 0485 4ه لالت 
4ت ككت الى اكغضى ككل 
“ام 

القومية اللبنانية: ١٠م/‏ 

القومية المصرية: 40 ٠كك2‏ لاك امم 

قيصرء عفيفا: 407 

القيم الاجتماعية: 3719 554, ١ذ5ء‏ 
04 55 5054 

القيم البدوية: 7١١‏ 875 
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كاتون. ستيفن: 405 

كاملء» مصطفى: /051) 25075 665 

كاموء ألبير: 40لا 

كبيرء رايح: 095 

كرابانزانو» فينسنت: 475 

كرد على» محمد: 4الء /ا40ء. لالم 

كرم » عقف 7/1 

١4” 2١5١ كريمر» مارتن:‎ 

كنفانيء غسان: 088. 5آلاء الالال 


الالال الالال لاه مء4 
الكواري» علي خليفة: 6١‏ 
الكواكين + عبد لمشت ايام ا تربع 
موق حنم للف لاعت مل 
كعك أاكف ملف حكىلى 5كلى 
لالالىمء ١614م‏ 8450 
كوثراني» وجيه: 2918 194ل 4594 56م 
كورتزار» خوليو: 705 
كولء دونالد: 2197 19# 755 
كونت» أوغست: 4لال. 24784 56م 
كونديراء ميلان: 8١8‏ 
كونراد» جوزيف: 8هلاء 4.04 
كوونء كارلتون: 2.574 2.579 7586 
الكيلاني» رشيد عالي: 4/ا0 
كيليطو. عبد الفتاح : ألل ١٠لا‏ 


لات 
لابيدس» إيرا: 51٠‏ 
لاتكستر» وليم: 0197 5١9‏ 
لبيب» الطاهر: 470 
لحويل» حسين: 77 
اللغة الأمازيغية : كلم ١١4‏ 
اللغة العربية: 4508 55 546 ١كلال 2٠١"‏ 
مكلك ككك لاأكك لمعف هنو 
لوكء» جون: ١754‏ 
لوكاش» جورج: 5الاء لا الا 40" 
لويسء» برنارد: 540 
الليرالية: 6317 55م #ظو. ومو 


لين إدوارد ويليم : 34> 


3-008 
ماركسء كارل: ٠18ء.‏ لا75, 59١‏ 
5 5ل 15 17# 
المع كاحت كلت لالت دللال 
دالا ”الا لالالاى اهل ”فى 


4١١ امف‎ 

الماركسية: 56ل لاد “اد 51٠١‏ 
الت لاكلك كلك :4 ألاء لكلل 
مخف كمض انق كدق (١غ4‏ 

مارون» أنطوان: 51١١‏ 

الماغورط» محمد: 59١‏ 

مالك بن أنس: 444 

المالكىء؛ حبيب: 71١8‏ 

المالكية : كمع 

المأمون (الخليفة): ه7٠‏ 

ماهر أحمد: 57م 

الماوردي» أبو الحسن علي بن محمد: »47١‏ 
ممغ. ”كنم لاام 

مبارك» حسنى: 0947 

المتركل (الخليفة) : يلك 

المجتمع الأبوري: 4” 

المجتمع الأردني: 7/1 

المجتمع البدوي: 1917. 570 

المجتمع التونسي: 05117 7/84 

2157 20٠١4 -٠١* المجتمع الجزائري:‎ 
15. 

المجتمع الحضري: 77٠‏ 77# 86؟ 

المجتمع الذكوري: 784 

المجتمع الريفي: ا١.‏ 07# 59ل 
دك آله 

المجتمع السعودي: 528 

المجتمع السوداني: 2.59 45 

المجتمع الطائفي : الا١1‏ 

المجتمع العراقي: «لالا» 073374 444 

المجتمع العلماني: الا١‏ 

المجتمع الفلسطيني: ع ا ا 
44 

المجتمع القبلي: 45 

المجتمع اللبناني: حك ول مكل ل 
40 

المجتمع المدني: 2١‏ #لء 2014 055 4ل 


١ ضر‎ 


كلل 594, ”ام شق مكلك ككل 
ل خالل ”دولل “دك تحهدل 
ل كحكلك الاك لالم الى 
كعكلى ‏ اعكللء لال 55”ى عهدتلل 
مةئ لاحم كلاد الام الام 
لا"ا'ه. ٠ه‏ 5ه عمهم ”كأص 
فكف كلاه حلام ”605 بلكل 
ادك فحت لاعكى الاكلك ملكت 
لكت كلمت ححت فحت "لال 
تلق لاأاكق ١«أ'ك'قف‏ 5#ث 2 ديكاق 
ااا اا 4 م0 
غ#دعق هودق دكفق أاكق 155 

اللجتمع المصري: لاا 73378 19ل 
لادع. ككق2 :)2 انم الالالال 
47 

المجتمع المغربي: 1/84 /411 

لمجتمع اليمني : عق 5الل 04 

مجلس التعاون لدول الخليج العربية : ١ه‏ 

محجوب. عبد الخالق: 51/4 

محجوب. عزام: /511 

محجوبء محمد أحمد: 0/6 

المحسن» فاطمة: ١و‏ 

محفوظء نجيب: 144 050 9]لل 
مكلت لاحك لان الى هملاكم 
لادفى لإادص امكل لامك هآالل 
كللال “ل "ثلا ثلا ١5ل‏ ل 
كلا الاء ثلا ”دلا. :هلل 
,لكلا لاكلال ككلاء لاكفى لاقم 

محمد بن ادريس الشافعي (الإمام): 454 

محمد على الكبير (والي مصر): 77 47 
فحن حملن عون برل ون 
لاللل لكملىة) لاص "5ه امس 
وى كال ىكم 

محمودء زكى نجيببا: “247 آالات. لات 
41م لحن لانو 


مود مصطفى : كىمة. ١4م‏ 


محيدلي» سناء: 371/9 

مخلوف» عيسى: 89 

مداخيل النفط العربي: 04 .3”١52‏ 04717 

المدرس» فاتح : لا 

مدئنة الريف: 15١5ل‏ 17اكء الكل اك 
7ع" 


المدىء أحمد: 51١١‏ 


مدني» عياس: 0940 

مذبحة الحرم الإبراهيمي :)١9944(‏ 17/8 

المراش» فرنسيس: ١1١لا‏ 

المرزوقىء. محمد: 2.١94‏ 195 ١اد2‏ 
#الى اورل رد سلا لاكق 
+46. ٠لا‏ 

مركز دراسات الوحدة العربية: .١‏ 1694ء 
6# هال 4 

المرنيسىء فاطمة: 01١5١ ١#‏ 575, 
وم اكمس لاسن ولاس فحن 
لاكك "ا99, كدق الق 1١5‏ 

مروة.؛ حسين: 2498 4٠٠‏ 

مزالي» محمد: 51/0 

المسعري» محمد: ”191 

المسيحية: ”اه 94. 290 48١٠ه ‏ ١١ه,‏ 
489 دهت كمكتل واكآى ككلم 

مشارقة. محمد زهير: 2١98 .١95 2١89‏ 
ل لله ل 

مصطفىء, شاكر: 7١لا‏ 

مصطفى . شكري أحجد: "اوه 

مطرء محمد عفيفى: 271775 39475 

مبطيو ناميل حل وميا 
لالى اكلم 

معاهدة السلام المصرية الإسرائيلية :)١91/9(‏ 
4 /امه 

معاوية بن أبي سفيان: 04857 8717م 

المعتزلة: 2.4456 مكف 44م 

معركة ميسلون :)١970(‏ 41/5 

معلرف». أمين: ٠١9‏ 


معلوف» ديفيد: 4174. ٠80‏ 

٠١١ 2٠١١ معمري. مولود:‎ 

معوزء موشى: ١5١‏ 

وله عرريف ا ا 

المقاومة الفلسطينية: 4لاه. 88ه. 87م 

المقندر (الخليفة): 4١7‏ 

المقراني» محمد: 57 

المقريزي» أبو العباس أحمد بن على: 231٠‏ 
م ١‏ 

الملائتكق, نازك: الاء كك 59١‏ 

الملكية الخاصة: 21١94‏ ١ولل‏ وال ران 
هنل :لام ١كاتى2‏ امض 121١‏ 

54١ ١9 الملكية العامة:‎ 

المنجد» صلاح الدين :31م 

المنصور (الخليفة): 595 

المنصوري» مصطفى حسنين: 55917 20530١‏ 
11 

منظمة الأمم المنحدة للتربية والعلوم والثقافة 
(اليونسكو): 25517 5914 
الميغاق : ااه 

منظمة التحرير الإسلامي: 097 

منظمة التحرير الفلسطينية: لا١٠ه»‏ 2087 
قاف لاف 26مهم) ددحت أاكخكت 
516 

المنظمة العربية لحقوق الإنسان: 449 

المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
(الألكسو): 577 

منظمة العمل الديمقراطى الشعبى (المغرب): 
١ 1 117‏ 

المنوني» عبد اللطيف: 7147 

منيفء عبد الرحمن: 2.5١4 2١7‏ 2,514 
موك علاكل قحلل كلدل الك 
كلاه 0599 «دلالىء) ”الا كلل 
الالال املا كلا 

المهدي. الصادق: 5949, 78م 

مهدي. محسن: ١٠لا‏ 


مهري» عبد الحميد: 0245 


القاهرة): 1/7 

مؤتمر رابطة العالم الإسلامي :١94940(‏ مكة): 
ال 

القع السو واه عكؤن واي ون 
اا 


مؤتمر العقير :)١957١(‏ 075 

مؤتمر «العولمة وقضايا الهوية الثقافية» 
:١994(‏ القاهرة): 476 

المؤتمر القومى العربى (7: :١44١‏ عمان): 
لكل 1 ْ 
:١599473 :7”0-‏ بيروت): ١٠١‏ 
:١99 :4(‏ بيروت): ١5١‏ 
:١19944 :0(‏ بيروت): ١58 215١‏ 

مؤتمر المرأة العالمى (؟:: :١440‏ بكين): 
ارم ١‏ 

المؤدسب. عبد الوهاب: /78, 

المودودي» أبو الأعلى: 74 

مورغن» لويس: ٠700‏ 

١91 .1١948: موزل» ألوس:‎ 

موسى» سلامة! 4لالكى ده 50 
٠ك“‏ الكت لاككت لف كلم 

الموصلي» ابراهيم: ٠7١7‏ 

الموصلى» اسحاق: 7٠١7”‏ 

مولاي رشيدء عبد الرزاق: 70 

المولوي؛ فيصل: 584. 2580 24487 
وذك 

المويلحي» محمد ابراهيم: 04" "١5‏ 

ميلسون» مناحيم : ١.١‏ 

ميللرء هنري: 785 

مينةقء حنا: 5آلاء ١4لاء‏ املا 


م 
ناصر الدين (شاه إيران) : ”م 


الناصرية: 1894» /الاه 

امق» حسين: 51١١‏ 

النجارء باقر سلمان: )5١5‏ 2388 5794 
نجمء أحمد فؤاد: ٠7007‏ 

نجمى؛» حسن: 51١‏ 

تجن محمد: 01/0 

النحاس» مصطفى: /2051. 25017 5ثام 


نحناح» محفوظ: 0947 

ندوة الحوار القومى ‏ الديتى :١9489(‏ 
القاهرة): 5597 : ١‏ 

ندوة حول «الكتابة بالأمازيغية» :١99١(‏ 
الرباط): ١٠١”‏ 

ندوة «العرب والعولة» (/ا99١:‏ بيروت): 
سد 


ندوة ١المجتمع‏ المدني في الوطن العربي ودوره 
فى تحقيق الديمقراطية) :١4947(‏ 
بيروت): 43 

ندوة الوفاق الوطنى :١19355(‏ الجزائر): 
0 ْ 

النديمء عبد الله: 0515, /ا65. 6405 
ذه 

تديم» نوال: 589 

نصارء ناصيف: الال 44”, ١ول“اء‏ 
يضة ا لضن يدك 

نصرء سليم: 204 الا 

نصر الله إميل: ٠*5‏ 

النظام الأبوري: مون حوس ووس مال 


408 ”مه‎ 0٠ 

نظام الإرث: 4١6‏ 

نظام الاقتصاد القبلٍ: 15 

النظام الاتتصادي الأوروبي: 2٠٠١ 2.5١‏ 
530 

النظام الاقتصادي العربي: 25١ 2١19‏ ١٠1اء‏ 
كدب الس كاحي امت 

النظام الإقطاعي: 2717 578 

النظام الأمومي: 707 


النظام الرأسمالي انظر الرأسمالية 

النظام الريعي: ١9‏ 

النظام الشرق أوسطي الجديد: ١٠١‏ 

النظام الطائفي انظر الطائفية 

النظام العلماني: 59 

نظرية التعاقد: ١7/5‏ 

نعيسة» يوسف جميل: لام 2149 27060 
1ت را 

نعيمة» ميخائيل: 784 

النقاش» رجاء: 216١‏ 5م25 كآكم 

النقاش» سليم: 0517 

النقاش». مارون: 555 

النقشبندي» محمد بهاء الدين: 476 

النقيبء خلدون: ١‏ ١ل‏ 4"ء 057 
عق ١ل/‏ /الاك, ١74‏ ام“ 
ا ا ال لضت لترضة 
445 طلا لالاه 475ه؛, وص 
5 (لكمى لوده 

نمرء فارس: 5107/8 1781م 

النموالاقتصادي: 55. 201:08 589, 
4ش *#:42, ومدق /لزه4؟ 

النميري» جعفر: هلاه. 0944 

مروء جواهر لال: 448١‏ 

نور الدين» سعدي: ه/الا 

نوري» عبد الملك: 01١١‏ 

النويبي ١‏ محمد: 28495 89459 


هاب 


هارون الرشيد (الخليفة): 417 


كم ىق 


١٠١ 


هجرة اليد العاملة العربية : 

هجرة اليهود إلى فلسطين: 

هداوي» حسين: 7٠١‏ 

الهرماسي» محمد عبد الباقي: محلم خالل 
564 055., 5ودمن مره 

هكسل »2 ألدوس: م7 

همنغواي» إرنست: هالا همل 

هنانو أبراهيم : كن 

هوبزء توماس: ١75‏ 

هويكنز» نيكولاس: /237841 710 

هوغلند» جيم : 178 

الهوية الاجتماعية: 514 

الهوية التونسية: ١م‏ 

الهوية الثقافية: ”ث2 ك0 لاك 21١١‏ 
فلت لا 

الهوية الجزائرية: ٠١‏ 

الهوية السياسية: 515 

الهوية الشرق أوسطية: ١١‏ 

الهوية الطورائية: 5١‏ 

 5#”24ه9‎ 41١9 01١8 2.١! الهرية العربية:‎ 

1ل ككلم 90ل لاك 
لالاكل كاظ“ت طحت 6ملا 

الهوية القومية: 2554١9‏ 258 لالا, وه 
أك عاك فك على كخى علل 
سات ثيل 

الهوية اللبنانية: 758 

هويدي» فهمى: 2167 2164 58٠6‏ 

هيغل ١‏ 1 :لال 55 اكلا 

هيكل» محمد حسين: 201١9‏ ادم5. ؟الال 
كاكلا وكلا 


ك3 لمر 
0:9 


060 


هيوم ١‏ ديفيد : 50 


عاو سه 
وات » إيان: لاا 


الواسطي» بحيى : /1- 


الوجود العسكري الأمريكي في السعودية: 
وه ذلا 

الوحدة الإسلامية: 594 

الوحدة الاقتصادية: /ا” 

الوحدة الثقافية: لا" 

الوحدة العربية: 5١‏ لاثى «الا. كلاء 
للم كم كحضف كككء اكلم اك 
العلل لالاكى حكلث كلاة ل 
ملا الال كلا دكف. ١45و‏ 


الوحدة المصرية ‏ السورية  ١908(‏ 


١951١‏ ): الال هلام 86م 

الوردىء عللى: لا94. 21٠١‏ 47كء 25 
00 5-5 دص 

وطارء الظطاهر: *15. 209484 15لاء 
الالال #لالال هلالا 97*4٠‏ 

الوطنية: 4لا 2١99‏ ”5537م 

وعد بلفور (/ا١95١): 21١55‏ 454. 600 


الوعى الطبقى: مل ل/او”ل 14ل 


وخ وكا مل خن” 


الوعى القومى: 2.41١٠ .١7”8‏ ١/اه,‏ 
0 عم 1 

ولُعلوء فتح الله: 594 

ولف. إرك: 5١‏ 


ونوس» سعد الله: 545 _ كحي 4١#”‏ 


04 
ّّ يي 00 
اليازجى» ابراهيم: مالل الام ام 
414 


اليازجى» ناصيف: 04لا 71م ل الام 

00 أجل: 0.60 

ياسين. بوعلى: 25٠٠‏ 808 

ياسين» كاتب: # كلل الالال #لالا. ىلا 

يزيك, يوسف ابراهيم: 11١1‏ 

يزيد بن معاوية: 145 

يسين. السيد: 244 .3١‏ ٠١٠ه.‏ كد 
47 

يعتهء على: 51 

يكن » لل الدين: 5١8‏ 

"505 508 .ه١ا/‎ 2١5٠ 8!" اليهودية:‎ 

يوحنا بولس الثاني «(البايا): 9453١‏ 

يوسفاء سعدىي: 25947 ١9لا‏ 

يوسفاء علىي: 009 

يوسف. يوسف سلمان (فهد): 2.5١5‏ 5/4 


اليوسفى » عبد الرحمن: ل 30000 


